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زرف رر 


إل آي الروی ٢‏ رن آبوالج ار رادي 
تو روني کے اعاب مالم ,تنمت 
مال الس تتو تعب ير . 


ساد 


استهل کلامي بتقدیر وشکر عمیقین لاستاذی » فقیدنا الغالي الاب الدكتور 
بولس نويا » الذى جعل كل تجربته وخبرته ورصيده الفكري والثقافي › مراة 
مصقولة أمام تفتح فكري وقلمي › > فلم يجحجبني بايقاع تفكيره » ولا سعى الى 
تكويني على ذلك الايقاع › > بل ترکني اری ذاتي تتحدد وتنبلور فی صدق مراته . 
فالتقينا وراء الحروفءوراء الكلمات . 

واثتي بشكر حار وتقدير صادق للدكتور عبد الكريم اليافي » العضو في مجع 
اللغة العربية بدمشق » الذي اتسع قلبه لقراءة معظم مفردات هذا اللعجم › 
واطمعني رمه بأن استقي من معن صوفيته الرائق » عَذّب تجربته الخاصة ونظرته 
التي أرادها بسيطة الى الكون » فجاءَت الخنى كله . 

كما اتقدم بالشكر الى السيد محمد رياض الالح الذي فتح لي ابواب المكتبات 
الخاصة والعامة » أتزود من خطوطاتها سطور هذا المعجم » فلم يبخل بوقت او 
بجھد بل کان دائ) فى خدمة البحث والباحثين . 

واخيرا . . . الى رفيق درب التعب هذا . . الى زوجي . . حسن شرف 
الدين » اقدم صافي الشكر على قناعته الشخصية بجدية العمل الذي اقوم به » فكان 
عزمه يشد عزمي في لحظات الفتور » وتأتي ابتسامته لتضيء أحلك ليالي الجهدتمدني 
بالصبر على اكمال الطريق . 


سعاد 


الرموز والاختزالات المستعملة فى المعجم 


ف رقم/ رقم : الفتوحات الرقم الاول يدل على الجزء . الرقم الثاني 
يدل على الصفحة . نشر دار صادر . 
مثا : ف ٤١/٤‏ = الفتوحات الحزء الرابع > الصفحة 
۳ 


ف السفر رقم فق رقم : الفتوحات السفر رقمه ثم الفقرة رقمها › نشر عثمان 
يحي . اليئة المصرية العامة للكتاب 
مثلاٌ : ف السفر ۴ فق ٠٠١‏ = الفتوحات السفر الثالث 


الفقرة ٠٠١‏ . 
ط طبعة 
عليه السلام 
ق ورقة 
ق ق : من الورقة الى الورقة 
شن : من الصفحة الى الصفحة 
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[ : النص داخل هذين القوسين » اضافته المؤلفة زيادة في 
توضیح المتن . 


% : هذه النجمة مهمتها ان تحدد معنى للمصطلح ميزاً عن 
المعنى السابق واللاحق 


اما بخصوص الاختزالات المستعملة حول اسماء الكتب تجنباً لتكرارها . فالرجاء 


مراجعة اسم الكتاب بنصه كاملاً > في ثبت المراجع المخطوطة والمطبوعة » فى قسم 
الفهارس 
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ال ڪور سحاد ا لحڪڪي 
استادة الصَوّف و الجَاهِعَة اللبئنانية 


ڪر 

إن الكتابة في التصوف اليوم » تتطلب رجوعاً جذرياً إلى منابع نصوصه 
نفسها » بعيدا عن المؤلفات التي طالعنا بها العصر الحديث › بعد الأربعينات . 
مؤلفات آخحذت فى ظاهرها منهجية علمية ٠‏ أرادتها موضوعية فجاءت استشراقا 
بعيداً عن الفهم مذ التجربة الاسلامية . ولم تكتف بذلك بل توالدت » تنقل عن 
بعضها الأبعض . فلا نكاد نحصل - الا نادرأ - على كتاب حول تاريخ التصوف 
ورجاله الخ . . إلا ان يكون مبوباً تبويباً أضحى تقليدياً » لا يكلف المؤلف نفسه 
عناء تمحيصه الموضوعي » فجاء واحداً يشمل : نشأة التصوف » سبب التسمية › 
مصادر التصّوف الاسلامي . وهكذا . . 


وبرع دارسو التصوف في كل علم ¢ فانطلقوا من هذا العلم في قراءة 
ايديولوجية للنصوص الصوفية > وهم يتوهمون موضوعية > سقطت امام أحدية 
الجانب الذي ينظرون منه الى هذه النصوص . 

فالبحث الصوفي اليوم > حتی یکون صوفیاً › عليه أن يرْجع إلى اور 
رجوعا حمق فصلا معيناً بين الباحث والمتصوف في علاقة من داخل > تتح أمامه : 
رؤية إسلامية تجريبية . تضم إلى أبعادها الكونية - الالية » بدا باطنيأً إلسانيا . 

وتطرح هذه العودة أمام الباحثين « شركاً » سقط فيه الكثير منهم › فلم ييزوا 
بين التجربة الصوفية وبين التعبير عنها . فطابقوا بينه) » مطابقة هي المسؤولة في 
إرجاعهم التصوف الاسلامي الى اصول تارة يونانية ¢ وهندية ¢ وأخحر ى فارسية 
الخ . 


۱۳ 


فالتجربة الصوفية » حيث تقف « ذات » المتصوف في مواجهة موضوع حبها 
أو معرفتها . هي تجربة جوانية تتحرك في اطار ذاتية معيشة > بعيداً عن الحروف » 
والكلهات . . بعيدا عن « الآخرين ) . وهي تجربة قرب وعرفان مجالها الحيوي : 
القرآن والسنة . تجربة اسلامية من نط قراني خحاص 

« واتقوا الله ویعلمکم الله » [۲/ ۲۸۲]» 

« ويتفكرون في خلق السموات والأرض ]141/۳[ . 

أما التعبير عن هذه التجربة » فهو خروج من الذاتية والمجوانية الى 
« الآخرين » > هي عودة الصوفي من رحلته في « الأعماق » الى « الآفاق » 2 

وهنا تأحذ هذه الحوانية اشكالاً لدى التعبير عنها : تأخذ لغة « الآخرين » . 
وهذا منسجم تماما مع السُنّة » « أمرنا ان نكلم الناس على قذر عقوم » » 
فا لخطاب تنرّل من عوالم « الذات » في اطلاقها الى حدود الحرف . . الى افهام 
الأخرين . . الى «قذرالعقول» . 

وهنا على مستوی التعبير » تدخل العبارات والاصطلاحات والمغاهيم السائدة 
في زمن الخطاب » فيتناوها « الصو » ليعبر بها عن تجربته » في حاولة تواصل مع 
و الآخحرين » . فتظهر بالتالي مفردات نجد جذورها في فلسفات شرقية ويونانية »› 
تظهر على مستوى « التعبير » » وهي المرحلة التي تلي صفاء ونقاء التجربة . 


ولكن هل عبر التصوفة عن تجربتهم بلخة الآخرين ؟ 
وهناتنت E SR‏ . وتظل دراستهم حصورة بالنظريات ام خلقوا 
من تجربتهم لغة جديدة ؟ 


Rm (0‏ 
من کونه عاقلا ولیس مؤمناً فقط > فظهر فعل التعقل ني القرآن غالفاً للعقل اليوناني 
الاوروبي - الكانتي > فهو فعل يقوم به الانسان‌بجملتهء انهنتاج e‏ 
المعقول باللامعقول من حيث كونه واقعا.. حادثا . 
فالواقع يتخطى المعقول بامتزاجه بطاقات خفية يسعى الانسان للتوصل اليها » حتى العلم 
الحديث نفسه يتجه الى الطاقات الخفية في الانسان ‏ والعلم الانساني الى اليوم حدود » حتى 
العلم باقرب الاشياء الينا وهو جسدنا نحن الى اليوم نجهل عنه الكثير » فكيف بارواحنا 
وانفسنا ؟ وما الى ذلك من كونياتنا المغيبة عن بصرنا » الحاضرة في واقعنا . 
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اذا هناك لغة جديدة ؟ 


لغة التصوف قبل ابن عربي يكاد يجمعها اساس واحد » وهو انها لغة تعرب 
عن تأمل وتجربة متلازمين . وهذا انحصرت مشكلة متصوفي تلك الفترة في التعبير» 
واشتركوا في الشكوى من حدود الحرف وعدم طاقته الاستيعابية لابعاد تجربة 
مطلقة . اذ ان الكلمة لا تستطيع ان تعبر بتطابق كلي عن الحال المعيشة »فنرى 
المفردات تتعدد بتسلسل متدرج في حاولة يائسة ساعية نحو التطابق مع التجربة 
ويظهر احرف والكلة فی کتاباتهم « غیراً » و« سوی » و« ثانیاً » الى جانب المراد 
منه » ويتضح عجزه عن التعبير عن ذات التجربة « بل حتى عن اتحاده الحقيقي 
بمضمونه . 

وربا رجع سبب هذا العجز الى انهم حاولوا التعبير عن تجربة خاصة » ذات 
طبيعة فردية بلغة عامة لم تخلقها تجربتهم . والأهم من ذلك ان عاولة التعبير هذه › 
كانت من داخل التجربة نفسها » يدل على ذلك ظهور عبارات قيلت تحت وطأة 
الشطح » والسكر » والفناء والبهللة . . الى أخر انواع الغيبات السلوكية . 

لغة « تنظر » لتجربة من خلال مقدرة 


كان ابن عربي من اوائل من انفصل من المتصوفة عن تجربته الصوفية 
ليحللها » وينتقل بها من ميدان المواجيد والأحوال » الى منطق العلم والنظريات . 
ولذلك يأخذ بعض عليه « برودته الصوفية » » ویری بعض آخر فضله فی ادخال 
الغرباء عن عالم التصوف » الى عراب هذا العالم » وذلك بتؤدة العلهاء » دون ان 
تزلزهم صيحات الوجد ولا تخرقهم بحار الغيبة . 

وقد كان يتحلى » الى جانب تجربته الواسعة الغنية » بملكة التعبير عنها إذ انه 
يمتلك اسلوب التعبير الصحيح بالوسائل « الكلاسيكية » جميعها › فنراه يعبر عن 
فكرته الواحدة بفنون من القول » كا أن الكلمة لدنه تتحد بمضمونا لا لتعبر عنه بل 
لتكونه » وتنتقل الكلمة من كونها « سوى » يثنى المضمون الى واحدهوعين 
المضمون > ولا نجد عند شيخنا الأكبر تلك الشكوى › من حدود الحرف وعجزه 
وتقصيره » بل العكس يتحول الحرف الى ذات مضمونه . وبالتالي لا تتعدد لديه 


1° 


المترادفات » بل كل مفرد هو غير الآخر » لأنه وان كان يرمز الى الحقيقة الواحدة » 
الا ان نسبته اليها من وجه حاص » لا يشترك فيه مع غيره . اذن انفردت الكلمة 
بمضمون وحيد » لأنها استطاعت عند ابن عربي ان تكون المراد منها » فلم يحتج الى 
التعداد . 

وان اردنا التعبير بلخة الشيخ الأكبر » نقول : ان التجربة الصوفية هي : 
الظاهر ٠‏ والتعبير هو : المظهر . فلا « تظهر » التجربة الا في « مظهرها » » متحققة 
فی کلمات . 


وهذا التطابق بين التجربة واللغة لا يتحقق الا عند بلوغ التجربة مرحلة 
الاكټال - فيتحول نشاطها الى الخارج للتعبير عن نفسها . وهذا ما نلمسه عند ابن 


غير ان هذا التطابق لا ينفي وجود العا مين : عالم الذات في نقاوته أو جوانية 
التجربة » وعالم الآخرين المتمثل في : المشاكل الفكرية المطروحة - في زمن التعبير 
عن التجربة - من جهة » واللغة الحية آنذاك من جهة اخرى . 

ولقد ظهرت مع ابن عربي في افق التصوف لغة جديدة » هي لا شك وليدة 
مط فكر ي جديد » وتجربة اسلامية اكتملت خلال قرون ستة » ونظرة شمولية الى 
الكون . . نظرة عبقري من النمط الفريد على المستوى العا مي وليس على المستوى 
الاسلامي فقط . 


لقد استطاع ابن عربي ان يكون نباية مرحلة » بكل ما تحويه هذه الفكرة من 
ابعاد » فکے| احتتم « أرسطو» مرحلة في الفكر اليوناني ٤‏ و« كانت » وضع نهہاية 
مرحلة فى الفكر الانساني » هكذا جب ان ننظر الى ابن عربي الذي استوعبت كتبه 
التجربة الصوفية السابقة » فاختصر قرون ستة سابقة وقضى على قرون ستة 
لاحقة . على مستوى هذه العبقريات الكبرى يجب ان ننظر الى ابن عربي » الذي 
اعطى الديانة الاسلامية وافق افكارها وسعاً عالمياً كونياً » وان لم يلمس العالم 
الغربي عن قرب هذه العبقرية [ باستثناء طبعاً المهتمين بالاسلاميات والتصوف 
الاسلامي کماسینیون» وهنري كوربان ] . فذلك انه لم يترجم » عل عذره هو 
ضخامة نتاج ابن عربي وغموضه . 

۱٩ 


ومن هنا أهمية ابن عربي في كل عمل موسوعي يتناول التصوف . فهو من 
جهة يمثل قمة تفتح امكانات التجربة الصوفية عبر تطورها التار يخي . كا انه من 

جهة ثانية » يتمتع بطاقة غريبة على خلق المفردات » لكأني به يشعر بامتلاكه الشيء 
عند تسمیته . فهو عندما بحاول ان یشرح للقاریء مثلاً : حالاً من الاحوال » او 
عالماً من العوالم > أو مرتبة من المراتب الكونية › أو حكاً من الأحكام . . يوضصح 
مظاهره » والأهم من ذلك كله يعطيه : اسا . وهذه الرغبة الملحة لديه في تسمية 
الأشياء لامتلاكها . خلقت لخة جديدة . لغة استطاعت » ان تضع امام کل افکار 
التصوف السابقة وجزئياته : اساء و« مفردات » . 


كل ذلك يبرر ظهور « معجم صوفي » من جهة » ويحتم نسبته الى الشيخ 
الأكبر من جهة ثانية . فهو « قطب » اللغة الصوفية ومفرداتها . وكل « مفرد » 
يطالعنا فى نصوص أرباب الصوفية : اما انه يتجه الى التكامل عندهأو عالة عليه . 
ولكن هل تحققت هذه اللغة الجديدة باصطلاح فيه بعض من ثبوت اعطاها 
اسم اللغة ؟ 
نجيب عملياً عن هذا السؤال » بنقاط نستخلصها من منهج ابن عربي في 
نظرته الى المغردات . 
١-افراغ‏ الكلمة من اشارة مضمونا الذاتية : 
ال وجود واقعي . فالتوكل مثا فى التصوف لکلاسیکي له اشارة 
اا ع کے ار ار على حین ان ابسن 
عربي ٠‏ بعد بيانه معنى التوكل عند السابقين » ينقلنا الى نظرته الخاصة فهو لم 
ييز المتوكل عن غبره فعلی صعید الواقع ۸6٥1:٤٤‏ كل انسان هو متوكل شاء آم 
بی“ ۰ لأن الفاعل الحقيقي لکل شيء وني كل شيء هو الله 


)1( كذلك کل غخلوق » مستقیم َة » لانه يؤدى الدور الذى خحلق من اجله . 


ا 
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فقد أفرغ ابن عربي كلمة « توكل » وأمثاها من مقامات التصوف الكلاسيكي 
ومنازله » من مضامينها الخاصة . ولكن جدليته لا تنتهي عند هذا النفي » بل 
تعطي إثباتاً بديلاً » يتميز المتوكل به عن المسمى فى العادة غير متوكل » بالوعي 
)pise de conscience)‏ فالمتوكل هومن وعي هذا الواة قع التوكلي الحادث . 
وهكذا تخطى الشيخ الأكبر كل المقامات الكلاسيكية التي تفترض إرادتين 
ووجودین . الى وحدة هي غنى مثقل بالمفاهيم والنسب والاضافات » استوعب 
الثنائية الكلاسيكية كحدى تحقق جدلي . 
۲-نقل مضمون الكلمة من مستوى الى مستوى : 
نقل ابن عربي معظم المفردات » ذات الدلالات النفسانية والعرفانية والاجتاعية 
والخلقية الى مستوى وجودي تنفصل فيه عن قيم الخير وا لجال » e‏ 
کياني . مثلاً : الكمال لم يعد يومىء الى تصور خلقي متعارف بل يفيد 
صفاتياً فى كينونة . فالانسان یعتبر كاملا » او يقترب من الكمال › 
کونه صفات مرتبته بغض النظر عن تقويها عقلاً وشرعاً وعرفاً . 
كذلك « الفناء والبقاء » نظر اليه التصوف الكلاسيكي » على أا حالان 
نفسیتان روحيتان معينتان . نقلهما الشيخ الأكبر في مرحلة ثانية » الى صعيد 
الوجود . فأضحى الفناء والبقاء برأيه ها فناء الوجود وزواله ثم عودة الوجود لا 
بذاته بل بمثله ( انظر كلمة « خلق جديد ») . 
وهكذا انتقلت هاتان الكلمتان من ميدان الشعور والاحساس الى ميدان الوجود 
العيني . 
۳ تغير مضمون الكلمة و ف التعريف والتنكبر تغراً كلياً : 
يستعمل ابن عربي بعض المفردات معرفة ونكرة » وقد نشعر من استعماله ها 
بتضارب تناقضي » ان لم ننتبه لاستنباط الاساس الذى اعتمده في انتقاله بين 
التعريف والتنكيرء فالمصطلح معرفاً هو ذات محددة بشخص معين» ومنكراً هو 
صفة ومرتبة تطلق على كل من حصَلها . ونضرب لذلك مثلاً : 
القلم ( معرفة ) = القلم الأعلى = اول لوق في عالم التدوين والتسطير . 

( القلم هنا واحد ) 


1۸ 


القلم ( نكرة ) = مرتبه ة الفعل او الذكورة فى مقابل مر تبة الانفعال او الانوثة 

( = لوح ) ( القلم هنا لا بجحصى عدده ) [ راجع « قلم » ] 
وقد لا يقدر القارىء البعيد عن اجواء الشيخ الأكبر هذه الاستنباطات الخاصة 
متأثراً ببساطة العرض » ولكن العارف المطلّع على اسلوبه في تشتيت تیت نظریاته 


وايرادها بشكل متشابك متبعثر » یقوم وصولنا الى مس حركية فكره ٥‏ على اتساع 
مؤلفاته وانتثار مفرداته . 


فقد يقول في نص ورد في أول فتوحاته مثلاً : إن أول خلوق هو القلم الأعلى ثم 
GS yy‏ انیقول عن اول خلوق 
إنه لوح . هل يتناقض ؟ كلا . ففي الجحملة الأولى استعمل القلم معرفاً » فعبّر به 
عن ذات واحدة متميزة . فالقلم الأعلى هو بمثابة « اسم علم»» على حین انه في 
الحملة الثانية استعمل لفظة « لوح » نكرة . وبالتالي لا تعبر عن ذات ميزة واحدة 
هي : ثاني لوق » بل هي هنا : مرتبة الانفعال » اذن القلم الأعلى الذي هو 
اول خلوق : منفعل عن الالوهية > ومن هذه الناحية هو : لوح . 
«١-٤‏ معراج » الكلمة : 


فالكلمة لا ترتاح عنده فی تحدید واحد وانما تتعدد فی تيار يلونها بالوان متعددة › 
كل لون هو مرحلة من مراحل التجربة . 
نشبه حركة الكلمة عنده بالمعراج ٠‏ انسجاماً مع دراستنا الصوفية » وان كان 
الأجدر ان نقول «جدلية»الكلمة . فالكلمة «تعرج » من مضمون ادنی ا 
مضمون ارقی › > ثم الى مضمون اعلى . . لاتستقر فی مضمون بل تترکه دوما الى 
مضمون اعلى دون ان تصل ابدا . . . كل ذلك بديناميكية جدلية خاصة » تلتقط 
فی كل مضمون ما يحمله فى حناياه > من بذور إلغائه . وهكذا الى ما لا نماية 
لأنه : « ليس للترقي انتهاء » . ويشير ابن عربي الى موقفه هذا بانه يتكلم : 
« بلسان اعلى من لسان » . ونورد لذلك مثلا بسيطا > نلمس فيه ديناميكية 
الكلمة في ترقيها بالمضامين » ونختار كلمة لم تبتدعها عبقرية ابن عربي . وان 
كانت لغته قد دمغتها : الغربة 

۱۹ 


حيث نلاحظ انها في معناها الأول تقارب المفهوم العادي لطائفة المتصوفة › اما في 
معناها الثاني فقد لبست خلعة مقام ارقى . وفي المعنى الثالث تطوعت لتلائم 
تفكير ابن عربي في وحدة الوجود . 
المعنى الأول : « مفارقة الوطن في طلب المقصود » ( ف ٠۲۷/۲‏ ) 
« يطلبون بالغربة وجود قلوبهم مع الله » ( ف ٥۲۸/۲‏ ) 
المعنى الثاني : « واما غربة العارفين . . . فهي مفارقتهم لاإمكانهم › فان‌الممكن 
7 وطله : الأمكان » ( ف )١١۸/۲‏ . 
« موطن الممكن : العدم اولاً » وهو وطنه الحقيقي » فاذا اتصف 
بالوجود فقد اغترب عن وطنه » ( ف )٥۲۹/۲‏ . 
المعنى الثالث : « اما العارفون المكملون فليس عندهم غربة اصلاً » وانهم اعيان 
ثابتة في اماكنهم لم يبرحوا عن وطنهم [الامكان] . ولا كان الحق 
مرآة هم ¢ ظهرت صورهم فيه ¢ ظهور الصور في المرآة 
[العارفون المكملون] اهل شهود في وجود . . . فمرتبة الغربة 
ليست من منازل الرجال . . . والغربة عند العلاء بالحقائق . . 
غر موجودة ولا واقعة . .. ») ( ف 0۲۹/۲) . 
٥‏ خلق مصطلحات لینتقدها : 


نجد لدى ابن عربي بعض مفردات لم تخلقها تجربته الشخصية بل كان فيها 
ناقدا » مثلا عبارات : إله المعتقدات الاإله المجعول » الإله اللخلوق .لم 
کر ر عل و ف :د اط نکل ده 
بد من صورة يخلقها بفكره النظري طالباً ا حت فيها وراجعاً فيها اليه . فيقرر 
انه : « ما ثمة إلا عابد وثنا » . . . إنظر « اله.المعتقدات » . 

والمهم في الأمر هنا . أن الشيخ الأكبر لا ينبه الى موقفه الناقد بل يسرد بلغة 
شخصية يظن منها القارىء انه يقرر حقيقة يتبناها > وهو في الواقع يعرضها 
ا 

وهكذا لا بد للباحث في ابن عربي من ان يتتبع ختلف اللهجات » ويتفرغ بتفتح 
كلي لالتقاط تدرج لخته . 


« التنظير » عند ابن عر بي اساسه ديناميكية داخلية : 


بشكل مبسط علمسي ان نختصر هذه الالاف من الصفحات› بوضسع الاسس 
الديناميكية التي تتفاعل بشكل معين حي خلت التركيب النظرى الذى يضعه بين 
ایدینا من خلال مؤلفاته . 


ولعل القاسم المشترك بين جمیع مواقفه هو الوحدة الوجودية » التي ينتهي اليها 
دائ . ونستطيم ان نعبر خحلاها الى نظرياته كلها لانہا وحدة غنية › هي في الواقع 
تركيب #ءغط۲”ر؟ للطر بحة ءءغطا والنقيضة مءغط11٤»ه‏ بتأليف جدلي حي : 
ونأاخذ عدة وجوه من هذه الوحدة » تبين اسس الفكر الحاتمي الديناميكية . 


: الحق والخلق‎ ¬١ 


تنشأً بين الحق واللخلق في وحدة ابن عربي علاقة تعجز عن الوصول الى فصل 
مطلق اوالى وحدة متجانسة » ولكنها تجمعه) في تركيب ٤غ1)٣لا؟‏ حي وتسعى 
الى ان تفسر » كيف ان « الخلق » قد استطاع ان يتداخل مع « الحق » . ویکون 
لحظة من هذا الحق المطلق” [من حيث انه مجلى] ء دون ان ينتفي عنه اسم الخلق . 
وقد كان هذا الموقف السبب الاول في خحلق مصطلحات امثال : حق خلق . حق 
خالق . . . راجع هذه المصطلحات . 

ونرى كيف ان وحدة حكيم مرسية تؤلف الاضداد العينية » في كل حي 
مجمعها دون ان يلغي احدها « وتخلق هنا مفردات وكلأت جديدة » امثال : حق ف 
خلق . خلق فی حق [راجع هذه المصطلحات]» تعبر عن الوحدة التي انتتهى اليهاء 
والتي هي في الواقع تركيب جدلي حي » ورؤية حركية لوحدة عينية ملموسة » 
نتجت عن حركة جدلية من خلال اثنينية كلاسيكية 


)١(‏ هنا تظهر كل لغته الحديدة في التجلي والخلق والظهور والفيض والفتح والمرايا والصور › وما 
الى ذلك ۹ فليراجع كل من هذه المغردات في اماكنها ¢ 
۲١‏ 


۲ الوحدة والكثرة : 

وكا ألّفت ديناميكية تفكيره بين الحق والخلق في كل واقع حي » نرى انها 
نفذت الى الوحدة والكثرة بشكل ماثل . 

فقد نظر ابن عربي الى الكون في المرحلة الاولى » نظرة نستطيع ان نصفها 
باها فطرية » لمس فيها كثرته . اذن كثرة مشهودة . 


ثم لم يلبث في المرحلة الثانية » ان دقق النظر والفكر في الكون فلمس وحدته 
المعقولة > خلال کثرته المشهودة . اذن وحدة معقولة . 

اما في المرحلة الثالثة » فقد توصل الى تركيب جدلي حي استوعب النتيجتين 
السابقتين بتفاعل معين » لا يلغي ايأ منها . وهكذا ظهرت مفردات امثال : وحدة 
في كثرة » كثرة في وحدة . الواحد الكثير » والكشير الواحد [راجع كلا من هذه 
الملصطلحات] . 
۳-التنزيه والتشبيه : 

كل ثنائية كلاسيكية انقسم اليها الفكر قبل ابن عربي » نری انه يتبتاها حدي 
ترکیب جدل.وانطلاقا من هذه القاعدة ‏ لا نقول انها عامة كي لا نخالف مبداً 
التدقيق العلمي ٠‏ وان كانت كذلك - يستطيع القارىء ان يتكهن الكثير من نظرياته 
ومواقفه حتى التي لم تسن له مطالعتها . 

وبصدد التشبيه والتنزيه > نظر ابن عربي في النصوص القرانية والاحاديث 
الشريفة فرأى . في المرحلة الاولى اشارات الى تشبيهه تعالى بالمخلوقات . فقبل 
التشبيه . 


ثم في مرحلة ثانية » تدخل الفكر ليقدس الحق » وينزهه عبالا يليق به 
UL SCA ED‏ 


تفكيره الديناميكي الحيٴ لتؤلف زا ق 5 تشبیه » وتشبیهاً فی تنزیه . ولكن هاتين 
الا و ن دراه الى هران خا رة وف ٠‏ > بل هو 


تركيب أصيل يبرز عند تعمق دراسة نظرياته وتفهمها . 
۲۲ 


وهكذا خلال هذه الامثلة البسيطة » نستطيع ان نلمس الاسس المحركة 
لتفكير الشيخ الاكبر » دون ان نخوض في نظرياته بل نعرفه الى القارىء بالمججاز 
يوضح غموضه » ونضع بین يديه › الى جانب ما جاء في المعجم من مفردات _ الخيط 
الجامع حبات تفكيره الفذ . 


خطة بحث المفردات 


ابتدرت بحث كل كلمة بمعناها اللغوى المستقى من احد المعجات > لیتسنی 
للقاریء ان یلمس مدی اقتراب ابن عربي وابتعاده فى الوقت نفسه عن المعنى 
اللخوى للكلمة . فقد جعلت المعنى اللغوى » فى بساطته المقصودة مراة لاصطلاح 


الشيخ الاكبر . 


يتمتع به من مزية منطقية » إذ جمع الى ايجازه شمول كل الاصول التي يمكن ان 
تتفرع اليها الكلمة . 


ثم ثنيت المعنى اللخوى بمعنى الكلمة في القرآن . وقد حاولت الا ارجع قدر 
الامكان الى كتب التفاسير الكثيرة وذلك على عمد » لان كل من انبر ى لمحاولة تفسير 
القرآن » کان يراه بجرآته هو » ومن خلال تجربته هو » ویفسره بالفن الذی برع به . 
فنغرق اذ ذاك في بحث قرآني بخرجنا عن مقصودنا . لذلك بذلت جهدي حتى اورد 
معاني الكلمة من القرآن ايرادا بسيطاً صافياً » لا تشوبه النظريات ولا يفرع عملي 
الى مصطلحات جديدة تثني ال طلحات موضوع معجمنا . 


واخيرأً فى القسم الثالث » حاولت تحديد مضمون الكلمة عند ابن عربي ولم 
يكن ذلك ليحصل دون عناء › لاسباب متعددة منها المادى ومنها الفني . ولعل 
السبب المادي الاكبر » هو غزارة نتاج متصوف مرسية › اذ بلغ من ضخامة نتاجه ان 
افراد له عثان يحي رسالة دكتوراة ظهرت في مجلدين تكلم فيه على اعاله فقط . 


اما الصعوبات الفنية » فاهمها اننا لا نلمس منهجاً منطقياً ني عرضه 
لنظرياته » وربا كان هذا المنهج مقصودا لذاته » كا اشار البعض [ ابو العلا عفيفي . 
۲۴ 


مقدمة الفصوص ] وقد يكون عدم ترابطه صورة عن الواقع الذي نشا عنه » اذ ان 
معظم کتبه کانت جوابات عن سؤالات سأها احد تلاميذه . او جوابا عن رسالة 
ارسلها اليه احد اصحابه » فهي اذن . لم تكن مقصودة لذاتها » وربا كان ابن 
عربي لم يدون بعضها . بل كان يليه على اتباعه باستطراد الاحاديث العادية » التي 
يتسامر بها جماعة في مجلس ما . 

وقد تخطينا ما تقدم » بعزل كل النصوص التي يرد فيها المصطلح موضصوع 
الببحث على حدة » ثم قارنا بعض هذه النصوص ببعضها » واستخلصنا من ذلك 
المراحل التي مرت مها مضامينهاء فقسمنا بالتالي مضمون المصطلح الى نقاط » تتعدد 
بتعدد المراحل المذكورة. 

وقد ابتدرنا كل نقطة بتعريف ختصر يبين معنى الكلمة » وحرصنا ان يجمع 

هذا المعجم الكثير من نصوص الشيخ الاكبر » ليستنى للقارىء ان يعيش مفاتن لخته 
الجحديدة وينفذ الى عمق تعبيره عنها : فالحقنا كل تعريف بشاهد او عدة شواهد من 
نصوصه » التي تدعم ما اوردناه مقتصرين في شر وحنا هذه النصوص عل الغامض 
منها . 

ولعل السبب الأهم في ايرادنا هذه الشواهد في كل نقطة » هو ان الكلمة او 
الملصطلح بحد ذاته لدی تعریفه يتحول الى معنی فارغ من کل مدلول بالذات . 
وهذا المعنى الفارغ لا يأخذ مدلوله بالذات الا في نص . 

لذلك عددنا النصوص معيدين بذلك « المفرد » الى دلالاته » الى طبيعته التي 
فقدها عند عزله وتحدیده . 


استیعاب الكلمات : 


والآن نسأل ما نتيجة صبرنا خلال سنوات حاولنا فيها فك طلاسم شيخنا 
الاكبر » وتتبع التجربة الصوفية فى سلوكها ومفرداتها ؟ 
الواقع ان عملا كهذا » لا يعتبر كاملا » وذلك نظراً لضخامة المشروع . 
فمعجم صوف تنتقي مفرداته من قمة تفتح التجربة الصوفية واللخة الصوفية » في 
اطلالتها على الفلسفة بانواعها والفلك والجفر و ... يجعل عملا كهذا في حكم 
۲٤‏ 


المشروع الانساني » يضاف الى ذلك غزارة نتاج الشيخ الاكبر اذ ان فتوحاته تزيد على 
ثلاثة آلاف صفحة فقط » والوصول الى مرتبة كمالية فى عمل ماثل » يتطلب جهد 
حماعة من الباحثين لأنه عندئذ قد يستوعب عشرات المجلدات . اذ انه لا يقل في 
شيء عن القديس توما الاكويني الذي استغرقت مفرداته اربعة وعشرين مجلدأء كل 
منها فی حوالی سبعماية صفحة من القطع الکہر؟یںعااsنص‏ هط ×ملہ1 . ولکن هذا 
المعجم وان لم يكن كاملا ء الا انه يعتبر خطوة علمية موضوعية . وبدء طريق قد 
نترافق بها » ونكمل الدرب ما اتسع لنا السير فيه . 

واخیراً » نضع صفحاتنا هذه بین يدي القاریء ينبض کل حرف فيها في 
صراحة ‏ بتقديرناوحبنا هذه الشخصية الفذة التي تألقت عبر نضج تجربتها الصوفية 
باصالة عربية حقيقية » والتي استطاعت بصدق نبراتها ان تسد مسام الثغرة التي 
تفصلنا عن القرن السادس الهجرى » وتمدنا بذاك التواصل الحقيقي مع تراثنا 
العربي وحضارتنا الشرقية . 

لا نكاد نجد بين مفكري الاسلام » من تفتح هذا الدين في دمه فان تجسيدا 
لتعاليمه وتحقيقا لحزئياته كهذا الانسان القادم من مرسية . الذى استحق لقبه « عي 
الدين » . 

بسیطاً فی انقیاده » راسخاً نی رؤیته » اعطی القرآن ذاته فانسکب حرفا حرفا 
ف انسار بالففات ا لحد اكان هن فا 

فنرى الاسلام في كلماته حياً نابضاً جري في عروق الكون » ونتلمس النبوة 
کانہا الآن اطلت من الغيب بالتشريع الاسلامي . 

فمن كان الاسلام منه في الصدر ذا الموقع فهو لا يخشى الكلمة [كثيرا ما 
يخشاها المنافق » لانها تفضح صدق اعماقه] . لذلك تأتي احيانا فى الاذن الغريبة 
على عالمه وفكره » البعيدة عن منطلقاته » شاذة الوقع منكرة » مجفل قارثها خوف 
ملامستها حدود الكفر . 

وما بين بساطة اعياقه الراسخة » وخحصوصية دلالة مفرداته » توالت 
التصانيف زاهية بين مدح وذم . وانقسم المشرق الاسلامي فريقين بين مؤيد له 
ومنکر عليه . 


Yo 


وفى فرصة قريبة > سنعود الى دراسة هذا التيار الصوفى الفكر ى الحي » ليس 
فی جزئیات مفرداته > بل فی کلیات نظریاته . ونعلن امام الفكر الانساني اجمع تحدي 
ابتكار الشيخ الاكبر - على الرغم من القرون التي تفصلنا - لحصيلة ثقافتنا الشرقية 
والغربية المعاصرة . 


الدكتورة سعاد الحكيم 


بیروت ۱۹۸۱ 


۲۹ 


فى اللغة : 

« قال الجواليقي هو اسم قديم ليس بعر بي“ وقد تكلمت به العرب على وجوه 
اشهرها : ابراهیموقالوا ابراهام وقریء به في السبع وابراهم بحذف الياء وابرَهَم ٠١‏ 
وهو اسم سرياني “ معناه اب رحیم وقیل مشتق من البرهمة وهي شدة النظر 
حکاه الكرماني في عجائبه . . . » ( الاتقان في علوم القرآن . السيوطي ج ۲ ص ۱۴۸ ) 
الرهة : ادامة النظر وسكون الطرف » ر لسان العرب مادة « برهم » ) 


فى القرآن : 

(أ) يمثل ابراهيم في القرآن الفكر الانساني فى تطلعه الى الحقيقة الحطلقة عبر 
مراحل نضجه . فنراه يبحث عن معبوده فی المحسوسات اولا ثم يترقیى من 
خلال صفة الثبوتءالى التجريد فتتجلى له الحقيقة ... بعض المتكلمين 
يرجعون فى طريقة برهانہم على وجود خالقءالى طريغة استنتاج ابراهيم ان 
الآفلات ليست باهة وذلك فى النص القراني المشهور . 

« فلا جن عليه الليل رأى كوكباً قال هذا ربي فلم أفل قال لا أحب الآفلين . 
فلا رأى الشمس بازغة قال هذا ربي هذا اکبر . فلم| افلت قال يا قوم اني بریء 
تما تش رکون » ( الانعام من آية ۷۹-۷٩‏ ) 

(ب) اشار القرآن الى مراتب الكمال التي تحقق مها ابراهيم عليه السلام“ .فهو : 

صديق .نبي »رسول . مام »وخليل الحق” . 
»( « واذکر فی الکتاب ابراهیم انه کان صدیقا نیا » ٤١ /۱٩(‏ ) 


(۲) « ولقد ارسلنا نوحا وابراهیم وجعلنا فی ذريته| النبوة » ( )۲١ / ٥۷‏ 


(۳) وكا نص القرآن على خلافة داود فقد نص على امامة ابراهيم . 
« وقال اني جاعلك للناس اماماً (CY /Y)C‏ 


۲۹ 


(4) اما عن الصفة التي اضحت لقباً له فنقول : « ان كلا من الانبياء العظام 
یوصف بوصف خاص وینسب الى الله تعالی بلقب خصوص » فآدم (ع) 
صفیه »ونوح (ع) نجیه . . . وکان موسی (ع) کلیمه . . . وکان عیسی (ع) 
کلمته وروحه ... واما ابراهيم (ع) فقد جعله الله تعالى لنفسه 
ج 
« واتخذ الله ابراهیم خلیلاً » ( ٠١١ / ٤‏ ) 

(ج) يتميز ابراهيم عليه السلام عن بقية انبياء القرآن بذاك النسب الذي ير بط 

الاسلام به .بل بالاحری نسبین : نسب جسدي ونسب معنوي . 

النسب الجسدى يتلخص في انه عليه السلام هو جد رسول اللي ”“ . والنسب 

المعنوى ورد قي التنزيل : 

« ما کان ابراهیم ہودیاً ولا نصرانیاً ولکن کان حنیفاً“ مسلا وما کان من 

المشركين » (۳/ ۷ ) 


« ملة ابيكم ابراهيم هو ساكم المسلمين من قبل » ( ۲۲ / ۷۸) 
عند ابن عر بي : 


# ابراهيم رمز لحقيقة الانسان الكامل التي من ناحية تجمع فى كونها جيع الحقائق 
الالهية.ومن ناحية ثانية المحل والمجلى والحمظهر الكامل للحق . يعتمد ابن 
عر بي فی بيان هذه المرتبة على كلمة «الخليل) : فالحق يتخلل صورة 
ابراهيم.وابراهيم يتخلل جيع ما اتصفت به الذات الالمية . فهناك تبادل في 
فل اتال والدليل عليه ادل ظهوز کل من احق والخلق بصفات الاخر › 
امتخلل والتحدل سوی الظاهر e‏ 
TT‏ 

قد تخللت مسلك الروح مني وبه سمي الخلیل خليلا 
كا يتخلل اللون‌المتلون ...او لتخلل الحق وجود صورة ابراهيم عليه 
السلام . . . اللاترى الحق يظهر بصفات المحدثات . . . الاترى المخلوق يظهر 
بصفات الحق . . . فالتخلّل محجوب بالتخلل . . . فاسم المفعول هو الظاهر » 
واسم الفاعل هو الباطن المستور » . ( فصوص ج ۱ ص ص ۸۱-۸) . 
۳° 


وهذا التبادل فى الظهور بين الحق والخلق يؤدي ف الواقع الى مقامي قرب 
النوافل وقرب الفرائض .فعندما يتخلل الحق الخلق يظهر حكم مقام قرب 
النوافل . وعندما يتخلل الخلق الحق يظهر حكم مقام قرب الفرائض"'. 
يفول : 

« فان كان الحق هو الظاهر فالخلق مستور فيه »فيكون الخلق جميع اس)اء الحق: 
سمعه وبصره ( = مقام قرب الفرائض ) . وان کان الخلق هو الظاهر فالحق 
مستور باطن فيه » فالحق سمع الخلق وبصره ویده ورجله وجمیع قواه ( = مقام 
قرب النوافل ) . . . » ( فصوص )۸١/١‏ . 


وهكذا تتخلل المحب الطمأن”"“ صفات بوبه . وتوجد علاقة٠٠‏ منشؤها 
حبي وصو رتها : تبادل الظهور بين الححب والححبوب . وه) هنا الحق والحلق . 
وقد اشاح الحاتمي فى تعبيره عن هذه العلاقة الحقية الخلقية عن كل المفردات 
الموحية بالحلول .واكتفى باشارات قثيلية على ايحاءاتها المادية : التخلل - 
التغذية”٠والتغذية‏ تصور فعل تخلل الظاهر الباطن » والباطن الظاهر . 
فعندما يتخلل الظاهر الباطن يغذيه بالاحكام”٠‏ وعندما يتخلل الباطن 
الظاهر يغذيه بالوجود”“ ولا يجب ان نؤخذ ادية تشبيه ابن عر بي فنظن اثنينية 
بين المتخلُل والمتخلّل او المتقذي والمتغذى بل هي جرد صو ر تشبيهية 
يحاول ہا ان يشير الى نوعية معينة من العلاقة بين وجهي الحقيقة : الحق والخلق . 
يقول : 
« فانت غذاؤه بالاحکام ¢ وهو غذاؤك بالوجود 
لذاك الحی اوجدني فأعلمه فأوجده 
ولا کان للخلیل هذه المرتبة التي بها سمى خليلاً لذلك سن القرّى”“ وجعله ابن 
مسرة مع میکائيل للارزاق . . . فان الخغذاء يسرى في جميع اجزاء المختذى كلها 
وما هنالك اجزاء.فلا بد ان یتخلل جيع المقامات الاهية المعبر عنها بالاس|ء فتظهر 


مها ذاته جل وعلا ... ((فصوص ۱ ص ص ۸۴ / ۸6) . 


۳١ 


# ان ابراهیم هو الاب الثاني للمسلمين”' . 


)٩(‏ قوله لیس بعربي یرید ان اللفظ ليس من اللغة التي كان يتكلم با عرب الحاهلية » ولكن هذا 
الاسم سامي عربي قديم معناه ابو ا لخصب او ابو الرهم »لان الراء والهاء والميم اصل يدل على 
خصب » ک) جاء في معجم مقاييس اللخة . 

™( الفیروزابادى فى قاموسه يذكر لغة اخرى وهي ابراهوم وعلٰى الارجح انا جات في اللغة 
العربية القدية . 


™( تباينت الاراء في منشأً كلمة « ابراهيم » فأرجعها البعض الى اصل سرياني ( السيوطي ) او 
اعجمي ( لسان العرب . الاصل « برهم » ) » وترجعها القواميس الانكليزية على وجه 
العموم الى اص عبر ی (Webester « Abraha1»)‏ والارجح انه سامي عربي قدیم کا 
©( من مراتب الکا ل هذه ما هو عام بين جيع الانبياء : كالنبوة » ومنها ما هو حاص : كالامامة 
والخلة . راجع « امامة » « خلة » في هذا المعجم 
)٥(‏ يراجع فيا يتعلق بابراهيم كشخصية تار يخية ودينية : 
- دائرة المعارف الاسلامية » النسخة العربية مادة ابراهيم . 
- الثعلبي قصص الانبياء ط .القاهرة ۱۳۱۷ھ . ص : ٤۴‏ ء ٠ 04 ٤۷‏ 
- الكسائي قصص الانبیاء ص ۱۲۸ . ٠٠۴ ۱٤١‏ . 
- الطبری ج ۱ ص : ٠۲١.۲۲۰‏ . 
- ابن الاثیر ج ۱ ص ٩۸ ۰ ٩۷‏ . 


اجتلت المراجع المتقدمة صورة النبي ابراهيم ببعديا الديني والتاريخي من القسرآن 


ر اجع 
Encyclopaedia Americana. International. ed. 1972. Art. Abraham‏ — 
—Encyclopaedia Britannica 1972 Art. Abraham (Traditions about‏ 
Abraham- in Genesis Figure of Abraham Elsewhere in the Old Testament-‏ 
Abraham in Judaism and in the New testament” Abraham as a Historical‏ 
Figure- Abraham’s religious significace‏ 
Encyclopedia Universales. Art. Abraham.‏ — 
Vocabulaire de théologie Biblique 3eme éd. 1974 Art. Abraham.‏ - 
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. ٠١ ص‎ 1۹٩4 تواریخ الانبياء : تأليف حسن اللواساني ط . اولى بيروت‎ )١( 

(۷) تواريخ الانبياء ص ٠١‏ . 

(۸) لقد اورد امرجم السابق ان الحنيفية ملة ابراهيم وهي السنن العشر التي امره الله تعالى وامته 
باتباعها . فليراجعم ص ٠١‏ . 

)٩(‏ ان ابراهیم اتم جلى من حيث انه الانسان الكامل في زمنه » والانسان الكامل يترقى في 
مراتب الخلافة » فلا یلزم من كمال الانسان كمال خلافته . يقول ابن عربي : 

« ان معنى الانسانية هو الخلافة عن الله وان الخلافة عن الله مرتبة تشم : الولاية والنبوة 
والرسالة والامامة والامر وا ملك . . . وجحمع [ الله ] لابراهيم الولاية والنبوة والرسالة وابتدا 
الامامة . . . » (بلغة الغواص ق٤ه٠)‏ 

انظر « خليفة » « خحلافة » . 

)٠١(‏ يقول ابو العلا عفيفي في تعليقه على اشتقاق كلمة خليل : « والخليل اذا أخذت لاعلى انها 
من الخلة اي الصداقة » بل على انها من التخلل وهوالسريان - وهذا بالضبط مايفعله ا مؤلف - 
فهمنا لِم اعتبر ابراهيم مثالا اعلى من امثلة الانسان الكامل . . . » ( فصوص )١۷ /١‏ 
على ان الملاحظ إن ابن عربي لا بحيد عن الخلة الى التخلل . فالخلة والتخلل اصل واحد 
وهذا ما تؤيده اللغة العربية يقول احمد بن فارس : « خل : الخاء واللام اصل واحد يتقارب 
فروعه . . . فاما الخليل الذي يالك » فمن هذا ايضاً كأنكا قد تخاللعا . . . » 

1 ,(معجم مقاييس اللغة ) 
كا تؤيده تفاسير القران للآية الكريمة « واتخذ الله ابراهيم خليلا » يقول البيضاوي في 
شرحها : 
« والخلة من الخلال فانه ود تخلل النفس وخالطها . . . » ( انوار التنزيل ج ١‏ ص ٠١۳‏ ) 
( المرجع نفسه ج ١‏ ص ٥١‏ تفسير الخلة ) . 


ويتضح موقف ابن عربي في الخلة والتخلل من جلته في الفتوحات : 
. وقال : « ما َم الا اساؤه ولیست سواه وما هي دلائل عليه بل هي عينه » وقد تخللها المتخلق 
الكامل فهو اللخليل . . . وقد نال محمدياة اللخلة والوسيلة بدعاء أمته . . . )( ج٤‏ ص٤٠‏ ) 
راجع معنى و خلة » عند ابن عربي 
(۱۱) ان ابراهیم يمثل كال التخلل الاهي للصورة الانسانية » وهذا لا يعني انه انفرد بالتخلل 
الالهي . فان الحق يتخلل كل صور الموجودات ويظهر في كل فرد من الممكنات » الا ان كمال 
ظهوره وتجليه وتخلله في صورة ابراهيم عليه السلام . 
راجع « ظاهر - باطن » . 
(۱۲) الشاعر هو بشار : 
« وقال : علب : انما سمي الخلیل خلیلا لان عبته تتخلل القلب فلا تدع فيه خللا الا ملاته 
وأنشد الرياشي قول بشار : 
قد تخللت مسلك . . . » ( ادب الدنيا والدين الماوردي مطبعة السعادة 1٩۹۷1‏ ص : ۲١‏ ) 
ارفا 


®( راجع « مقام مقرب الفرائض » و « مقام قرب النوافل » : 
)٠٤6(‏ ان الخلة والتخلل صفة المحب المفرط في مبته « ولذلك جعل شيخنا الاكبر عنوان الفص 
الابراهيمي : « فص حكمة مهيمية في كلمة ابراهيمية » . 
کا یر اجع : 231 —Corbin L’imagination creatice p.‏ 
)٠٩(‏ یری کرکیغارد فی کتابه «۸۲٤ءااصہ٥»] e۲‏ e٤"زه)»‏ انه في بعض اللحظات محدث 
اتصال بين البطل وبين الله » وني هذه الاحيان تبطل القواعد الخلقية . وفى ضوء هذا 
الفكر تكلم في مسألة ابراهيم وذبح ابنه . على حين نجد ابن عربي يستعين بنظر يته في « عالم 
الخال » ورموزه واوهامه التي تحتاج الى تعبير . يقول : ( ... قال [ ابراهیم (ع) ] لابنه 
« اني ارىء في المنام اني اذبحك » [ ۲/۴۷ .] والمنام حضرة الخيال فلم يعبرها . . . فالتجلي 
الصورى فى حضرة الخيال تاج الى علم آخر يدرك به ما اراد الله تعالى بتلك الصورة » 
( فصوص ۱/ ۸ ) 
)1١(‏ انظر بخصوص التغذية وعلاقتها با لحب والخلة : 
Corbin: L’imagination p 99 et suiv.‏ — 
(1۷) من حيث ان عين الممكن هي التي تجعل الحق بألوهيتها اأ . 
(۱۸) لا يقوم الممكن الا بالحى . فالوجود الحقيقي لله فقط » راجع « خلق جديد » و« وجود » . 
)۱١(‏ الضيافة . راجع كتاب «تواريخ الانبياء»السنن العشر التي سنها ابراهيم (ع) ص ٠١‏ . 
)۲١(‏ راجع « الاب الثاني » المعنى « الرابع » . 


٢‏ ال 


ف اللغة : 
« اهمزة والباء والواو تدل على التربية والغذو . 5 وبذلك سمي الاب 
أبا . . . قال الخليل : الاب معروف والحمع آباء وأبوه . . . ( 
( معجم مقاييس اللغة مادة « ابو» ) 
ق القران : 


لقد وردت كلمة أب فى القرآن مضافة الى الانسان فقط « اباکم » « ایانا » 
« أباه » « ابت » «ابوهم) . . . وف جيع اضافاتها لم تخرج عن معنى الوالد . 


عند ابن عر بي : 


٭ الاب هو الاول ”“ . فيكون اول شخص من كل نوع « أبا » لجميع افرادهمثلا: أدم 
اول البشر يكنى بآبي البشر . يقول ابن عربي : 
« کے| كانت كنية آدم ابو البشرء فالاول . .. أب ... کادم لسائر 
البشر .. . )۲( ف٤/۲۹۸)‏ . 


¥ ¥ ¥ 
# الاب هو الوالد مطلقا ‏ وهو صفة ونسبة تلحق الشخص من وجه ولا 
تستغرقه . بحیث ان یکون الشخص نفسه والدا لولد هو ابن له من وجه آخر 
ونسبة اخر ى . يقول : 
«... فكل من له عليك ولادة من ای نوع وف اى صورة كان » فهو ابوك » 
وکل من لك عليه ولادة من ای نوع کان ونی ای صورة کان . . فهوابنك » فقد 
يكون ابنك . . . عين ابيك » فيكون له عليك ولادة ولك عليه ولادة ... » 
( ف٤‏ / )۱٥١‏ 
« . . . ان الابوة والبنوة من الاضافات والنسب فالاب ابن لأب هو ابن لهء 
والابن اب لابن هو أب له (MTNA)...‏ . 


¥ ¥ ¥ 
# الاب هو المؤثر والُجيل فى مقابل المحؤر فيه والمستحيل ( أم) والصفة العامة 
قي مقابل الصفة العاملة ر ام ) .والفاعل بالنسبة للقابل ( ام)" . 
يقول الشيخ الاكبر › 
« فكل مؤثر أب . . . ۲( ف۱۳۸/۱) . 
» فالملحيل أب والمستحيل أم ¢ والاستحالة نکاح ¢ والذى استحال اليها ابن ( 
| 1 ِ (ف۱۳۹/۱) . 
« فالصفة العلامة [ العالمة ] أب فانها المؤثرة فيها . . . » (ف١/ )٠6١‏ . 
¥ ¥ ¥ 
# الاب هو الاصل العقلي الر وحي الذي ينتسب اليه الولد ف مقابل الاصل 
الجسمي الطبيعي ( آم 
كل اثر او« ولد » هو نتيجة .ولايكون الاعن مقدمتين .هم الاصلان المشار 
fo‏ 


اليه] آعلاه . 
« فلا يكون أمر الأ عن امرين ولا نتيجة الا عن مقدمتين » 
( الفتوحات السفر الاول فق )۳١‏ . 
يقول ابن عر بي : 
« وهذا كان العالم على صورة الحق » فمن غلب عليه طبعه كان شبهه بأمه 
اقوی من شبهه بأبیه » ومن غلب عليه عقله کان شبهه بأبیه اقوی من شبهه 
بأمه ... (NMN/H)K‏ . 
« فهذا كله من حقوق الام التي هي طبيعة الانسان > وابوه هو الروح 
الاي ) ( ف ۳/ ۴۲۰) . 


KKK 
الاب هو المد للولد" ولكن امداده لايستغرق الولد ككل . لذلك نجد‎ # 
الولد ينسب جزئياً اليه من الوجه المناسب للامداد . فيكون شخص مثلاً ابا‎ 
: لشخص آخر بالعلم أو بالمال أو . .. يقول‎ 
. . . فرق بين ولد الطين وولد الدين في الميراث  الدين للعلم والطين لال‎ « 
» . . . ابوك من انفق عليك . فان انفقت على ابيك فأنت ابوه‎ 
. ) ۴٣ص كتاب التراجم‎ ( 


(۱) راجع « أول» 

(۲) ينبغي ان يكون اللفظ ابا البشر ( اى خبر كان ) ولكن لما وردت على هذا الشكل يمكن اعتبار 
اسم كان مضمراً اي القضية او القصة او الرواية وهو وارد مثله في الادب . 

(۳) راجع المعنى الثالث لكلمة « أم» 

9( راجع المعنى الرابع لكلمة « أم» 

() راجع « ابو الورثة » 


۴ اونا 


عندما يتكلم ابن عر بي على الآباء وينسبها الى الضمير المتصل .يقصد جلة 
المسلمين المؤمنين . وبخاصة الاولياء اخوانه : 


۳٣ 


(أ) فأول آب نذا الولي المسلم المؤمن هو حملي من حيث انه أبو الارواح 
والاصل الروحي الذى صدر عنه هذا الولي . 

(ب) والاب الثاني ذا الولي هو آدم عليه السلام .من حيث أنه ابو الاجساد 
والاصل الجسمي الذي صدر عنه هذا الولي : 

(a)‏ والاب الثالث هو نوح عليه السلام .من حیث انه اول رسول أرسل 
ویستدل شیخنا الاکبر على کون نوح اول رسول وکل من سبقه کان نبیا لا 
رسولاً : ان كل الانبياء السابقين كانت رسالتهم فى بيغا نوح الى . 

« وما ارسلنا فی قرية من نبي . . . « )46/۷( 
« لقد ارسلنا نوحا الى قومه . . . ) (۷/ )0٥۹‏ . 

(د) الاب الرابع هو ابراهيم عليه السلام . فهو ابو الاسلام . وهو الذى سانا 
مسلمين وهو ابونا بنص القرآن [ انظر «« الاب الثاني » المعنى « الرابع » ] 
والنص التالي لابن عر بې يبت یثبت ما ذهبنا اليه ف آہائنا الاربعة : 
« ان اصل أرواحنا دوح عحمد ىة › فهو أول الآباء وخا وادم أول الآباء 
جس » ونوح اول رسول ارسل » ومن کان قبله انا کانوا انبیاء کل واحد على 
شريعة من ربه » فمن شاء دخل في شرعه معه ومن شاء لم يدخل ...«وانمن 
أمة الا خلا فيها نذير » (Yf/o)‏ ليس بنص ف الرسالة وانغاهو نص في أن في 
كل امة عا بالله وبأمور الاخرة وذلك هو النبي لا الرسول ¢ ولو کان الرسول 
لقال اليها ولم يقل فيها“ . . فأول شخص استفتحت به الرسالة نوح عليه 
السلام » واول روح انساني وجد روح حمد يلا واول جسم انساني وجد جسم 
آدم . . . فهؤلاء الاباء الثلاثة هم أباؤنا فا ذكرنا > والأب الرابع هو ابراهيم عليه 
السلام » وهو ابونا في الاسلام وهو الذي سمانا مسلمين . . فانظر من کانت 
هذه مقدماته وهو محمد وآدم د ورش ع او ابوه هؤلاء 
المذكورين فلا أسعد منه وهو ارفع اللاولياء (o‘' Fd)...‏ 


)١(‏ نلاحظ ان التنزيل العزيز لم يتقص ربط النبوة بالحرف «فى» والرسالة بالحرف دالى»: 
-« کا ارسلنا فیکم رسولاً منکم تلو علیکم آیاتنا » (۲/ )٠١۱‏ 
منكم = من العرب . تفسير النسفي ج ۱ ص ۸۳ » 
۴۷ 


- « هو الذي بعث في الاميين رسولاً منهم » /٩۲(‏ ۲ ) 
فی الاميين = في العرب . تفسير ابن عباس ص ٤۷١‏ » 
(۲) اشارة الى الآية « وما ارسلنا ن قرية ... )٠٤/۷()‏ 


٤‏ - الأب‌الأول 


مرادف : اول الآباء . 
الاب الاول هو اول أصل يتولد عنه الاثر او المولود . وهذا المصطلح عند 
ابن عربي لا يعبر عن ذات واحدة ميزة يكن تسميتها بالاب الاول بل هي مرتبة 
كونية تطلق على كل من يشغلها : مثلا .اذا آخذنا اجسام اشخاص الجنس 
البشرى نجد ان اول أصل تولدت عنه هو آدم .اذن آدم : الاب الاول لاجسام 
اشخاص الجنس البشرىي .. ولكن في الر وحانيات نجد ان « حقيقة محمد »يا 
هي الاب الاول وهي ابو آدم وأبو العالم .و يكن حصر مضمون الاب الاول عند 
ابن عر بي ٿي شقين رئيسين : 
ا 
الاب الأول هو آدم ( = أبونا . والدنا)“ 
يظهر من خلال ما تقدم ان الاب الاول لاجسام اشخاص الجنس البشرى هو 
آدم .اذ انه اول جسم ظهرت عنه الاجسام . يقول ابن عربي : 
«... فأول موجود ظهر من الاجسام الانسانية كان آدم عليه السلام» وهو الاب 
الاول من هذا الجنس ... وهو أول من ظهر بحكم الله من هذا الجنس » ان 
الفضل بيد الله » وان ذلك الامر ما اقتضاه الاب الاول لذاته . . . » 
(ف۱/١۱۳)‏ . 


وف جلة ابن عر بي الاخيرة « ان الفضل . . . لذاته » تثبت بوضوح كلامنا فى ان 
مصطلح الاب الاول لا يعبر عن ذات واحدة بميزة بل هي مرتبة كونية . يقول 
و فلنتكلم على سقر [ = يقصد سفر آدم في هبوطه الى الارض ] الاب 


( كتاب الاسفار ص ۲۴) . 


« آدم اول الآباء جساً ('/FA)...‏ . 
HK FF‏ 


۴۸ 


الاب الاول هو الروح الكلي“ 
مرادف : اول الآباء" .الاب الاكبر 
في الر وحانيات نجد ان جيع الارواح صدرت عن « روح واحدة» .هذه 
الروح الواحدة هي ما يعبر عنها احياناً ابن عر بي بالر وح الكلي وحقيقة محمد 
َة والعقل الاول والعقل الاكبر ... وهذه الروح الواحدة بفعل صدور جع 
الارواح عنها كانت , الاب الاول » 
يقول الحاتقي : 

. فانه أول ما خلق الله العقل وهو الذي ظهرت منه هذه العقول . . 
فهو أول الآباء > وسماًه الله في كتابه العزيز الروح واضافه اليه . . . « فاذا 
سویته ونفخت فيه من روحي» )4/ 1°- (TA/VY‏ وهو هذا العقل 
الاكبر ... »(ف۷/۲١)‏ 

. ذلك ان النفوس خلقت من معدن واحد ک] قال تعالی : « خلقکم من 
نفس واحدة » [ ٠/۳۹‏ ] وقال بعد استعداد خحلق الحسد « ونفخت فيه من 
روحي » ٠١/۲۹[‏ ] فمن روح واحدة صح السر المنفوخ في المنفوخ فيه وهو 
النفس ... فلا كان اصل هذه النفوس الحزئية الطهارة من حيث 
ابیها . . . ) ( ف ۲۷۲/۲) 

, الاب الاول فى الر وحانيات . وهو ابو آدم وأبو العالم » وهو حقيقة عمد با 
وروحه“ . . . » ( کتاب الاسفار ص ۲۳) . 


» اعلم ايدك الله » ان اصل ارواحنا زوج محمد کا فهو اول الآباء 
روحاً (o‘/FA)(...‏ 


)۱( كثيرا ما ترد كلمة « ابينا » او« والدنا» عند ابن عربي مضافة > دون بیان > الى ضمي ر الجحمع 
المتصل ويقصد بهذا الضمير المتصل البشر » فيكون أبونا او والدنا هو ابا البشر : أدم . 
« مها قد استخلف الرحمن والدنا . . . [ اشارة الى الآية : اذ قال ربك للملائكة اني جاعل في 
اللارض خليفة « ۲/ ۳ »] ) (ف٤/١١)‏ . 
« الاملاك . . . وهم تلامذة اول الاباء . . . فالبنون ما عندهم من العلم الأ ما نقل الهم 


۴۹ 


الملا الاعلى نما استفاده من ابيهم [ اشارة الى الآيتين « وعلم آدم الاسماء كلها ثم عرضهم على 
الملائكة » ۲ / ۳١‏ « قال يا ادم انبگهم باسمائهم > فلا انباءهم باسمائهم .[Y/Y«‏ 
فا ملا الاعلى وسائط بیننا وبين ابینا . . . ) (ف٤/٣۴۳).‏ 

»™( راجع «» ابو الارواح » 

"( راجع « اب علوي » المعنى « الثاني » . 

)6( هكذا في الاصل »> ومن المعلوم ان « حيث » تضاف الى الحملة لا الى اللفظ على انه مبتداأ 
وعليه ينبغي ان يكون الاسم الوارد بعدها مرفوعاً على انه مبتداأ فقد وردت اضافتها نادراً الى 
المفرد . 

() راجع « الحقيقة المحمدية » 


٥‏ الأئالتان 


الاب الثاني هو المحقدمة الثانية التي تبعث على ظهو ر النتيجة.فالاثر او 
الولد لايكون الا عن مقدمتين او أصلين « فلا يكون آمر الاعن امرين .ولانتيجة 
الاعن مقدمتسين )١١ /١ف (٠١‏ . المحقدمة الاولى هي بمثابة الاب الأول" , 
والمحقدمة الثانية بمثابة الاب الثاني ( كا يسميها ابن عر بي احيانا « أمّا » من حيث 
انا ثانية . وتحتفظ الحقدمة الاولى بصفة « الاب ») . 


موضوع البحث OEE‏ .وأبأ ثانياً بالنسبة 
لآخر . مثلاً : ادم هو أب آول للاجسام »واب ثان ک) سيأتي ذکره . 


وکن ايضاح جلة المقصود بالاب الثاني عند ابن عر بې کالآتي : 
Hk FE KF‏ 


# الاب الثاني هو النفس الكلية .أو « حواء »" کا يصو رها ابن عربي ١.‏ 
العالم هو الاثر المحولود من تداخل مقدمتين ه) : العقل الاول ا 
الكلية . ويحتفظ العمل الاول بلقب الاب الاول عند ابن عربي اما النفس 
الكلية ( او حواء) فهي : 


)١(‏ آم من حيث انها منفعلة ومؤثر فيها والعقل فاعل مود 


(۲) أب ثان” من حيث انها المقدمة الثانية او الاصل الثاني المّثر فى بروز 
العالم .والعقل أصل أول . 


يقول ابن عر بي : 


)١(‏ « والنفس الكلية هي . . . حل القاء القلم الاهي . . . وکل ما دونہا فهو من 
عالم التولد » العقل [ = العقل الاول » القلم الاعلى ] أبوه والنفس 
امه . .. »(ف۹/۲٤)‏ . 

(۲) « ... للأب الثاني الذى هو النفس الكلية . .. » (ف١/١6٠)‏ . 
« ثم فصل عنه [عن الاب الاول = آدم] أباً ثانياً سماه أماً » فصح هذا الأب 
الاول » الدرجة عليها [ = حواء = الام = الاب الثاني] لكونه اصلاً 
ها ... ) ( ف ۱۳۹/۱) . 

کک 

# الاب الثاني هو الطبيعة . 

: ]» الاباء العلويات للعالم في معناها الثاني اربعة [ راجع « الاب العلوى‎ )١( 
. العقل الاول . النفس الكلية . الطبيعة »الباء‎ 

اما العقل الاول فمه)| اختلفت الاعتبارات نراه داث)ً أول الاباء . 
فى حين ان النفس الكلية يكن اعتبارها أمَاً من حيث انفعاها للقلسم 

الاعلى , فتترك مكانتها الثانية للطبيعة التي هي بدورها فاعلة مؤثرة ف اباء . 

فهكذا تكون الطبيعة الاب الثاني »اي الفاعل المؤثر الثاني بعد العقل الاول . 
اذن هذه الاباء الاربعة ليست اصولاً منفصلة للعالم بل متداخلة تتوالد 

فا بینھا . وکونہا اباء للعالم لا ينع ان تکون امهات فما بینها . 


(أ) اذا اعتبرنا معنی : أب = مؤّثر (۷) اذا اعتبرنا معنى :أب = اصل 
العقل الاول سه أب اول العقل الاول سم اب اول 
النفس الكلية -ه أم النفس الكلية سه اب ثان 
الطبيعة هه أب ثان الطبيعة م اب ثالث 
الباء آم اخباء اب رابع 

يقول ابن عر بي : 


« وبعد ان عرفت الاب الثاني [ النفس الكلية ] من الممكناتءوانه أم ثانية للقلم 
الاعلى ... فکان اول آم ولدت توأمین . فأول ما لقت الطبيعة ثم تبعتها 


4١ 


بامباء . . . فانكح الطبيعة المباء فولد بينهما صورة الجسم الكلي وهو اول جسم 
ظهر » فكان الطبيعة الاب » فان ها الأثر » وكان المباء الام فان فيها ظهر 
الاثر ... )(ف١/‏ 6 . 

(۲) يظهر ما تقدم ان الطبيعة هي الاب الثاني من حيث تأثيرها فى الحباء 
وترتيبها بعد العقل الاول .اما هنا فان الطبيعة تعتبر أباً ثانياً من حيث انا 
الاصل الثاني او الحقدمة الثانية لوجود العالم.وان كانت فى مضمونها أما من 
حيث انفعاها للحق [ راجع « الام العالية الكبرى للعالم »] . 

يقول الشيخ الاكبر : 

« وليست الا الطبيعة في هذه الدار فانها حل الانفعال . . . لاما للحق منزلة 
الانثى للذكر . .. »(ف)/١١٠)‏ . 
« فلا كان اصل هذه النفوس الجزئية الطهارة من حيث ابيها“ [ الاب الاول - 
الروح الكلي ] ولم يظهر ها عين الا بوجود هذا الجسد الطبيعي فكانت الطبيعة 
الاب الثاني . . . ۸ ( ف ۲/ ۲۷۲) . 


ا 
# الاب الثاني هو آدم 
راجع كلمة « آباؤنا » فى هذا المعجم 
KHER‏ 
¥ الاب الثاني هو« ابراهیم » عليه السلام“ 
عندما یذ کر ابن عربي آباءنا [ راجع هذا الخصطلح ] يصل الى أربعة . اما 
الان فنجد ان ابن عر بي يحصر نسبنا فى أبوين . والمقصود بالاضافة هنا , الانسان 


المسلم » فيكون عدد آباء الشخص المسلم اثنين” .ينسب اولاً الى اقرب أب وهو 
الاب الاول له . محمد يل . ثم يأتې بعده أب ابعد قليلا ينسب اليه كذلك وهو 
ابراهيم عليه السلام . اما كون ابراهيم أبا للمسلمين فان القرآن قد أثبت 
ذلك . يقول ابن عر بي : 

« الاب الثاني الذى سمًانا مسلمين“ )(ف۱/٥)‏ 


0( راجع » اب اول » 
4۲ 


»( راجع « انشي » 

(۴) راجع « الأب العلوي » في هذا المعجم » لأن « الآباء العلويات » في المعنى ( الثاني ) 
اربعة » ثانيها النفس الكلية . 

» مفرد « الاب الاول‎ )٤( فى النص «ابيها» انظر الحاشية رقم‎ )٤( 

» راجع « ابراهیم‎ )٥( 

. ينظر ابن عربي هنا الى الاب كأصل روحي ديني‎ MM 

»( اشارة الى الآية « ملة ابيكم ابراهيم هو سماكم المسلمين من قبل . . . » (۲۲/ ۷۸) . 


۶ 9¢ ۳ 
ان كلمة « اب علوي » تقابل عند ابن عربي « أما سفلية » . ولذلك تخضع 


فى شرحها لنظر ية الخلق نفسها فى مرحلتي فيضها : الاقدس والحقدس” ويكون 
بالتالي مضمون الأب العلوى : 


HKH 


# الاباء العلوية هي الاساء الالحية . 
ان الاسماء الالحية هي ول مؤثر وباعث على وجود الخلق” .لان المشيثة” التي 
ارادت اظهار الخلق ترجع الى الحضرة الالحية من حيث الاسماء .لا الذات ٠‏ 
فالاسماء هي التي توجهت على الاعيان الثابتة لاظهارهاه . 
وهكذا يكون : اول باعث توّجه الى اظهار عين اخلق هو ف مرتبة الاب 
العلوي للخلق . يقول ابن عربي : ٍ 
«... فلو رأيت ... توجهات هذه الاساء الاهية الاعلام لرأيت امرا 
عظاً . .. وبعد ان أشرت الى فهمك الثاقب ونظرك الصائب بالاب الاول 
السارى وهو الاسم الجامع(“ الاعظم الذى تتبعه جميع الاسمأء ... » 


(ف ۱۳۹/۱ . 


¥ FF 
- الاباء العلويات اربعة" : العقل الاول - النفس الكلية - الطبيعة الكلية‎ # 
. امباء‎ 
ان المضمون الثاني للآباء العلويات .اى العقل الاول والنفس الكلية‎ 
والطبيعة الكلية واهياء هي اساب موضوعة بالوضع الاي بخلاف‎ 
. ] المضمون الاول [ = الاسماء الالهية‎ 
4۳ 


يقول ابن عربي : 

» فلنشرع ] الان بعد الكلام على الاساء [ ف الآباء الذين هم اسباب موضوعة 
بالوضع الاي » (ف۱/ )٠۳١‏ . 

ان هذه الاباء العلويات مضمونا الثاني اسباب موغوعه في رآي ابن عر بي 

ولذلك فصلها عن الحضرة الالمية جاعلاً اياها « العالم العلوي” » . 
يقول : 

« ولا انشا الله اجرام العالم كله . . . وجعل من مقعَّر فلك الساء الدنيا الى آخر 
الافلاك بمنزلة الاب ... »)(ف١/١۴٠١)‏ 


وبتوجه هذا العالم العلوي المتضمن الاباء العلويات الاربعة على الاركان 
الاربعة من عالم الطبيعة »يوجد الله ما يتولد فيها . 
« كذلك الاركان من عالم الطبيعة اربعة وبنكاح العالم العلوى هذه الاربعة 
[الارکان] یوجد الله“ ما یتولد فیها » ( ف ۱۳۸/۱ ) . 

ويظهر من خلال النصوص التالية لابن عر بي . تضمين الآباء العلويات 
معاني : العقل الاول .النفس الكلية . الطبيعة الكلية › الهباء" . 
يقول : 
« ... وبعد ان عرفت الاب الثاني من الممكنات وانه ام ثانية للقلم الاعلى 
[ = اب اول ] ۲( ف ۱٤١/۱‏ ) . 
« للأب الثاني الذى هو النفس الكلية » )٠4١/١(‏ . 
« كان ما ألقى اليها من الالقاء الاقدس الروحاني : الطبيعة واهباء . 
فالطبيعة واهباء أخ وأخحت لاب واحد وام وأحدة » فانکح الطبيعة اهباء فولد 


بينها صورة الجسم الكلي وهو اول جسم ظهر . . . ثم نزل التوالد في العالم 
الى التراب » (رف١/١٤٠)‏ . 


(۱) راجع الالفاظ التالية :«ام سفلية » « فيض اقدس »« فيض مقدس » 
(۲) يقول ابن عربي في الفصوص : « لا شاء الحق سبحانه من حيث اساؤه الجسنى . . . ان 
یری اعینها . . . » ( ج۱ ص )٤)4‏ . 


٤٤ 


يراجع بهذا الموضوع : الفص الاول ج ۱ ص ص ٥٠ -٤۸‏ » مع شرح عفيفي ج ۲ ص ص 
-٩‏ ° “۰ 
کا يراجع « اسم اهي » 

™( راجع « مشيئة » 

› بين ابن عربي في هذا النص كيف تكون اولى الامهات السفليات شيئية المعدوم لمكن‎ )٤( 
: واول الاباء العلويات الاسماء الالهية » من حيث توجهها على الاعيان الثابتة لايجاد عينها‎ 
فأول الاباء العلوية معلوم واول الامهات السفلة شيثية المعدوم الممكن › واول نكاح‎ « 
[« القصد بالامر واول ابن وجود عين تلك الشيئية . ۲( ف ۱۳۹/۱ ) [ راجع « ام سفلية‎ 

(ه) الاسم ER‏ 
انظر « الاسم 

۷) یصف ا ا « بالعلويات » حين تكون اربعة [هذا المعنى « الثاني »] 
و« بالعلوية » حين يكون المراد بها الاساء الحسنى وهي كثيرة [المعنى « الأول »] والتفريق فى 
الوصف هذا متناسق تماما مع التعبير العميق فى اللغة العربية 
جاء في درة الغواص : د رذلك اختاروا [ العرب ] ان الحقوا بصفة الجمع الكثير الهاء . 
فقالوا اعطیته دراهم كثيرة واقمت ایاماً معدودة » والحقوا بصفة ة الجمع القليل الالف والتاء 
فقالوا : اقمت اياماً معدودات » وكسوته اثواباً رفيعات . وعلى هذا جاء فى التنزيل فى سورة 
البقرة « لن تمسنا النار الا اياما معدودة » وى سورة آل عمران « الا اياماً معدودات » كأجم 
قالوا اولاً بطول المدة التي تمسهم فيها النار ثم تراجعوا عنه فقصروا تلك المدة » . 

الحريرى . درة الغواص في اوهام الخواص . الطبعة الاولى . قسطنطينية سنة 
4 ص ۱۱۷ 
- شرح درة الغواص . احمد شهاب الدين الخفاجي ص 11۷ . 

(۷) يشير ابن عربي احياناً الى الآباء العلويات الاربعة بالعالم العلوي او بالارواح . يقول : 
« وبنكاح العالم العلوي .. . ۲( ف 1۸/۱( . 
« فالارواح کلها اباء ٩‏ ( ف ۱۳۸/۱) . 

« أنا ابن آباء ارواح مطهرة ٩‏ . (ف۱۴۸/۱) . 

»( ان ابن عربي لا مجعل الآباء العلويات سبباً في ايجاد الخلق » > بل سببا يوجد عنده الخلق › 
فالفاعل الحقيقي هو الله 1 
«افانه [ تعالى ] قال « ان اشكر لي » [الآية ]۱٤/۴١‏ فقدم نفسه › ليعرفك انه السبب 
الاول والاولى . ثم عطف وقال « ولوالديك » [الآية ]٠٤/۴١‏ وهي الاسباب التي اوجدك 
الله عندها . .. »)(ف١/١6٤۱)‏ . 

(4) لزيادة معرفة الاباء العلويات راجع الفتوحات ج ۱ ص ص ٠٤١-٠۱۴۸‏ . 


3-J 


۷- ابوا لاجس اما لإساة 


ابو الاجسام الانسانية .هو الاب الاول الجسمي [ راجع « الاب الاول » المعنى 
« الاول »] او الاصل الجسميى الذى عنه صدرت جيع الاجسام : آدم 1 
يقول شيخنا الاكبر : 

« ... وآدم اول الآباء جسماً . . . » (ف۴/ ٠‏ 

« فادم ابو الاجسام الانسانية . . . » (ف٣۴/‏ ۷ه؛) 
ویشر ابن عربي احيانا الى آدم بالاب الثاني [راجع « الاب الثاني »] . 


۸- ابوالرواح 


ان ابا الارواح هو الاب الاول في الر وحانيات [ راجع « الاب الاول » المعنى 
]١ ۲(«‏ ويرجع السبب قي تسمية « روح محمد » ابا الارواح الى انا اصل جيع 
الارواح .واول روح ظهرت° . 
يقول ابن عر بي : 
« اعلم ايدك الله ان اصل ارواحنا روح محمدإية فهوأول الآباء روحاً . . . وأول 
روح انساني وجد روح محمد ي . .. )(ف۳/ )٥١‏ . 


« فأنت [ محمد کل ] أب لنا فى الروحانية . . . )(ف۱/٥)‏ . 


)١(‏ هذا المعنى شائع عند المتصوفة يستمدونه عن جابر بن عبد الله حين سأل النبي ية عن اول 
شيء خلقه الله > فقال : هو نور نبيك يا جابر ٤‏ راجع فهرس الاحاديث حديث رقم )١(‏ 
4 ا 2 
۹- ابوالی1 
أبو العالم هو الاب الاول قى الر وحانيات [ راجع « الاب الاول » ] أي حقيقة 
محمد یار فهو أصل العالم من حیث کونه صل آدم كذ لك الذى هو آبو الاجسام 
الانسانية . 


٤٦ 


يقول ابن عر بي : 
« الاب الاول فى الر وحانيات . وهو ابو آدم وأبو العالم » وهو حقيقة محمد بل 
وروحه ... » ( کتاب الاسفار ص ۲۴ ) 


١‏ ابوالورتة 


يرتبط هذا المصطلح فى مضمونه « بالاب الاول » و « أبي الارواح »[ راجع 
هذين المصطلحين في هذا المعجم ] . حيث يتضح ان ابن عربي يفرع الوجود 
الروحي من نقطة وجودية واحدة هي « روح محمد »ب . فأول موجود بالروح 
هو محمد ية وأول نبي فى الوجود [ لا فى الظهور ] هو حمد 5ل © 


وانطلاقاً من کون محمد َة اول نبي . فكل نبي ظهر بعد ذلك من آدم الى 
زمن محمد ب هو وارث للعلم المحمدي” .وبالتالي كل ولي وارث كذلك للعلم 
المحمدى ٤‏ فیکون ٫‏ روح محمد » هو ابا الو رثة .والممد بعلمه لكل وارث له" . 
[ راجع « اب » المعنى «الخامس »] 


يقول الشيخ الاكبر : 
« ... فآدم ومن دونه انا هو وارث محمد ب لانه كان نبياً وآدم بين الماء 
والطين“ » لم يكن بعد موجوداً » فالنبوة محمد بل ولا آدم“ . . . وحمد با 
ابو الورثة من آدم الى خاتم الامر من الورثة » فكل شرع ظهر وكل علم انما هو 
میراٹث محمدي فی کل زمان ورسول ونبي من آدم الى يوم القيامة » ولهذا أوتي 
جوامع الكلم“ ومنها علم الله ادم الاساء كلها" ... ) ( ف ٤١۷-٤٥۹/۳‏ ) . 


)0( راجع « وجود » و « ثبوت » 

( راجع « انسان كامل » و « الحقيقة المحمدية » . 

™( راجع « الحقيقة المحمدية » ٣‏ 

(۴) اشارة الى الحديث « كنت نبيا وآدم بين الروح والحسد » انظر فهرس الاحاديث 
حدیث رفم (۲) 


4۷ 


. » راجع ر« الحقيقة المحمدية‎ )٥( 
)۴( اشارة الى الحديث « بعثت بجوامع الكلم » انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم‎ )٩( 
. (MI)... اشارة الى الآية « وعلم آدم الاسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة‎ )۷( 


١١‏ الأثر_الؤشر الؤزضه 


قى اللغة : 
« الهمزة والثاء والراء له ثلاثة اصول : تقديم الشيء » وذكر الشيء » ورسم 
الشيء الباقي »“ 
ق القرآن : 
لقد ورد فى التنزيل العزيز لفظ« آثر » : 


-١‏ من اصل آثر تفيد تقديم الشيء لاهميته وتفضيله ك| ورد فى الاصل الاول 
لمعنى الاثر فى اللغة . 
« وآثر الحياة الدنيا » (۷۹/ ۳۸) . 
۲ معنى الاقتفاء والاقتداء : 
« قال هم اولاء على اثري وعجلت اليك رب لترضی »( ۲١‏ / €^( 
« انا وجدنا آباءنا على أمة وانا على آثارهم مقتدون « )6 / (YT‏ 
۴- ك)| عرفت اللغة الاصل الثالث اى رسم الشيء الباقي . 
« فانظر الى اثار رحة الله كيف يجيي الارض بعد موتها » ( )٠٠١/۳١‏ 


عند ابن عر بي : 
الاثر هو النتيجة الحاصلة من الحركة بين الموّثر وال مؤّثر" فيه اى بين الفاعل 
والمنفعل او بين العلة والمعلول . 
لقد أرجع ابن عر بي الاثر الى مقولتي : الفعل والانفعال . 


¥ FF 
المؤثر هو العلة او الفاعل . وقي تركيب ابن عربي الفكري المشبع بالوحدة‎ # 
تتوحد المؤثرات فى مؤثر واحد . وتنتظم الافعال قى فاعل واحد حقيقي تصدر‎ 
4۸ 


عنه كل الافعال اذن : المؤثر على كل حال وبكل وجه وفي كل حضرة هو الله“ : 

ينتج ما تقدم وحدة المؤثر التي ستظهر في وجهين : 

: الوضوح : ای يتضح بجلاء ان المؤثر هو الله‎ -١ 

۲ التضمين : اي ان الظاهر يوحي بان الفعل والتآثیر مکن بین موجودین 
وهذامناف لتفكر الشيخ الاكبر »فالموجود لايؤثر مطلقا لانه خلق وقد 
يؤثر بالمرتبة لا بالذات فى موجود غيره .ولكن الفاعل الحقيقي في كل ذلك 
هو الله . [ فالمؤثر هو الحق .او نسبة عدمية يفعل من خلاها الحق' ] . 

WH HF KF 
المؤثر فيه على كل حال وبكل وجه وفي كل حضرة هو العالم اي الخلق . وكل‎ # 
تأثیر یظهر من ممکن یناف اصله“ فيجب التدقيق فى هذا التأثير واعادته الى‎ 

حضرته ای الى الحق لانه الفاعل الحقيقي والمؤّثر الواحد . 
على ان اثنينية المؤثر وا مدر فيه ليست سوى ثنوية صفات لحقيقة واحدة لا 

انقسام فيها . وليست بحال من الاحوال ثنوية جوهرية تفترض وجود جوهرين 
متايزين : جوهر فاعل وآخر منفعل .وليس هناك ما ينع القائل بوحدة الوجود 


ان يقول بثنوية الصفات فى الحقيقة الوجودية الواحدة . ك) قال سبينو زا بوصفي ‏ 


الامتداد والعقل فى الجوهر الواحد الذي هو اصل جيع الموجودات" . 
یقول شیخنا الاكبر : 
)١(‏ « ان الامر ينقسم الى مور وموثر فيه وهم عبارتان : فالمؤژر بکل وجه وعلی کل 
حال ونی كل حضرة هو الله . والمؤثر فیه بکل وجه وعلی کل حال وی کل حضرة 
هو العالىم“ . . . ) (فصوضص ۱/ ۱۸۳) 
« والمؤثر واحد والتأثبر ختلف بحسب القوابل » ( بلغة الخواص ص ۴١‏ ) 


(۲) «فعلى الحقيقة لا أثر لموجود في موجود وانما الاثر للمعدوم“ في الموجود وفي 
المعدوم > لان الاثر للنسب كله وليست النسب الا امورا عدمية يظهر ذلك 
بالبديهة فى احكام الحراتب : كمرتبة السلطنة . . . فيحكم السلطان في السوقة 
بجا تريد رتبة السلطنة وليس للسلطنة وجود عيني ... (for /FA)K‏ . 
« فانه لا تأثیر له [ للعالم ] من‌ذاته»وانغا الح سبحانه جعل لكل شيء منه مرتبة 
في التأثير والتأثر على حد معلوم . . . ومکن سبحانه كل ذي مرتبة من 
مرتبته . . . تمکيناً يبقيه عليهم ما شاء ویعزهم عنه اذاشاء» وعبر سبحانه عن 

4۹ 


هذا التمکين بالاذن" . . . فين سبحانه انه لا تأثیر للعالم دونه على سبیل 
الاستقلال»وانه الموّثر خلف حجاب الوسائط لا بالوسائط » 

( بلغة الخواص ص ص١۸‏ ۸۲) . 
« ان الاسباب' كلها معدات لامؤثرات وا لمؤثر انما هو الح تعالى بقدرته 
عند الاسباب . » ( مراتب التقوى ق ٠۷١‏ أ) . 


)۷( انظر تفصيل ذلك في معجم مقاييس اللغة . احمد بن فارس مادة « اثر » . 

(۲) فالاثر هو نتيجة للمؤثر والمؤثر فيه . اذا كان المؤثر صفة ( قدرة - علم ) يكون الاثر عين 
الصفة » وفى الوقت نفسه يظهر استعداد القابل . 
يقول ابن عربي : 
« ومن ادعى العلم ولا يؤثر فيه ما هو عالم E‏ ان العلم له اثر فى العالم » (ف۳/١٠٠)‏ 
« فان الاثر ما يظهر عن النظر [ في اللوح المحفوظ ] بل عن استعداد القابل ۸ ( ف ۳۷۲/۳۴( 
يراجع النفر ى : المواقف والمخاطبات طبع اربرى القاهرة ۱۹١١‏ . فهرس المصطلحات الفنية 
كلسة « أثر» . 

(۳) ان الفاعل هو الله وليس الذات الاهية الخالية من النسب والصفات »بل الله بكل النسب 
والصفات والاضافات التي تخني مفهوم الالوهية . ولذلك عندما يقول ابن عر بي امر عدمي 
يقصد به كذلك من الحضرة الالمية : الصفات والنسب التي هي امور عدمية وهذا سبقه اليه 
الغزالي [ راجع في معجم الغزالي اللاب فريد جبر كلمة « اثر»] . 
ويستقيم عندها هذا التناقض الذي يخيل للانسان من تضارب المؤثر عند ابن عربي فحينا امر 
عدمي واحيانا الله : فيكون الله من حيث الصفة التي هي امر عدمي . اوالخلق من حيث 
نسبة او مرتبة او صفة هي أمر عدمي يفعل عنده الحق حقيقة . 
راجع : « اله » « اسم اهي » « الصفة » . 

)٤(‏ يبون ابن عربي في الفصوص ان الفاعل الحقيقي والمؤثر في کل حال وبکل وجه هواش» بیغافی 
الفتوحات يؤكد ان المؤثر هو امر عدمي او نسبة وانه لا تأثير لموجود قط » وقد اظهرنا كيف ان 
الامر العدمي اى المعقول هو في الواقع علة ظاهرة يفعل من خلاهها الحق حقيقة » وهذه 
الفكرة لا ينفرد بها ابن عربي بل نجدها عند من تقدمه من فلاسفة ومتصوف الاسلام وخاصة 
الخزالي الذي يلخص نظرية السببية عند السنة . 

)٥(‏ من حيث ان الممكن له الافتقار الدائم والثبوت في العدم . فهو في اصله « لا يفعل » ولذلك 
يرى الشيخ الاكبر ان صيغة الامر الذى اعطاه الح لآدم: لا تقرب الشجرة . هو بثابة 
قوله : لا تفارق اصلك في مقابل أمره لابليس : اسجد لآدم . الذى هو بمثابة قوله : فارق 
اصلك . 


راجع : « عين ثابتة » « ابليس » . 
)١(‏ ابو العلا عفيفي الفصوص ج ۲ ص ۲٠۲‏ . 
(۷) راجع شروحات ابي العلا عفيفي هذا الفص ج ۲ ص ص ۲٦۷-۲۹۲‏ . 
(MN)‏ راجع « عدم ) . 
)٩(‏ راجع « اذن اهي » ٍ 
)٠١(‏ ييز ابن عربي بين السبب والعلة » ويعطي لذلك مثلا : الداء والدواء والشفاء . فالدواء 
سبب والشفاء علة . اذن العلة هي مسبب السبب . يقول : « . . . فالعلة اثبات السبب 
والحق عين السبب . . . وهو مسب الاسباب فخلق الداء والدواء » وما جعل الشفاء الا له 
خحاصة . فالشفاء علة لازالة امرض وما كل علة شفاء فكل مسبب سبب وما كل سسب 
مسبب ) . (ف۲/ )6٩۹'‏ . 
)۱١(‏ « معدات » تعني : الاستعداد والقابلية فهي المعدات حصول الاثر » فان الفعل لا يظهر 
الا بعد استعداد المؤثر فيه . 


۲ الاسثار )0 


لم خرچ ابن عر بي مفهوم الايثار عن معناه اللغوي . ك) انه لم يضف 
جديداً على نتاج الصوفية قبله” على انه يتفرد بمقدرته الفذة على التمييز بين 
الكلات المتشابمة المترادفة . 
يقول : 
» الوهب في العطاء : هو لمجرد الانعام وهو الذي لا يقترن به طلب معاوضة « انما 
نطعمکم لوجه الله لا نرید منکم جزاء ولا شکورا » ( ۹/۷٩‏ ) والکرم : عطاء بعد 
سؤال والحود : عطاء قبل السؤال : والسخاء : عطاء بقدر الحاجة 
والايثار : عطاؤك ما انت تاج اليه فى الحال وهو الأافضل - وي الاستقبال - وهو 
دون المعطى فى الحال . . . ولكل عطاء اسم الي الا الايثار . فالله تعالى : وهاب 
کریم جواد سخي ولا يقال فيه عز وجل مؤثر" (W/E)...‏ . 


رغم ان ابن عر بي لم يغن مفهوم الكلمة كمصطلح .الا انه بوآها فى نظر يته مكانا 
ميزا . فالايثار يوصل الى الخلة .لان الايثار عطاء شامل ك) سن الخليل القرى” . 


يفول : 


1 


« فا لجود : عطاؤك ابتداء قبل السؤال > والكرم : عطاؤك بعد السؤال عن طيب 
نفس لا عن حياء . . . والسخاء : عطاؤك قدر الحاجة للمعطى اليه لا غبرء 
والايثار : عطاؤك ما انت حتاج اليه . واعلم ان بالعطاء صحة الخلة على ما قيل 
لابراهيم عليه السلام . وذلك ان الله تعالى ارسل اليه جبريل على صورة شخص 
فقال : يا ابراهیم اراك تعطي الاوداء والاعداء فقال : تعلمت الكرم من ربي 
رأیته لا يضیعهم فانا لا اضیعهم » فاوصی الله تعالی اليه ان : یا ابراهیم انت 
خليلي حقا > . . ۲ (مواقع النجوم ص ص ۹۸-۹۷ ) . 


. » بالنسبة لمعناها اللغوي والقرآني راجع كلمة « اثر‎ (١ 
: یراجع فیا یتعلق بالایثار‎ )۲( 
التمكين في شرح منازل السائرين . تأليف محمود المنوفي ط . دار النهضة القاهرة باب‎ - 
. ٠٤١-۱۳۷ الایثار ص ص‎ 
السخاء والكرم‎ . ۱١ - الرسالة القشيرية ¢ باب الحود والسخاء ص ص‎ = 
. والايثار‎ 
«1-۱ طبقات الصوفية . السلمي . تحقيق نور الدين شريبة ص ص‎ - 
٤٤ ة شفاء السائل لتهذيب المسائل : ابن خلدون نشر الاب عبده خليفة ص‎ 
: لطائف الاعلام ق ق ۷ ب - ۳۹ أ » حیٹ یتکلم على الایثار وانواعه واضافاته مثل‎ - 
. . . ايثار الايثار » ايثار الملامتيه ء ايثار المتقين‎ ٠ ايثار الشريعة > ايثار الحقيقة‎ 
طبعا لا جوز على الحناب الاي الايثار لانه كيف يعطي ما يحتاج اليه . وهل يحتاج عز وجل‎ (™ 
الى شيء ؟!‎ 
. راجع « الخلة » عند ابن عربي‎ (6) 


سسس 


۱-۴۳ 


eر‏ »م 


ليس لمفرد آجير معنى اصطلاحيا عند ابن عربي ولكنه يأخذ قيمته من 
مقارنته بالعبد . فالأجير هو الذى يطلب المعاوضة قى حال القيام بالخدمة على 
حين ان العبد لا ينتظر معاوضة . فإذا كان هذا المفرد يعبر عن موقف المخلوق 
تجاه الخالق فبالتالي يتميز الاجير من العبد ویکون ادنی منه رتبة لانه ینتظر بدلا 
عن عبادته . 
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يقول ابن عربي : 
« ... فما سبق مقصّر مجدا كذلك لا ياثل أجيرٌ عبدا . . » ( فصوص )٠١١ /١‏ 


ق اللغة : 


« ( آدم ) ابو البشر ذكر قوم انه أفعل : صف مشتق من الادمة ولذا منع 
الصرف . قال الحواليقي اسماء الانبياء كلها اعجمية الا أربعة : آدم وصالح 
وشعيیب وحمد › واخرج ابن ابي حاتم من طریق ابي الضحى عن ابن عباس قال : 
انما سمى آدم لانه خلق من اديم الارض » وقال الثعلبي التراب بالعبرانية آدم فسمي 
آدم به“ . . . » ( الاتقان فی علوم القرآن . جلال الدين السيوطي ج ۲ ص ص ۱۳۸-۱۴۷ ) . 

« الهمزة والدال والميم اصل واحد » وهو الموافقة والملاءمة“ . فان قال 
قاثل : فعلى اى شيء تحمل الادمة وهي باطن الجلد ؟ قيل له :الادمة ا 
للحم من البشرة ¢ ولذلك سمي ادم عليه السلام لانه اخذ من أدمة الأارض ويقال 
هي الطبقة الرابعة : » ( معجم مقاييس اللخة . مادة « آدم») . 


فى القران : 
آدم فى القرآن شخصية تاريخية معر وفة . فهو آول افراد الجنس البشري 
خلقه الله بيديه »عاش فى الجنة .عصى ربه » فهبط الى الارض »خليفة" . 
« وقلنا يا ادم اسكن انت وزوجك الحنة ولا منها رغدا » (۲/ )۴١‏ 
« فقلنا يا آدم ان هذا عدو لك ولزوجك فلا يخرجنکا ( (MW /Y*)‏ 
« وعصی ادم ربه فغوی » (۲۰/ ۱۲۱) 
« وقلنا اهبطوا' بعضکم لبعض عدو ۲(۰۲/ )۳١‏ 
وما كان آدم اول افراد الجنس البشرى .كان جيع البشر ابناءه ولذلك 
عندما يتوجه الحق عز وجل الى البشر كثيرا ما يخاطبهم بنسبهم . 
« یا بني آدم . . . » ( الاعراق الآیات ۲۹ . ۲۷ ۰ ٠١ ٠۳۱‏ ) 


of 
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عند ابن عر بي : 


# ان ١‏ أدم » عند ابن عربي هو تلك الشخصية” التي سبق الكلام عليها ف 
القران“ . ولكنه يفارق شخصه المحدد فی زمان ومكان معينين لينفرد بانه 
رمز للحقيقة الانسانية» وللانسان الكامل ” الذى جع فى حقيقته كل الحقائق 
المنتشرة قى الاكوان فهو الكون الجامع” .وهو روح العالم ٠‏ وهو خليفة”٠‏ 
الله قي الارض - وهو النفس الواحدة التي خلق منها هذا النوع الانساني . 
يقول ابن عربي : 
() «لاشاء احق سبحانه من حیث اسباؤه الحسنی ٩۳‏ التي لا يبلغها الاحصاء*“ 
ان یری اعیانہا » وان شئت قلت ان یری عینه فی کون جامع ٠‏ يحصر الامر 
کله ... أوجد العالم کله وجود شبح مسوی لا روح فيه > فکان کمراة غبر 
محلوة . . . فاقتضى الامر جلاء مرآة العالم » فكان آدم عين جلاء تلك المرآة 
وروح" تلك الصورة . . . فسمى هذا المذكور [ ادم ] انسانا وخليفة » 
( فصوص ج ١‏ ص ص ٠١ - ٤۸‏ ) . 

» فأوجد الله العالم جسدأمسوى » وجعل روحه آدم عليه السلام » واعني بادم 
وجود العالم الانساني . . . ا( نقش الفصوص ص )١‏ . 
« ثم خص [ الله ] آدم » الذي هو الانسان بالقوة المصورة والمغكرة والعاقلة » 
فتميز [ الانسان ا ] عن الحيوان ٠‏ . . ) ( ف السفر الثاني فق ۴۳۹۲ ) . 

() « ولا کون الله ملكوته . . . خلق ادم بیدیه من الاركان وجعل اعظم جزء فيه 
التراب لبرده ويبسه وانزله خليفة في ارضه التي خحلق منها » (ف ۲/ 4۴۸) . 

(۴)«فآدم هو النفس الواحدة التي خلق منها هذا النوع الانساني وهو قوله تعالى : 
« يا اا الناس اتقوا ربکم الذي خلقكم من نفس واحدة وخلق منها زوجها 
وبث منھما رجالا کٹیرا ونساء[ ٤‏ / ۱ ] » ( فصوص الحکم ج ۱ ص )٥٩‏ . 


KF ¥‏ 
٭ ادم هو صفة الذكورية القاعلة في مقابل الانثى المنفعلة"' ( حواء ) . ومحل 
الاجال بالنسبة لمحل التفصيل ( حواء) . 
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يقول ابن عر بي : 

: «فأن هذا الباب محصوص بابتداء الجسوم الانسانية » وهي اربعة انواع‎ )١( 
جسم ادم » وجسم حواء « وجسم عیسی ¢ واجسام بني ادم › وکل جسم‎ 
من هذه الاربعة » نشؤه بخالف نشء [ الحسم ] الاحر في السببية » مع‎ 
الاجتاع في الصورة ا لجسانية والر وحانية . . . وينطلق على كل واحد من‎ 
» هؤلاء اسم الانسان بالحد والحقيقة . . . فان نشء جسم ادم في صورته‎ 
كنشء الفاخوري فما ينشئه من الطين والطبخ . وكان نشء جسم حواء نشء‎ 
فقامت ( حواء ) حية ناطقة ¢ انشىی‎ E وسواها ¢ وعدا‎ ٤ صورتها‎ 
» ... ليجعلها محلا للزراعة والحرث لوجود الانبات الذى هو التناسل‎ 

رف السفر الثاني فق فق ۴۳٣۸-۳۷۴‏ ) . 
(Y)‏ » فادم لجميع الصفات » وحواء لتفريق الذوات > اذ هي محل الفغعل 
والبذر . . . » ( ف السفر الأول فقرة ٥۳١٤‏ ) . 
KKK‏ 
# فى حبن يتبوآ « آدم » فى المحعنى السابق مرتبة الاجال فى مقابل « حواء » ( = مرتبة 
التفصيل ) »نرى هنا انه يظهر فى مرتبة التفصيل فى مقابل ١‏ محمد ٬بَلة‏ الذي 


له الجمع : 
)١(‏ يأخذ « آدم » مرتبة الاجال بالنسبة لحواء : لان الموجودات المجملة فيه 
تظهر من خلال فعله مفصلة فيها . 


. محمدإية هو اول بالقصد ( = مرتبة جال )" وان كان أخرا قى الظهور‎ )( ٠ 
ومن حيث ان آدم هو اول مظهر جع كل حقائق الاكوان فهو تفصيل في‎ 
,: يقول ابن عر بي‎ . ٩ مقابل محمد َل‎ 
. ) ۲۳۷ فمحمد ية للجمع »› وآدم للتفريق » ( ف السفر الثاني فق‎ « 

كما يفرد الشيخ الاكبر الصفحات في كلامه على البسملة . ليبين كيف انها 
تبدا بآدم وتنتهي محمد بي فآدم بداية الامر ومحمد نايته" . 
يقول ابن عر بي : 

« فالرحیم » هو حمد یار و« بسم » هو ابونا آدم » واعني فی متام ابتداء الامر 


oo 


ونهايته » ( ف السفر الثاني فقرة ۲۲۹ ) . 


وواضح من كلمة ابتداء الامر ونہایته : ان آدم هو اول ٫‏ ظاهر » مجموع 
الحقائق . وعمد خاتم « الظاهرين » مجموع الحقائق " . 


)١(‏ ان دائثرة المعارف «sاuniversa‏ » افردت بحثاً عن ادم تری فيه ان آدم ف العبرية هو اسم 
جنس ولیس اسم علم » یستعمل دائ مفرداً عنی « رجل » كنوع ولیس کجنس مذكر . 
وان تقريب التوراة كلمة ادم من كلمة « ادمة » ای الارض هو في الواقع تقريب لفظي لا 
اشتفقافق حقيقي 1گ 
ر اجع : Ency. Universalis. T 1 Art. ADAM.‏ 

- وتjزيد‏ مgصوعة «Britannica»‏ الى مقالة الموسوعة المتقدم ذکرها . بان ادم تستعمل ف سفر 
التكون لتعيين الانسان الأول ابوا لجنس البشرى وان الكلمتين , ادمة » ( = التربة ) و« آدم » 
فى العبرية قد يرجعان الى جذر يشير الى الاحمرار . 
ilظ‏ : -Enéy: Britainlea. Art: ADAM.‏ 


(۲) يقول الدكتور عبد الكريم اليافى : ٍ 
« اری ان ادم لفظ يدل على النوع البشري او المجتمم الانساني لانه لم يعرف انسان منفرداً 
واا عرف مجتمعا مع غبره . وعلى هذا يکون الاشتقاق من معنى الموافقة وال ملاءمة » وعلى هذا 
ايضا يكن شرح لفظ الانسان مشتقا منالانس »وقد ورد ايض الايسان في اللغة العربية معنى 
الانسان »وعندئذ يكون اشتقاقه من ایس بمعنی وجد فهو الموجود لان وجوده بختلف عن کون 
الكائنات الأاخرى» . 

(۴) أن خلافة ادم في الارض سابقة لعصيانه ربه » لذلك فاهبوط الذي تبع المعصية » هومن 
ناحية نتيجة هذه المعصية . ومن ناحية ثانية تحقيق لقول الله عز وجل : 
« وإذ قال ربك للملائكة اني جاعل فى الارض خليفة » ('/Y‏ 

(6) لا جب ان نربط « ابوط » بمفهوم « العقاب » لانه ورد في التنزيل العزيز مرتبطاً بالسلام 
والبركات . 
١‏ قيل يا نوح اهبط بسلام منا وبركات عليك » )٤۸ /۱١(‏ . اما جملة « بعضكم لبعض 
عدو » فليس المقصود فيها البشر بعضهم لبعض » بل بني آدم من ناحية والشيطان من ناحية 
اخری لانه شمله ابوط » وهو عدو للانسان بالسند القرآني . 
« فقلنا يا ادم انه هذا عدو . ٩۷ / ۲۰ ( ٩...‏ 
کا ان ابن عربي يربط ابوط هنا بالمكان لا بالمكانة والرتبة : راجع خليفة( المعنى الثاني 


V: «Islam, le combat mystique. Jean During PP 209- 212 (Adam) )٥( 
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)٩(‏ ينوه شيخنا الاكبر بوجود مائة الف آدم وان کانت الفكرة غبر جلية الا اننا من خلال نصين 
سنورده) نستطیع ان نتبین مراده من وجود مائه الف آدم وعلاقة ذلك بالخلق ءفان الله لم يزل 
ولا يزال خالقاًء والآجال في المخلوق لا في الخلق . . . يقول : 


« ولقد أراني الحق تعالی فيا يراه النائم وانا طائف بالكعبة مع قوم من الناس لا اعرفهم 
بوجوههم . . . فقال لي واحد منهم وتسمی لي باسم لا اعرف ذلك الاسم ثم قال لي : أنامن 
اجدادلك قلت له : كم لك منذ فقال : لي بضع واربعون الف سنة . فقلت له : ف لأدم هذا 
القدر من السنين . فقال لي : عن اې آدم تقول عن هذا الاقرب اليك او عن غبره ؟ فتذکرت 
حدیٹا عن رسول الله ا : ان الله خلق مائة الف أدم ... »(ف۴/١6٤٠)‏ . 


کا يروي ابن عربي هذه الرؤيا للنبي ادريس عليه السلام في معراجه يقول : 

« قلت [ ابن عربي للنبي ادريس ] : رأيت في واقعتي : . . . شخصا بالطواف اخبرني انه من 
اجدادی وسمي لي نفسه فسالته عن زمان موته فقال لي : اربعون الف سنة » فسالته عن آدم لا 
تقرر عندنا فی التاریخ لمدته . فقال لي : عن اي آدم تسال عن ادم الاقرب . 
فقال [ ادريس عليه السلام ] : صدق » اني نبي الله ولا أعلم للعالم مدة نقف عندها بجماتي ؛ 
الا انه با جحملة لم يزل خالقاً ولا يزال دنيا وآحرة » والاجال في ا مخلوق بانتهاء الماد لا لي 
الخلتى . . . قلت : فعرفني بشرط من شروط اقترابها [ الساعة ] فقال : وجود آدم من شروط 
الساعة » (ف ۴۳٤۸/۳‏ ) . 
_ ان وجود عدة شخصیات تسمی آدم قبل آدمنا الذي ننتسب اليه وارد في الحضارة العربية 

الاسلامية . 

جاء في لزوميات المعري 

جائز ان يکون آدم هذا ټبله آدم على اثر آدم 


بخصوص الحديث الوارد « ان الته خلق مائة الف آدم » انظر فهرس الاحاديث:حديث رقم ٤‏ 
)۷( يظهر « آدم » كشخص غدد في كثر من النصوص عند ابن عربي ٠‏ نكتفي بان نشرر الى 
التالية : 
_ ف ۲ / ۲۹۴ ف السفر الثاني فقرة ۳٤۸‏ - ف ۰۳۴۱/۴ ۴۴۹ -ف٤/ ١١١‏ 
ره « وللحقيقة الانسانية مظاهر فى جيع العوالم : فمظهره الاول في عالم الجبر وت هو الروح 
الكلي المسمى بالعقل الاول فهو آدم وحواء النفس الكلية . . . في عالم الملكوت هو النفس 
الكلية التي يولد منها التفوس الجزئية ا ملكوتية وحواه الطبيعة . . . وني عالم املك هو أدم ابو 
البشر . . . » ( شرح فصوص الحكم للقيصري ص ٤١‏ ) . 
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»)( راجع « الانسان الكامل » 

(۱۰) راجع « الكون الجامع » 
کا يشير الغزالي الى كون آدم الجامع فيقول : 
« ثم انعم [ تعالٰی ] على آدم فاعطاء صورة ختصرة جامعة حميع اصناف ما في العالم حتى 
كانه كل ما في العالم » وهو نسخة من العالم مختصرة . وصورة آدم - اعني هذه الصورة - 
مكتوبة بخط الله . فهو الخطالاهي الذي ليس برقم حروف . . . )( مشكاة الانوارص١۷)‏ . 

۷( راجع « روح العالم » 

» راجع « خليفة‎ (A 

۳( راجع « اسم الي » 

(6) راجع « اس)ء الاحصاء » . 

)٠٥(‏ يقول القیصرې في شرحه هذا المقطع من الفصوص « والكون الجامع هر الانسان الكامل 
المسمى بآدم وغيره ليس له هذه القابلية والاستعداد » . ( مطلع خصوص الكلم في معاني فصوص 
الحكم ص ٠٤‏ ) 
راجع كلمة « كون جامع » 

»( راجع كلمة « روح العالم » 

(۱۷) راجع « انٹی » 

(۱۸) يقول ابو العلا عفيفي : 
« فاذا کان ادم هو الانسان الظاهر المتعين بالوجود الخارجي في صور افراده » محمد ميو هو 
اللانسان الباطن المتعين في العالم المعقول . » ( فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۳۲٤۲-۴۲۳‏ ) . 
وننقل هذا المقطع من كتاب تذكرة الخواص لشيخنا الاكبر يقول : 
« . .. لا خلق الله تعالى ادم الذي هو الموذج نوع البشر في الوجود الظاهر على الصورة 
المعنوية والشجرة المحمدية بث فيه سرحروف الاسماء لانہن ظروف المعاني . . . فظهر . . . 
ان حر وف الشجرة المحمدية ناسوت معناه وحجب مسمًّاه . لان لسان عقل الاسم لفظدال 
على المسمى وان شثت قل : الاسم روح والمسمى حامله لانه قالب المعنى وخليفة ظاهر 
الباطنية [الباطن] الملستخلف فى الوجود . .. ( ص ض ۳۹-۳۸ ) . 

كا يراجع : « الاسم » « الخلافة » . 

(۱٩(‏ ك] ان الانسان الكامل فى الوجود واحد وهو محمد ية في الاصل › ويظهر في صورة كامل 
الوقت : فلذلك يكون اول مظهر له [ آدم ] تفصيل . انظر « الانسان الكامل » 


(۲۰) یراجم الفتوحات السفر الثاني ص ص ٠ ۳-١١۱‏ 
»( يحاول ابن عربي ان يضع حقيقة آدم ( عليه السلام ) في مقابل حقيقة عمد 5 فدورة فلك 
0۸ 


الملك ابتدأت بأآدم وانتهت محمد َة . وهذا یذکرنا بأن آدم فی القرآن كانت رحلته من 
الساء الى الارض ٠‏ فبعد المعصية « هبط » قى حين ان محمد ية « عرج » من الارض الى 
الساء فاكتملت الدورة بنزول « آدم » وعروج « محمد » ب 


٥‏ - ادمالارواج 
کے 
استعمل ابن عربي عبارة « آدم الارواح » بترادف كلى مع عبارة « ابو 

الارواح » . 
يقول : 
« فھو کیا ادم الارواح ویعسو ما » کا ان ادم ابو الأاجساد وسببها » 
( تذكرة الخواص فقرة ۲ه ) 


انظر « ابو اللارواح « 


۹ ادان 


يقول ابن عر بي : 
« . . . هو العارف بالله تعالى المحقق صاحب هذا المقام الوارث“ القدم 
المحمدي”الذى يأتي على رأس كل قرن يعلم الناس اموردینهم »لقوله عليه الصلاة 
والسلام : ياتي على رأس کل قرن رجل من امتي . . الخ الحديث” فهوآدم زمانه ء 
وخليفة الله فى ارضه » رحم الله به الوجود . . ( 
( رسالة شق الحیوب قق ۲۹-۲۸) . 
يتضح من النص ان أدم الزمان هو شخص واحد فقط قى الزمان الواحد . 
وقد يكون هو ما يسميه الصوفية وابن عر بي ١‏ القطب ›» .الان ثمة فارقا ميزه 
عن القطب وهو القدامية المحمدية . فقد يكون القطب فى الزمان مثلاً 
‹ عیسویاً » او « موسویاً » , اما آدم الزمان او آدم زمانه فهو محمدي المقام . 


فالانسان الكامل ق الوجود هو محمد ييا ويظهر قى صورة كامل الوقت . 
لذلك یری ابن عر بي ان آدم هو اول تفصيل“٠‏ . وآول مظهر لجمعية محمد بي . 
من هنا مفرد آدم الزمان »اى التفصيلات الزمانية الظاهر فيها بالتوالي الانسان 
الكامل . 
۹ 


هذا الى جانب ما فى كلمة آدم من اشارات الى مفهوم « الخلافة “٠‏ 


)0( راجع « ارث » 

(۲) راجع « حمدې » 

(۳) انظر فهرس الاحاديث حديث رقم () . 
)€3 راجع « ادم » 

() راجع « الخلافة » 


۷ - الاذن‌الالهی 


فى اللغة : 


« الهمزة والذال والنون اصلان متقاربان في المعنى متباعدان في اللفظ › 
احده) آذن كل ذى اذن » والاخر العلم وعنه| يتفرع الباب كله . . . والاصل 
الاخر العلم والاعلام تقول العرب : قد اذنت بهذا الامر اى علمت . . . والمصدر 
الاذن والايذان وفعله باذني اى بعلمي ويجوز بأمري » وهو قريب من ذلك . . . » 

( معجم مقاييس اللغة مادة « اذن ») . 


قى القرآن : 
)١(‏ وردت كلمة الاذن ق القرآن بمعنى الامر الاي .او التيسير الانهي المنبه الى 
الفاعل الحقيقي .الذي هو الله . 


» وما هم بضارین به من احد الا باذن الله" »۲ (۲/ )٠١۲‏ 
« وابر ىء الاكمة والابرص واحى الموتى باذن الله" ۲ (۳/ 4۹) 
« ما قطعتم من لينةاوتركتموها قائمة على اصوها فباذن الله“ )١ /١۹( ٠‏ 
(۲) بمعنى العلم والاعلام : 
(أ) « فان لم تفعلوا فاذنوا بحرب من الله ورسوله ۲ (۲/ ۲۷۹) 
(ب) « واذن فی الناس با جج يأتوك جال وعلی کل ضامر ۲۷/۲۲(۰۷) 
« فان تولوا فقل اذنتکم ۷ على سواء ) (۲۱/ )۱٠۹‏ 
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عند ابن عر بي : 


الاذن الالحي : هو التمكين الالهي الذى يحفظ على المحل المرتبة او الصفة 
الفاعلة .او تقكين المحؤثر من التأثير فى مرتبته. فالعلة لا تستقل بالفعل بل 
يمكنها الله من‌الفعل .وهذا التمكين يعبر عنه بالاذن الالمي . 
فالاذن الالهي مرتبط ارتباطا مباشرا مفهوم السبب وفعاليته . فالسبب او 
العلة ليسا كافيين لوجود المسبب اوالمعلول» بل ان الله بخلق الفعل عندها › 
فيخيل للناظر ان السبب هو الذي فعل فعله بالمسبب. وفي الواقع ان الله هو 
الفاعل عند وجود السبب“ 
فالمشاهد يُؤّخذ بالتوالي شبه الحتمي للمسبّب عن السبب .فيظن ان الاثر 
للسبب .وما هذا التوالي الذى يحفظه الله للسبب سوى :الاذن الالهي . 
يقول ابن عر بي :. 
« واعلم ان العالم . . . لا تأثیر له من‌ذاته »انما ا لحق سبحانه جعل لکل شيء منه 
مرتبة فى التأثير والتأثر على حد معلوم. . . ومن سبحانه كل ذي مرتبة من مرتبته 
DE O ss‏ 
شاء » وعبر سبحانه عن هذا التمکین بالاذن وعن عدم التمكين بالاذن . 
ا معناه 
التخيبر لا قال « وما هم بضارین په من احد الا باذن الله » 7[ ۲/ ]١۲‏ . 
فتبین با ذكرناه ان افعال الخلق كلهاباذنه »الذى هو تغکینه هم وابقاء مرتبة التأثبر 
عليهم . . . انه لا فاعل الا الله وان تأثير الاكوان من حيث ابقاؤه عليها مرتبة 
التأثير التي وهبها ها . . . » ( بلغة الخواص ص ص /۸١‏ ۸۳) . 


o 


# الاذن الاهي : هو الامر الالهي الظاهر بالاستعداد فى المسبب وهو صنو 
الحشيئة ف تكوين القدر . 

)0( يستعمل ابن عر بي كلمة الاذن الالهي مرادفاللامر . وهو مشابه للمعنی 
الاول .لان الامر هو تقمكين اهي يؤثر من خلاله المؤثر فى الحؤثر فيه . 

يقول فى تفسيره للآية : 
« ما قطعتم من لينة او تركتموها قائمة على اصوها فباذن الله » [ ١ / ٠١۹‏ ] 
والاذن : الامر الالمي .امر بعض الشجر ان تقوم فقامت » وامر بعض الشجر ان 
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تنقطع فانقطعت باذن الله لا بقطعهم . .. فان اذن الله ماقي هذه الصورة 
کالاستعداد فى الشىء › فالشجرة مستعدة للقطع فقبلته من القاطع فقوله : فباذن 
اللهءيعني للشجرة كقوله « فيكون طائراً باذني . . . » (ف۲/۲١٤۳-۱٤۱)‏ . 


« فيقوم [ الطائر ] حيَاً بالاذن الالهي » الساري في تلك النفخة [ نفخة عيسى ] 
وني ذلك اهواء . ولولا سريان الاذن الالهي » ما حصلت حياة في صورة اصلاً» 
( الفتوحات السفر الثالث فق ١-٤4‏ ) . 


(۲۳) کا ان الشيخح الاكبر بجعل القدر وجهين : مشيئة واذن . فالقدر هو ما 
شاء الله واذن به فکان . يقول : 


« حذّريية ان تهلك امته کا هلكت الامم قبلها بنسيان القدر الذي هو 
الحشيئة والاذن“ ¢ اذ النفوس شديدة التعلق والانس بالاسباب ET‏ 
( بلخة الغواص ص )۸١‏ . 


n ° 

ss a e a e‏ الى بلاغة اللغة العربية حين اشتقت 
عضو السمع وهو الاذن من لفظ الاإذن › بجعنى العلم من اصل واحد . اذ تكشف البحوث 
| لسيكولوجية عن هذه العلاقة الوثيقة » فحاسة السمع عقلية وها اهمية كبيرة في تلقي العلم 
لمزاياها الموضوعية المتعددة . 

(۲) راجع البيضاوي شرح الآیتین ۲/ ٩۷‏ و ۲/ ٠٠۲‏ حبث بجد ان الاذن هو الامر الا لهي ار 
التیسیر ( انوار التنزیل ج ۱ ص ص ٣۳-۴۲‏ ) 

(۴) قال البيضاوى في شرحه للآية 4۹ من سورة آل عمران ما يلي : « فيصر[ الطير ] حيأ بامر الله 
نبه به على ان احیاءه من الله تعالی لا منه [ عیسی ] . . . كرر باذن الته دفعا لتوهم الالوهية 
فان الاحياء ليس من جنس الافعال البشرية » ( انوار التنزيل ج ١‏ ص )٦۷‏ 


٠٠١ انظر انوار التنزیل ج ۲ ص‎ )٤( 
"' ص‎ ١ (ه) انظر انوار التنزيل ج‎ 

. اذن = اعلم . ومن هنا کان الآذان [ فى وقت الصلاة ] هو الاعلام‎ )٩( 
اذنتکم : اعلمتكم‎ )۷( 


(۸) راجع « اثر » 
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: يعرف الحاتمي القدر قاثلاً‎ )٩( 
وف هذا‎ )٠۴١ /١ والقدر : توقيت ما هي عليه الاشياء في عينها من غير مزيد » ( فصوص‎ « 
. التعريف اشارة الى المشيئة والاذن . من حيث ان المشيئة هي : ما هي عليه الاشياء فى عينها‎ 
. » والاذن : هو التوقيت . راجع « مشيئة‎ 


۸ - ارض 
ف اللغة : 
« فكل شيء يسفل ويقابل الساء [ هو ارض ] يقال لأعلى الفرس ساء 
ولقوائمه ارض ٠‏ قال : 
وأحمر كالدياج اما سماؤه فريا واما ارضه فمحول 
ساؤه : أعاليه » وارضه : قوائمه والأرض : التي نحن عليها » 
( معجم مقاييس اللغة مادة ارض ) . 
« والارض ايضاً اسفل قوائم الداإبة وكل ما استقر عليه قدماك وكل ما 
سفل . . . » ( حيط المحيط . بطرس البستاني ) . 
فى القرآن : 
لقد وردت كلمة ارض في القرآن دائ) مفردة . فلم تجمع وان كانت قد 
اضيفت الى لفظ الجلالة والى « ضير متصل » . 
« ارض الله » « ارضي » « ارضکم » « ارضنا » « ارضهم » . 
وفي اكثر الاحيان نجد « الارض » فى مقابل « السماء» . وهي لم تخرج عن 
کونہا تشير الى الارض التي يعيش عليها الانسان . 
عند ابن عر بې : 
لقد وردت كلمة « ارض » عند ابن عربي فى صيغة المحفرد والجمع" . 
واتخذت عدة معان : 
¥ 3 ¥ 
# الارض هي صفات الخلق فى مقابل صفات الحق ر ساء ) . والسفل” فى مقابل 
العلو ( سماء ) . وعالم الفساد فى مقابل عالم الصلاح ( ساء) . 
1۳ 


يفول : 

)0( « فان كنت ساء مع بقاء ارضيتك عليك في مقامها » وذلك هو الكال »› 
فانه من رجال الله من يفني عینها [ عین ارضه ] لقوله تعالی : « کل من عليها 
فان » [ ۲١ / ٠١‏ ] فالعارف انتقل من ظهرها الىبطنهاءف| في عنها بل تحقق 
ہا » كذلك فلیکن [فلتکن] » ف ٤۴۳۳/٤‏ ) . 
يظهر من هذا النص كيف ان ارض العارف هي : صفات الخلق فيه 

الحقابلة لصفات الحق فيه . ويريد ابن عربي ان ينفي فناء الانسان عن صفاته 

ویوجب التحمَق با . ( انظر « فناء») . 

(۲) « ک] قال الله تعالى” انه ما حلق « السموات » وهو كل عالم علوى» 
« والارض » وهو كل عالم سفلي › الساء من عالم الصلاح والارض من 
عالم الفساد»ومنه اشتقت اسم الأرضة لما تفسده فى الثياب والورقوالخشب» 
ويسمى ايضا السوس والعث . « وما بينه) الا باحق . .. » (ف۲/ )۲۸١‏ 


« ولله يسجد من في السموات ومن في الارض طوعاً وكرهاً““ ولست اعني 
بالس|ء هذه المشهودة المعلومة فهي اشارة الى الرفع واللارض [ اشارة ] الى 
الخفض . . . فقد يكون في السماء من هومن اهل الارض . . . وقد يكون 
فی الارض من هومن آهل الساء » ( ف٤‏ / )٤۴۳۹-٤۳۸‏ . 


HW ¥ 


# الارض هي العالم الذي نعيش على سطحه'“ مع بدن الانسان المخلوق منه- 
وهي محل ظهو ر" الرزق . 


فضي حين ان الارض هي العالم" الذي نعيش عليه ٬لايغضل‏ ابن عر بي لحظة 
اننا خلقنا من تراب هذه الارض .واننا منها وفيها وبالتالي نحن هي . فبدن 
الانسان او نشاته البدنية هي ١‏ الارض »* التي يعيش فيها . ويكون بذلك 
كوكب الارض وبدن الانسان مضمونا واحداً لكلمة « ارض » ويظهر هذا 
المضمون من كلام ابن عربي على الارض بانہا حل لظهور الارزاق . ومحل 
الظهور هذا ليس الا العالم وبدن الانسان »يقول : 


€ 


« اللارض با فيها من القبول والتكوين للارزاق فانها حل ظهور الارزاق » 
(ف٤/١۱)‏ . 
« فاذا نظر الانسان الى نشأته البدنية قامت معه الارض التي خلق منها وجعل منها 
غذاءه » وما به صلاح نشأته » لم يرزقه الله في العادة من غيرها » 
( ف )۲٤۹/۳‏ . 


FFF 
. ) ٭ الارض هي الخلق في مقابل زينتها ( الحق‎ 
: يقول‎ 
انا جعلنا ما على الارض زينة ها“ » وليس الارض ف الاعتبار سوى المسمى‎ « 
. )٠٠١ /٤ف(‎ » خلقاًء وليس زينتها”"“ سوى المسمى حقاً‎ 


0( لقد جمع ابن عربي « ارض » : « ارضون » ( انظر الفتوحات ج ۳ الرسم في ص ٤۲٤‏ ) وهو مهذا 
منسجم مع التعبير العربي السليم . يقول الحريري : «يقولون في جمع ارض : اراضي › 
فیخطئون فيه لان الارض ثلاثية » والثلاثي لا يجمع على افاعل والصواب ان يقال في جمعها 
ارضون بفتح الراء .. . » ( درة الغواص في اوهام ا خواص ص ۲۹ ) 
والنحويون يدعون هذا الجمع ملحقاً بجمع المذكر السالم . 

(۲) ان « السفل » عند ابن عربي يتخطى المفهوم المكاني الى صفة الانفعال » فكل « سفلي » 
« منفعل » » راجع « ام سفلية › . وهكذا تأخذ الارض مفهوم القابل والمنفعل »وهذا ورد عند 
السهروردي واتضح بتوسع عندصدر الدين الشيرازي . 
یقول هنري کوربان : 
«La terre est ` celle qui reçoit» comme réceptacle des influx et effets des‏ 

sphères célesıes, elle assume le röle du féminin a Pégard du masculin. 
C’est un des thêmes que développera encore, au cours de ses leçons 
professées ã Shiraz le profond commentateur de Sahrawardi, Saddrodîn 


Shîrazi». P 104. Terre céleste et corps de Résurrection Collection la Barque 
du soleil, Edition Buchet— Chastel- 1960. 
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(۳) الآية : « وما خلقنا السموات والارض وما بينه| الا باحق » ( )۸١ / ٠١‏ . 

)6( « ولله يسجد من في السموات والارض طوعاً وكرهاً (MeN).‏ . 

)٥(‏ ننقل هنا نصاً للحكيم الترمذي من كتاب سلوة ة العارفين وبستان الموحدين » يظهر بصورة 
تمثيلية وطأة وجود الارض كحي عاقل يقول : 
« عن ثوبان رضي الله عنه عن رسول الله َا قال :ان الارض لتنادى كل يوم سبعين مرة يا بني 
ادم کلوا ما شثتم واشتهيتم فوالله لاكلن لحومكم وجلودكم . هذا نداء متسخط فيه 
وعيد . . . فاما الانبياء والاولياء عليهم السلام فلا تسخط الارض عليهم بل تفرح بكونهم 
على ظهرها . . . فاذا وجدتهم في بطنها ضمتهم ضمة الوالدة الواهة بولدها . . . فالارض 
اذل واقل من ان تجترىء عليه . . . فاذا كانت النار تخمد لممرعبد [ ابراهيم عليه السلام ] 
فکیف تجتر یء اللارض على اکله . . . » ( ص ۲۲۷ طبع استانبول) . 

)١(‏ ان الارض هي محل ظهور الرزق » نشدد على كلمة ظهور » لان الرزق لا ينحصر با تعطيه 
اللارض من خيرات بل يتعداها الى ما تتقوم به نشأة الانسان وهو الله . فيكون العالم او 
الارض او بدن الانسان علا للظهور . 
راجع كلمة « رزق » . 

(۷) يقول ابو العلا عفيفي فى تعليقه على الفص الخامس والعشرين : « فالارض وما بخرج منها 
من الوان النبات رمز للعالم » ( فصوص ۲/ )٠۹‏ . 

(۸) ان بدن الانسان هو الارض التي يعيش فيها » ولكن لا نستطيع ان نقول انها ارضه [ انظر 
« أرض الانسان » ] » لانها ارض الله [ انظر « الارض الامية الواسعة » ] 

)۷ /۱۸( » الآية : « انا جعلنا ما على الارض زينة ها لنبلوهم ايهم احسن عملا‎ )٩( 

- يرى ابن عباس ان زينة الارض هي من عليها من الرجال والنساء » او النبات والشجر 
والدواب : « ( انا جعلنا ما على الارض ) من الرجال والنساء ( زينة ها ) زهرة للارض . . 
ويقال : ( انا جعلنا ما على الارض ) من النبات والشجر والدواب والنعيم ( زينة ها ) زهرة 
للارض . . . » ( تنوير المقباس من تفسير ابن عباس - المكتبة الشعبية - بيروت ص ٠٤٤‏ ) . 

- اما النسفي فيجد ان زينة الارض هي الصالح من زخرفها ٠:‏ «(اناجعلناما على الارض 
زينة ها ) اى ما يصلح ان يكون زينة ها ولاهلها من زخارف الدنيا وما يستحسن منها » . 
( تفسير النسفي - نشر دار الكتاب العربي بیروت ج ۴ ص ۴) . 

RE O 2‏ حسن الشيء 
وتحسينه . . . وأزينت الارض وازينت وازدانت اذا حسّنها عشبها» . 

( معجم مقاييس اللغة . احمد بن فارس ) . 

8 وابن عربي لم بخرج في مفهومه للزينة عن هذا النهج . يقول في بيان معنى « اعفاء اللحية » 
في الحديث الشريف « احفوا الشارب واعفوا اللحى » : 
« فمن فهم من هذا الحكم طلب الزينة الا ية في قوله « قل من حرم زينة الله » [۷/ ۴۲ ] 
نظر في ميته > فان كانت الزينة في توفيرها وان لا يأخذ منها شيا تركها » وان كانت الزينة 


٦ 


اظھر فی ان یأخذ منها قليلاً حتى تكون معتدلة تليق بالوجه وتزينه اخذ منها . . . » 
(ف٤/‏ ۳۳) . 
)٠١(‏ ان كلمة زينة وردت في القرآن مفردة » ومضافة » وموصوفة با لجار والمجرور الذي هو 
ضمیر يرجح الى الارض . اضيفت الى لفظ الحلالة ( ۷/ ۴۲ ) والى الحياة الدنیا ( ١۱۸‏ / ۲۸- 
١ / ۲۷ - ۸‏ ) وال القوم( ۲۰ / ۸۷ ) والى الضماثر : زینتهن ۳١ /۲٤(‏ ) زینتکم (۷/ 
١‏ اما الى الارض فانها وردت موصوفة با لجار والمجرور الذى هو ضمير يرجع الى 
الارض . ولم ترد سوى مرة واحدة . وهي الآية التي اشرنا اليها في الحاشية السابقة . 


۹ - الارضالالهتةالواسيعة 


المترادفات : ارض الله الارض الواسعة - الارض الالحية ‏ ارض 
(لعباد3 . 


الارض الالحية الواسعة هي ارض معنوية معقولة غير محسوسة ولا 
محدودة . تتجلى فيها الربوبية" فلا يعمرها من العباد الا اللذين تحققوا 

بالعبودية المحضة لله" - وهي ارض بد ن العبد المحض . 

يقول ابن عر بي : 

)١(‏ « الارض الاهية الواسعة التي تسع الحدوث والقدم » فتلك ارض الله من 
سكن فيها تحقق بعبادة الله واضافة الحق اليه قال تعالى : يا عبادى ان ارضى 
وأاسعة فایای فاعبدون » يعني فیها“ [ فی الارض ] ... وضهذه الارض 
البقاء ما هي الارض التي تقبل التبديل . . . وهي ارض معنوية معقولة غير 
محسوسة وان ظهرت فى الحس فكظهور تجلي الحق فى الصور وتجلي المعاني فى 
المحسوسات ‘oe‏ اهل العناية oo‏ یعمرول هذه الارض الواسعة التي لا 
نہاية ها وكل ارض سواها فمحدودة ... وهي جلى الربوبية . . . » 

. )۲۲٤/۴ف(‎ 

(۲) « ان ارض بدنك هي الارض الحقيقية الواسعة التي امرك الحق ان تعبده 
فيها“ » وذلك لانه ما امرك ان تعبده فی ارضه الا ما دام روحك یسکن ارض 
فيهاء فتعلم ان الارض ليست سوى بدنك وجعلها واسعة : لما وسعته من القوى 


¥ 


والمعاني التي لا توجد الا فی هذه الارض البدنية الاأنسانية". واماقوله فتها جروا 
فيها“ فانہا حل للهوى ومحل للعقل فتهاجروا من ارض الهوى منها الى ارض 
العقل منها.وانت فی هذا کله فیها ما خرجت عنها . . . » (ف۹/۴٤۴۲-٩٠۲)‏ . 

يظهر من خلال النصين السابقين ان : 

الارض = بدن الانسان ( راجع المعنى الثاني لكلمة ارض ) 

الانهية = هذه الارض مضافة الى الله »من حيث انها جلى للر بوبية . 

الواسعة = لما وسعته من القوى والمحعاني ... 

اذن الارض الاهية الواسعة“ : هي بدن العبد المحض . 


(۱) ان « ارض العبادة » هي « الارض الاهية الواسعة » يظهر ذلك من عنوان الباب الخامس 
والخمسين وثلثاية فی الفتوحات ج ۴ ص ۲٤۷‏ : فى معرفة . . . وارض العبادة واتساعها 
وقوله تعالى « يا عبادى الذين امنوا ان ارضي واسعة فاياى فاعبدون » . 

( اشارة الى الاآية ۲۹ / )٠١‏ 

(۲) راجع « ربوبية » 

™( لابن عربي نص فى كتاب التراجم » يقسم فيه الارض ارضين : ارض عبادة وارض نعمة 
وهذا ينسجم تاما مع الخطين الرئيسين للعطاء والرحمة بنظره وه : الاستحقاق والنة . 
فكل عطاء او جزاء او رحة اما يستحق للعبد ويكون من باب الوجوب » واما ان ينعم الله 

عليه به ویکون من عين المنة . 
« الارض ارضان ارض عبادة » وأرض نعمة . . . ارض العبادة التي يرثها الصالحون من 
عباد الله تعالى . . . يرثها فى العامة . . . ومنها من عين المنة . . . » 
۰ ( کتاب التراجم - نشر حیدر اباد ص ٤۴‏ ) 
كا يراجع : « المنة والاستحقاق » في هذا المعجم . 

. )٥١ /۲۹ ( » یا عبادی الذين امنوا ان ارضي واسعة فایای فاعبدون‎ « )٤( 

)٥(‏ يضيف ابن عر بي فی النص انه فی هذه اللارض منذ سنة ٥۹۰‏ هھ حتى تاريخ كتابته هذا النص 
يقول : « ولي منذ عبدت الله فيها من سنة تسعين وخسماية وانا اليوم في سنة هس وئلائين 

وستاية » ( ف )۲۲٤۲/۳۴‏ . 

. ) ٩/۲۹ ( » اشارة الى الآية « يا عبادي الذين آمنوا ان ارضي واسعة فاياى فاعبدون‎ )١( 

(۷) اشارة الى كون الانسان « نسخة جامعة » » و« كونا جامعا» و « صورة » فليراجم كل من 
الكلمات الواردة فى اماكنها . 

(۸) اشارة الى الآية « قالوا ألم تكن ارض الله واسعة فتهاجر وا فيها » /٤(‏ ۹۷) . 

(4) هناك باب خاص نى الفتوحات بهذا الموضوع بالتفصيل فلتراجع ( ف۴ / ص ۲۲۷ ) وما بعد 


۸ 


١‏ ارضالحقيقة 


المرادفات: که عيون العارفين . الارض المخلوقة من بقية طينة 
آدم . 


لقد افرد الشيخ الاكبر كتاباً خاصاً .للكلام على هذه الارض” كا افرد ضما 
بابا فى الفتوحات : الباب الثامن .ننقل منه نصا طويلا يبين ماهية هذه الارض 
وما تحويه من الغرائب .ومن معطيات النص نستطيع ان نستخلص تحديداً لارض 
الحقيقة عند الشيخ الاكبر 
قول : 
« اعلم ان الله تعالى لما لتق آدم عليه السلام الذي هو اول جسم انساني تكون « 
وجعله اصلا لوجود الاجسام الانسانية وفضلة من خيرة طينته فضلة خحلق منها 
النخلة”“ فهي اخحت لآدم عليه السلام وهي لنا عمَة" . . . وفضل من الطينة 
بعد خلق النخلة قدر السمسمة فى الخفاءء فمدّالله فى تلك الفضلةأرضاً واسعة 
الفضاء » اذ جعل : العرش وما حواه والكرسي والسموات والارضون وما تحت 
الثرى والحنات كلها والنار في هذه الارض . كان الجميع فيها كحلقة ملقاة في 
. وفيها [ فضلة طينة آدم ] من العجائب والغرائب ما لا يقدر 
. .وفى هذه الارض ظهرت عظمة الله . وعظمت عند المشاهد ها قدرته 
e E‏ التي قام اإلدليل الصحيح العقلي على 
احالتها » هي موجودة فى هذه الارض 


وهي مسرح عيون العارفين . . . واذا دخلها العارفون انما يدخلونها بار واحهم 
لا باجسامهم فيتركون هياكلهم فى هذه الارض الدنيا ويتجردون . 8 
هذه الارض بالخاصية لكل من دخلهاالفهم بجمیع ما فيها من الألسنة . 

ودخلت فی هذه الارض :ارضا من الذهب الاحمر اللينء فيها اشجار کا 
ذهب هب . . . ودخلت فيها ارضاً من فضة بيضاء فى الصورة ذات شجر وانهار وثمر 
شهي كل ذلك فضة . . . ودخحلت فيها ارضاً من الكافور الابيض . .. وكل 
ارض من هذه الارضين التي هي اماكن في هذه الارض الكبيرة لو جعلت السماء 
فيها لكانت حلقة فى فلاة بالنسبة اليها . . . وخلقها [ سكان ارض الحقيقة ] 
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ینبتون فیها کسائر النباتات من غير تناسل بل يتكونون من ارضها . . . وسرعة 
مشيهم في البر والبحر اسرع من ادراك البصر للمبصر . ا 
الارض بحرا من تراب يجري مثل ما جري ا لاء ورأيت حجارا صغاراً وکبارا 
يجري بعضها الى بعض ك) يجري الحديد الى المغناطيس فتتسالف هذه 
الحجارة . . . فاذا التأمت السفينة من تلك الحجارة رموا [ سكان ارض 
الحقيقة ] . . . بها فى بحر التراب وركبوا فيها وسافروا حيث يشتهول .. . 
ومدائنها [ مدائن ارض الحقيقة ] لا تحصى كثرة .. . وجميع من يملكها من الملوك 
ثمانية عشر سلطاناً . . . واهل هذه الارض أعرف الناس بالله » وكل ما آحاله 
العقل بدليله عندنا وجدناه فى هذه الارض ممكناً قد وقع ... فعلمناان 
العقول قاصرة وان الله قادر على جمع الضدينءووجود الجسم ف مکانین وقیام 
العرض بنفسه وانتقاله . . . وكل جسد يتشكل فيه الروحاني من ملك وجن وكل 
صورة يرى الانسان فيها نفسه في النوم فمن اجساد هذه الارض . . 

( ف ج ۱ص ص ۱۲۹- ۱۳١‏ ) 
نتخلص من النص السابق ما يلي : 

)١(‏ ان هذه الارض فضلة من طينة آدم عليه السلام .وهذايجعلها مغايرة لكل 
المخلوقات .لانها اكتسبت الصفات التي منحها الله جسم آدم الجامع لحقائق 
العالم“ . ومعلوم ان نشأة جسم آدم من طين سواه الحق عز وجل بيديه'“ 
فتكون هذه الارض بتلك الصفة اكتسبت كل الاسرار والغموض والعجائب 
التي يتفنن في وصفها وايرادها الشيخ الاكبر ومن اتبعه" . 

(۷) ان هذه الارض تجمع الاضداد حتى الُحالات العقلية فى واقعها : فهي من 
ناحية قدر السمسمة فى الحخفاء ومن ناحية ثانية العرش وما حواه والكرسي 
والسموات والارضون كلها فيها كحلقة فى فلاة . كا ان الداخل اليها يرى 
الكثير من المحالات العقلية مكنا قد وقع كوجود جسم فى مكانين . . 

وهذا الجمع للاضداد هو من مظاهر قدرة" الله وعظمته . کا يظهر من 
جلة : , وفي هذه الارض ظهرت عظمة الله وعظمت عند المشاههد ها 


قدرته ... ) 

(۴) ان هذه الارض بايجاز هي عالم الخال الذي ندخله بالر وح بعالم الخيال كا 

يفهمه ابن عر بي . ويظهر ذلك من الجملة التي وردت فى النص : ١‏ واذا 

دخلها [ ارض الحقيقة ] العارفون .انما يد خلونها بار واحهم لا باجسامهم » . 
۷° 


اذن هي ليست ارضاً حسوسة .بل هي مسرح عيون العارفين . انٻا عالم 
الخيال . ويظهر ارتباطها بعالم الخيال من هذه النصوص لابن عربي . يقول : 
« وهذا القدر كاف فيا ذهبنا اليه من علم الخيال . وقد تقدم . . . معرفة الارض 
التي خلقت من بقية طينة آدم عليه السلام . . . فالعلم بتلك الارض جزء من 
هذه المسئلة » . (رف۴/۷٠۴)‏ 
« فالعالم كله في صور مثل منصوبة » فالحضرة الوجودية › انما هي حضرة الخيال 
ثم تقسم ما تراه من الصور الى حسوس ومتخيل والكل متخيل . . . ومن علم ما 
قررناه علِمٌ علم الارض المخلوقة من بقية خميرة طينة آدم عليه السلام» وعلم ان 
العالم بأسره لا بل الموجودات هم عار تلك الارض وما خلص منها الا الحق 
تعالی ... » ( ف )٥۲۵/۴‏ . 
« فلما قرعا [ الناظر بحكم العقل والمقلد التابع للرسول ] الساء الثالثة فتحت 
فصعدا فيهاء فتلقى التابع يوسف عليه السلام » وتلقى صاحب النظر كوكب 
الزهرة . . . فجاء كوكب الزهرة الى يوسف عليه السلام وعنده نزيله وهو 
[ نزيله ] التابع » وهو [ يوسف ] يلقي اليه ما خصه الله به من العلوم المتعلقة 
بصور التمثل والخيال . . . فاحضر الله بين يديه الارض التي خلقها الله من بقية 
طينة ادم عليه السلام . . . ( ف ۷0/۲( 
بعد هذه الملاحظات نستطيع ان نحدد ارض الحقيقة باا : 
أرض بقدر السمسمة تتسع لكل العوالم بقيت من طينة آدم . كل المحالات 
العقلية واقعة فيها نمكنة لاا مظهر لتجلي صفة « القدرة » - وهي من « عالم 
الخيال » مسرح لعيون العارفين يدخلونا بارواحهم . 


(۱) یقول فی کتابه عنقاء مغرب ص ۷6 : 
« واما النبي محمد عليه السلام فانه اجتمع به [ بختم الولاية ] في الارض التي خلق منها آدم 
عليه السلام » وفى هذه الارض من العجائب ما يعظم سباعه . . . وقد ذكرت هذه الارض 
وما فيها من العجائب » وما تحویه من الغراثب فی کتاب افردته ها سمیته بكتاب الاعلام با 
خلق الله من العجاثب فى الارض التي خلقت من بقية طينة آدم عليه السلام . » 
اذن الكتاب الذى افرده للكلام على ارض الحقيقة عنوانه : « الاعلام بجا خلق الله من 
العجاثب فى الارض التي خلقت من بقية طينة آدم عليه السلام» . 
يراجع بشأنه عثان بجي : Hist. et class. 11 p 309 R.6. 281 a.‏ 

(۲) یری هنري كوربان ان « النخلة » هي رمز للارض السماوية يقول : 

۷1 


«A la limite du rêègne végètal et du règne animal, le palmier 
j particulièrement .retenu Pattention des philosophes en Islam, comme 
une créature exceptionnelle. La terre céleste étant le secret le plus intime 
de homme, quelque chose comme son Eve mystique, le secret des 
termes dans lesquels le poète s’adresse au palmier qui en est le symbole se 
laisse ã son tour pressentir. comme symbole de cette terre secrète le 
palmier «la sceur d’ Adam...» (terre céleste p 213) 
كما يشير الى اهمية النخلة › ويقارن بين « نخلة مريم » التي ولدت عیسی تحتها کا ورد فی‎ 
: القران » وبين النخلة التي هي « اخحت ادم » . راجع النص الفرنسي‎ 
Terre céleste P214 
. اشارة الى الحديث‎ )۳( 
اکرموا عمتکم النخلة فانها خلقت من فضلة طينة ابيكم آدم» وليس من الشجر شجرة اکرم‎ » 
على الله تعالى من شجرة ولدت تحتها مريم بنت عمران فاطعموا نساءكم الود الرطب فان لم‎ 
» . یکن رطب فتمر‎ 
)٩( انظر فهرس الاحاديث » حدیث رقم‎ 
يراجع كتاب ابن عربي « شجرة الكون » حيث يقيم مقابلة تامة بين جسم الانسان وعالم‎ )٤( 
طبع مصر - مكتبة الشمرلي‎ ۱١-۹ اللك . ص ص‎ 
: ۴6۸ (ه) يقول ابن عربي فى الفتوحات السفر الثاني فقرة‎ 
ورد فى الخبر ان الله عز وجل -« خلق جنة عدن بيده » وكتب التوراة بيده » وغرس‎ « 
شجرة طوبی بيده » . وخلق ادم > الذى هو الانسان » بيده فقال - تعالى' -لابليس » على‎ 
(Ve / ¥) ( جهة التشريف لآدم - علي السلام - (مامنعك ان تسجد لا حلقت بیدی ؟‎ 
)۷( : راجع بشأن الحديث فهرس الاحاديث حديث رقم‎ 
«Terre Céleste et corps de RéSUFFeCti0" » : gizli ig لقد وضع هنري‎ )١ 
رجع في كتابه هذا الى ا لحذور الايرانية القدية لفكرة الارض السا وية » وتتابعها فى النصوص‎ 
ه . الى الشيخ عبد القاسم‎ ٥۸۷ الاسلامية ابتداء من شهاب الدين السهروردى.ت‎ 
ه . وقد افرد القسم الثاني من الكتاب لترجمة نصوص عربية قيمة‎ ۱۳١١ ابراهيمي ولد سنة‎ 
: الى اللغة الفرنسية منها‎ 
Terre Céleste الباب الثامن من الفتوحات المكية افرده ابن عر بي لارض احقيقة .°طصظ‎ ١ 
213- 23. 
ه ) حيث‎ ۷۵١ الفصل السادس من مقدمة شرح فصوص الحكم لداود القیصری ( ت‎ ۲ 
Terre Céleste pp. 227- 231 : يتكلم فيها على العالم المثالى‎ 
-۲۷ ه) ( ج ۷ ص ص‎ ۸۰٩ فصل من كتاب الانسان الكامل لعبد الكريم الجيلي ( ت‎ - 
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۸ طبعة القاهرة ٠۳١٤‏ ه .بعنوان : « فى الخيال وانه هيولى جيع العوالم » ) 
Terre Céleste pp. 237-246.‏ 
(V‏ يتكلم الجيلي على تجليات الصفات الالمية فى الانسان الكامل الباب الرابع عشر » وعندما 
يصل الى صفة القدرة يسهب في شرح تجلياتها » ويجد ان من تجلياتها : عالم الخيال . 
وعجائب السمسمة الباقية من طينة آدم . . . يقول : 
« ... ومن هذا التجلي [ تجلي صفة القدرة ] عالم الخيال وما يتصور فيه من غرائب عجائب 
المخترعات . . . ومن هذا التجلي عجائب السمسمة الباقية من طينة آدم الذى ذكرها ابن 
عربي فی كتابه . . . » ( الانسان الكامل ج ١‏ ص ٤١‏ ) . 
»( راجع « عالم الخيال » > كا يقول الحيلي فى تعريفها : « انها اللطيفة التي لا تفنى على الدوام 
والمحل الذى لا تمر عليه الليالي والايام حلقها الله من هذه الطينة [ طينة آدم] . . E‏ 
حاكمة على الجميع . . . يجور فيها ا محال ويشهد فيها باحس صورة الخيال . 
[ روح = الجيلي ] SS‏ 
الغريب . فقال [ رجل عزيز السلطان يسمى روح الخيال ] : نعم . اذا كمل وهمك وتم › 
فاتسعت لجاز المحال وتمكنت بمشاهدة الحس لعاني الخيال . . . » 
( الانسان الكامل - الجيلي ج ۲ ص ۲۷ ) . 


۹- خاضالکرض 


فى اللغة : 

وا و را ل ع ل ا رای و ¢ 
ثم يستعار . . . والماخض" : الحامل اذا ضرا . وهذا اغا 
سے کان لدی ن رتوا کی اتم ب : 

a 

في القرآن : 
ورد لفظ, المخاض » فى المعنى اللغوى السابق » الرامي الى بيان حالة 
الحامل في اثناء وضعها : « فاجاءها المخاض الى جذع النخلة » (۲۳/۱۹) . 
عند ابن عر بي : 

لقد استعار ابن عر بي صو رة خاض المرآة ليضيفها على الارض . فاذا به 
يرسم فى كلمتين فقط (خاض الارض ) اجل وأبلغ تعبير عن القيامة ك تصورها 

وا 


اديان البعث . بل لانجد عند مفكر آخر هذا النبض الدافىء الذى يغمر الكيان 
انساً فى حرج ساعات البشرية . 
يقول : 

... ولم أر ... من يقول ببقاء السبب مع نفي ترتيبه الزماني فانه عم 

عزيز ... فا يكون عن سبب في مدة طويلة يكون عن ذلك السبب في أح 
البصر . . . وقد ظهر ذلك فا نقل في تكوين عيسى عليه السلام . وفي تكوين 
حل عيسى الطائر » وني احياء اميت من قبره قبل ان اني المخاض للارض في 
ابراز هذه المولدات ليوم القيامة وهو يوم ولادتها [ الارض ] ... ) 

۰ ) ۲۷١ /۲ فتوحات‎ ( 


٢‏ - ا ضلا لو ھلم 


أصل الجوهر الفرد - الانسان الكامل 
انظر « الانسان الكامل › 


| 


چم - اصلالم ار 


أصل العالم - الانسان الكامل 


انظر « انسان كامل › 
- اكرالعارفین 
اكسير العارفين عبارة استفادها ابن عربي من الكيمياء ليطلقها على 


خاصتية بالذات فى الكيمياء الطبيعية . ونسستشف من خلال مفرداته رؤيته 
للطبيعة تلك الرؤية الحركية التي لم آخرج لحظة عن تقيدها ٠‏ با خلق 
الحديد ¢ „ 
فالکيمیاء دلیل على التبديل والاستحالة . وكل تبديل غايته , الذهبية»: 
اي درجة الكمال فى الاشياء . وهي علم ينسحب على كل ما هو طبيعي او روحاني 
او المي . والاكسير هو الذي يقوم بالتبديل لذلك كانت الكيمياء هي : العلم 
4 


ويظهر اكسر العارفين وهو العلم ب : وجه الحق فى الاشياء او الوجه الاضي 
الخاص الذى لکل موجود . 


يقول ابن عر بي : 


« ان الاكاسير برهان يدل على ماني الوجود من التبديل والغير 

٠.٠‏ الكيمياء عبارة عن العلم الذى يختص بالمقادير والاوزان فی کل ما یدخحله 
القدار والوزن من الاجسام والمعاني محسوسا ومعقولاً » وسلطانا [ الكيمياء ] فى 
الاستحالات اعني تغير الاحوال على العير الواحدةء فهوعلم طبيعي روحانيى 
الهي . . . فعلم الكيمياء:العلم بالاكسير . . . فاعلم ان المعادن كلها ترجع الى 
اصل واحد وذلك الاصل يطلب بذاته ان يلحق بدرجة الكمال وهي : 
الذهبية . .. )(ف۲/ )۲۷١‏ . 

ويفصل ابن عربي معراج الارواح قى الساء الاولى .يقول : 

« يقف [ المقلد ] من علم ادم على الوجه الاي الخاص الذى لكل موجود سوى 

الله الذي يحجبه عن الوقوف مع سببه وعلته > وصاحب النظر"“ لا علم له بذلك 

الوجه اصلاً > والعلم بذلك الوجه هو العلم بالاكسيرفي الكيمياء الطبيعية . 

فهذا هو اكسير العارفين . (WVT/YA)K.‏ . 

وغني عن البيان امم هذا الاكسير الذي هو اكسير العارفين يدخل في 


كيمياء السعادة , كا بحلو لابن عربي ان يسميها . وهذا بحق لاا بنظره 
الكيمياء الموصلة الى السعادة .لا بد . 


انظر الفتوحات الباب السابع والستون ومائة ف معرفة کیمیاء السعادة . 
ج ۲ ص ص ۲۷۲-۲۷۰ . 


(۱) انظر و« خحلق جدید » 
الايمان يستقي علمه من النبي مباشرة . 


7 الالتن ”° 


مراددب : قيوم الحر وف“ 


يةول الشيخ الاكبر : 
« ان الحروف أمة من الامم خاطبون ومکلفون »وفيهم رسل من جنسهم وهم 
اساء من حيث هم ولا يعرف هذا الا اهل الكشف من طريقناء وعالم ا لحروف 
افصح العالم لساناً واوضحه بياناً وهم على اقسام كأقسام العالم المعروف في 
العرف : فمنهم عالم الجبروت . .. ومنهم العالم الاعلى . .. ومنهم العالم 
الوسط . . . ومنهم العالم الاسفل وهو عالم ا ملك والشهادة . . . ولكل عالم 
رسول من جنسهم وهم شريعة تعبدوا ها . . . وفيهم عامة وخاصة وخاصة 
الخاصة وصفا خحلاصة خاصة الخاصة .. . ) ( ف ج ۱ ص ۹۸) . 
لقد اوردنا هذا المقطع من الفتوحات .لاعطاء فكرة عن عالم الحروف 
وتشعبه واستحالة الخوض فيه فى بحثنا هذا الذى يقتصر على شرح المصطلحات 
الصوفية-العرفانية عند الشيخ الاكبر . والحروف عالم بذاته يتطلب تخصصا 
مستقلا . ولكن من الممكن ان نشير بانجاز الى ما يرمز اليه « الالف ».والى مكانته 
بنصوص نختار منها ما يتفق بوضوحه مع ما التزمناه . فلا نسهب قي الشرح .ولا 
نخوض فما لا نستطيع استيفاءه" . يقول ابن عر بي : 
« الالف ليس من الحروف عند من شم راثحة من الحقائق » ولكن قد سمته 
العامة حرفاً > فاذا قال المحقق : انه حرف » فانما يقول ذلك على سبيل التجوز 
ف العبارة ¢ ومقام الالف مقام الجمع“ ¢ وله من الاساء ء اسم الله وله من 
الصفات القيومية . . . وله من المراتب كلها 4 وله مجموع عالم ا لحر وف 
ومراتبها . . . )(ف۱/١٠)‏ . 
« الالف یسر ی ق خارج الحروف كلها سریان الواح“ ف مراتسب 
الاعداد . . . وهو قيوم الحروف . . . فكل شيء يتعلق به ولا يتعلق هو بشيء. 
فاشبه الواحد لان وجود اعيان الاعداد يتعلق به ولا يتعلق الواحد مها » فيظهرها 
ولا تظهره . . . ان الواحد لا يتقيد بمرتبة دون غيرها . . . كذلك الالف لا يتقيد 


۷٦ 


بمرتبة ويحفي اسمه فی جميع المراتب فيكون الاسم هناك للباء والجحيم والحاء وجميع 
ا لحروف والمعنى : للالف ».ر كتاب الالف ط . حيدراباد ص ص )٠۳-١۲‏ . 


« فان الالف تعطي الذات » (ف١/١١٠)‏ . 
نستخلص من النصوص السابقة : 


ان الالف ليس حرفا بل هو قيوم الحر وف .يسرى فيها جيعاً خافياً اسمه في 
اسمها لا تقيده مرتبة - ویشار به الى الذات . 


(۱) - یعرف القاشاني « الالف» ف اصطلاحات الصوفية محطوط رقم ٥‏ الاوقاف حلب ؛ 
« الالف » يشار به الى الذات الاحدية اى الحق من حيث هو اول الاشياء فى ازل الآزال . » 
- التعريف نفسه حرفياً نجده عند الكمشخانوي في جامع الاصول ص ٤ه‏ . 
کا يراجع تعريف عز الدين عبد السلام بن غانم المقدسي ؛ رسالة اصطلاحات الصوفية 
خطوط الظاهرية رقم ٠٠۲6‏ ص ۷١‏ أ . 1 
- اما كتب التعريفات الصوفية الاخرى فلم يرد فيها تعريف للألف مثلا : تعريفات 
(۲) يقول ابن عربي في اشارات القرآن ص ٠١‏ أ » « الالف : قيوم الحروف» . 
(۳) من يبغي الاستزادة من هذا الموضوع فليراجع : 
- كتاب الالف . طبع حيدراباد » 
- کتاب « الحروف » وقد اشار عثیان جي فی کتابه 250 ùl dl Hist. etcla R.G‏ الموضوع 
نفسه تتضمنه الفتوحات ج ١‏ ص ص ٩١-١١‏ » وهذه الصفحات الاربعون مهمة في معرفة 
الحروف ومراتبها . 
- كما ننقل عن ججلة المشرق سنة ۱۹٩۷‏ عدد تموز- تشرين ص ٤٤١‏ . فصول « کتاب 
الالف » لعبد الكريم الجيلي حيث تظهر رمزية الالف من الوجهة الباطنية : 
1) حقيقة الالف وسريانه فى سائر الحروف » )١-‏ مرتبة الالف وما يناسبه من العالم 
الكبير » - ۴) عدد الالف وبسائطه » - )٤‏ الاساء الظاهرة والباطنة فى الالف »ه) 
طبيعة الالف » )١-‏ اطوار الالف » - ۷) ما يناسب الالف من اللائكة المقربين » ۸ 
خصوصية الالف وعموميته » - )٩‏ ما يناسب هذا احرف من الانسان ... » (٠‏ 
صورة الالف فى العالم العلوى . . 
وقد وقع بایدینا على هامش شرح الوسيلة الابواب الثلاثة الاخيرة من كتاب الالف هذا . 
انظر المخطوط المذکور ق ق ٠۴-٠١‏ ب . 
(6)راجع « جمع » 
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(ه) يقول ابن عربي بالمعنی نفسه فی کتابه « المقنع في ايضاح السهل الممتنع » . خخطوط الظاهرية 
رقم ۰ ص ۱٤۳‏ ب : 
« فکم| اسرى [ الله ] الاسم فى الاسماء على اختلافها كذلك سرت الالفات في الحروف 
على تباين الفاظها » . 
»( راجع « واحد . 
(۷) یستحسن الرجوع هنا الى الحفر كما يمارسه الاسأعيليون او الشيعة عامة . انظر 
Massignon. Passion T 2 pp 103- 110‏ - 
Nwyia. Exégèse coranique pp. 164- 168.‏ - 
~~ 


٣۹‏ الله 


= 


فى القرآن : 
ان كلمة ر الله »فى القرآن يطلق على الحقيقة الفاعلة الجامعة لحقائق الاساء 
والصفات الحسنى جيعا . 
« قل ادعوا الله او ادعوا الرحن أيّاما تدعوا فله الاسماء الحسنى »(۱۷/ )٠١١‏ 
اما كتب التفاسير فقد توغلت فى مفاوز هذه الكلمة واسهبت في شرح 
وجوهها ومتعلقاتها , وافردت ها الصفحات لتشرحها من الناحية اللغوية 
والكلامية والصوفية ما لايتسع المجال لتعدادها" . وقد اوردت هذه الكتسب 
شرح لفظ الجلالة بعد شرحها « الاسم » لان كل سورة فى القرآن تيدأ « بم الله 
الرحمن الرحيم » . فأي كتاب تفسير تناولنا نجد فيه مطلوبنا . فليراجع : 
تفسير الفخر الرازي ج ١‏ ص ص ٠١١ - ٠١١‏ المطبعة البهية . 
- الالوسي : روح المعاني فى تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني ج ١‏ ص ص 
oN — of‏ 


عند ابن عر بي : 
ي 


امترادفات : الاسم الجامع - الاله المطلق” - الاله الحق 0 - الاله 
المجهول“ 
چږ الله : هو اسم علم ذاتي لمرتبة الالوهية الجامعة لحقائق الاسماء كلها ؛ فهو 
الاسم الكامل المحيط الجامع لجميع الاسماء -المتقابلة وغير المتقابلة - ف تم من 
يقبل الاضداد فى وصفه الا الله . 
۷۸ 


يقول ابن عربي : 
(۱) « کاله فانه عَلّم على الذات » وان قيل انه مشتق فليس مقصوداً ) 

( رسالة القواعد الكلية في معرفة تجلي الاساء اللهية . ق۴٠‏ ) . 
« ثم ان الله تعالى قد عصم هذا الاسم العلم ان يسمى به احد غيرذات الحق 
جل جلاله" . . . وما بایدینا اسم حلص علم للذات سوى هذا الاسم 
الله » فالاسم الله يدل على الذات بحكم المطابقة كالاسماء الاعلام على 
مسمیاتها . ) ( ف ٤)‏ / ۱۹۷) . 
« فان الاسم الله دلالة على الرتبة » رف٤4/ )٠۱6۹‏ 


« فاللاسم الله هو عين الذات والوجود لكن من حيث المرتبة التي هي 
الالوهية » . ( مراتب التقوى ق ٠٩١‏ ب . محطوط الظاهرية رقم ٠٥۷١‏ ) . 

« اسمه الذاتي العلي الاحدى الجمعي الذي هو احدية جمع جمعيات الاس|اء 
الحسنى . . . وهو اربعة احرف ظاهرة فى اللفظ .هي : الالف واللام الاولى 
واللام الثانية والهاء » ( رسالة شق الحيوب . ص 1۲ ) 

(۲) «فالعلي لنفسه هو الذي يكون له الكال الذي يستغرق به جميع الامور 
الوجودية والنسب العدمية . بحيث لا يمكن ان يفوته نعت منها » وسواء 
كانت محمودة عرفاً وعقلاً وشرعاً او مذمومة عرفاً وعقلاً وشرعاً” ولیس 
ذلك الا لمسمى الله تعالى خحاصة » ( فصوص /١‏ ۷۹) 
« فان هذين الاسمين اللذين هما الله والرحمن مرتبة الاحاطة والكال بالنسبة 
الى ما سواهم) من الاسماء » ( بلغة الغواص ص ١۷‏ ) . 
« الاسم الاكبر الجامع هو : الله » ( رسالة شق الحيوب ص ۱۸ ) 
« والاله من له جميع الاسماء وليست الا لعين واحدة وهي : مسمى الله » 

(ف٤/6۸4٤)‏ . 
« الله فهو مجموع حقائق الاس|ء الالهية كلها » ( ف ۲/ )۴١۷‏ 
« اسم الله . . . وهو الاسم المحيط بجميع الاساء تحت حيطته » وهو ها 
كالذات لا تحمله من المعاني » . ( المقصد الاتم في الاشارات ق ٠١١‏ أً) . 
(۳) « فان الله هو الجامع للاساء المتقابلة وغير المتقابلة (N/A)...‏ 


۷۹ 


« فا ثم من يقبل الاضداد فى وصفه الا الله ( )ف (6V /Y‏ 
HHH‏ 
الله : - كما رأينا فى المضمون الاول - هو الاسم الجامع للاساء المحتقابلة وغير 

المتقابلة [ جلال جال]. ولكنه بجمعه ضا يتحكم بتجلياتها : يولي الاسم - 

الذى هو« الرب » على المحل الخاص بظهور حكمه ‏ أو يعزله.وله التنوع 

بالاسماء [ كل يوم هو في شأن ] في مقابل الرب أو الاسم الا لهي الذي له 

الثبوت . 

(أ) ان كل موجود ليس له من الله الا نسبة خاصة »اي اسم الي . العبد 
مظهراً له ومجلى . وهذا الاسم هو في الحقيقة :ربه“ . فالاساء الالحية هي 
ارباب لمظاهرها ومجاليها . اما « الله » فهو رب جيع الموجودات . 

يقول ابن عر بي : 

« ان ارتباط الموجودات الى الوجود الواحد الحق لا يكون الا من حيث تعيناته التي 
هي اساؤه . فكل موجود مرتبط باسم من الاساء . . . فكان ذلك الاسم ربه في 

. . . والاسم الله رب جيع الموجودات من جهة جمعيته » 

( مراتب التقوی ق ۱۹٩‏ ب - ۱٩۷‏ /) . 
« اعلم ان مسمی الله:أحدی بالذات کل بالاس|ء“ . وکل موجود ف) له من الله 
الا ربه خاصة يستحيل ان يكون له الكل ... والسعيد من كان عند ربه 

مرضياً . وما ثم الا من هو مرضي عند ربه لانه الذي يبقي عليه ربوبيته . . 

ولا یلزم اذا کان کل موجود عند ربه مرضیا . . . ان یکون مرضیا عند رب عبد 

يناسبه » فهو ربه' . . . » ( فصوص ۱/ ۹۱-۹۰) 

Cs 

SS 

الضار وازالة حكمه ... »(ف٤/ )٠١١‏ . 


۸° 


(ب) ييز الشيخ الاكبر بين الالوهية الدائمة التلوين .لان الله دائم التجلى لي 
الصور . وبين الربوبية التي لكل اسم من الاسماء الالمية .وهي ثابتة له لا 


تتغیر . قول : 
و فان الرب له الثبوت والاله يتنوع بالاس)ء فھو کل یوم فی شأن ٩‏ »” 


( فصوص ۱/ ۷۳) . 


RFR 


ب اله : هو الجامع للنسب [ الاسماء والصفات ] في مقابل الذات المعراة عن كل 
نسبة . فلا تُعرف الله الا بالعالم»اي لا يعرف الإله الا بالمألوه . 

يقول ابن عر بي : 
وثم ان الذات لو تعرّت عن هذه النسب لم تكن إلا . وهذه النسب أحدثي 
اعياننا : فنحن جعلناه مألوهيتنا إا > فلا يعرف حتى نعرف . . . فان بعض 
اکا ادعوا انه يُعْرّف الله من غير نظر في العالم وهذا غلط . نعم تٌعرف 
ذات قدية ازلية لا يعرف انها إله حتى يعرف ال ألوه . فهو الدليل عليه . ثم ... 
يعطيك الكشف ان الحق نفسه كان عين الدليل على نفسه وعلى الوهيته . وان 
العالم ليس الا تجليه في صور اعيانيم الثابتة التي يستحيل وجودها بدونه » وانه 
يتنوع ویتصور بحسب حقائق هذه الاعيان واحوا ها“ . » ( فصوص )۸١ /١‏ 
ک) يقول : ٍ 

« فابتني لنشبتكم الا ولا تنفي الأنا » فيزول انتا » (ف4/ ) ٠‏ 

FER 

چ الله : هو مظهر تجلي اهو . 

في التعريف الاول نجد لفظ الجلالة اسم علم للذات ف حین ان ابن عر بي هنا 
يضع بينه) الهو : الذات تتجلى وتظهر فى الهو .الذي يتجلى ويظهر فى الاسم 
الجامع اى الله .الذي يتجلى ويظهر قي الاساء كلها . 
فمرتبة الحهوية تفصل بين الذات المطلقة عن كل نسبة وقيد .وبين مرتبة 
الالوهية التي ترتبط بالمألوه"“ . يقول الحاتمي : 
« فالذات للهو كالذات للصفات وهو ها كالصفات للذات . واهوللاسم الجامع 
كالذات للصفات وهو له كالصفات للذات . والاسم الجاع لسائر الأس|ء 

۸1 


كالذات للصفات وهم له كالصفات للذات : فالذات مهيمنة على الهو » والمو 
مهيمن على الاسم الجامع » والاسم الجامع مهيمن على سائر الاساء » اذ هي 
تتعلق به وهو يتعلق باهو واو يتعلق بالذات» اذهو مظهر تجليها والاسم الجامع 
مظهر تجليه والاساء كلها تجليات الاسم الجامع ) ( رسالة شق الجيوب ص )۷١‏ . 


FF 3#‏ 
# الله : هو المؤّثر على الاطلاق فى مقابل العالم المتأثر على الاطلاق” . 
بقول ابن عربي : 
« فالمؤیر بکل وجه وعلی کل حال ونی کل حضرة‌هو: الله . والمؤثر فيه بکل وجه وعلی 
کل حال ونی كل حضرة هو: العالم » ( فصوص ٠۸۳ /١‏ ) . 
FF‏ 
# الله : هو الاله الحق .المطلق .المجهول .الذي لايكون بالاتحاذ والجعل فلا 
تضبطه الحدود .ق مقابل الاله المخلوق اوالمجعول" :اله المعتقد الذى 
حده العقائد وتلسحب عليه عملية التنزيه . يقول ابن عر بي : 
)١(‏ «والاله الحق . لا يكون بالاتخاذ والجعل اذ الوهيته حققة في نفس 
الامر . .. » ( وسائل السائل ص۳ ) 
« فکل صاحب نظر ما عبد ولا اعتقد الا ما اوجده فی حله . وما وجد فی 
عله وقلبه الأ خلوق وليس هو الالة احق ٠...‏ رف4 /0۷).. ۰ 
(۲)« فاله المعتقدات تأخذه الحدود وهو الاله الذى وسعه قلب عبده . فان الإله 
الحطلق لا يسعه شيء لأنه عين الاشياء وعين نفسه . . . ) ( فصوص ۲۲١/۱‏ ) 
« فلا تصح العبودية المحضة”“ التي لا يشوبا ربوبية أصلا الا للانسان 
الكامل وحده.ولا تصح ربوبية لا تشوا عبودة بوجه من الوجوه إلا لله 
تعالى . . . فهو[ الانسان ] الألوه المطلق » والحق سبحانه هو الاله 
المطلق » (ف٣۴/۲٠)‏ 
(۳) «فاعبد ربك ... في كل اضافة”"“ حتى يأتيك اليقين . . . ما عبد احد 
الاله المطلق عن الاضافة فانه الاله المجهول . . . » (ف٤/ ))١۷‏ 
خاتمة : لقد آأخرنا المضمون السادس للفظ الجلالة . لانه فى الواقع يلغي كل ما 
تقدم ذکره . فلو حاولنا تطبيقیا ان نتبع الشيخ الاكبر فی تفكکره ونعرآف 
۸Y‏ 


« الله » فى نظره لصَمَنّنا . فالصمت تعريف ما لا نحده الحدود .ولكن العقل 
يرفض الا ان بحدد حتى اللا حدود . ولذلك تجاوزنا الكلمات قي محاولة 
تحدید مرتبیه حتی لا یصبح ‹ الله » فى سطورنا الها آخر جديدا من ألهة 
المعتقدات [ راجع « اله المعتقدات » ] . فكيف نحدد « الله » وهو ك) يقول 
الشيخ الاكبر : 


ر فلا شاهد ولا مشهود الا الله » ( رسالة القواعد الكلية ق١٠‏ أ) . 


(۱) فلیراجع : 


() 


كتاب شرح الجلالة . ص ٤١‏ لعبد الرحهمن الكردي سنة ۱۱۹١‏ ه . وهو تلميذ عبد الخني 

النابلسي » مخطوط من مكتبة السيد مطيع الحافظ الخاصة وهي نسخة قيمة لعلها بخط 

المؤلف . هذا الكتاب قد افرد للفظ الحلالة : « الله » وما يحويه من المعاني وما يرمز اليه من 

الحقائق والحضرات على منهج الشيخ الاكبر . 

- تفسير اسماء الله الحسنى الزجاج ص ٠١‏ . 

- شرح جوهرة التوحيد ص ٠١‏ نشر محمد حي الدين عبد الحميد . 

كتاب الارشاد الجويني ص ص ٠٤١‏ مطبعة السعادة بمصر ۱۹١١‏ م . 

احمد الغزالي : التجريد في كلمة التوحيد ص 1۷ . 

يباين ابن عربي بين الاشتقاقات الثلاثة للاصل أله : إله - الاإله - الته » وهو بذلك يوافق 

علاء اللغة والمفسرين . 

إله : كل ما عبد من صورة أو بشر أو شجر أوصنم .. . 

الاله : كل ما عبد » ولكن قد يكون المعبود الحقيقي . ولذلك يستعملها احيانا بمعنى 
« الته » فيقول : الاله الحق او الاله المطلق ك| ورد فى مترادفات لفظ الجلالة . واحيانا 
احرى بمعنى « اله » فيقول : الاله المخلوق الاله المجهول ك)| سنرى فى مرادفات كلمة 
« اله المعتقدات » فلتراجع . 1 

الته : هوالمعبود الحقيقي الذي سنفصل مضامينه . 
يقول ابن عربي في معرض الكلام على « لا اله الأ الله » : 
« لا اله الا الله . .. وتوجه النفي على النكرة وهو اله » وتوجه الاثبات على المعرفة 
وهو : الله . وانما توجه النفي على النكرة وهو : اله »لان تحتها كل شيء » وما من شيء 
الا وله نصيب في الالوهة يدعيه » فلهذا توجه عليه النفي لان الاله من لا يتعين له 
نصيب ٠‏ فله الأنصباء كلها . ولا عرف ان الاله حاز الإنصباء كلها عرفوا انه مسمى 


الله » ((ف٤/‏ ۸4) . 


A۲ 


کک يراجع - شرحه للجملة نفسها فی الفتوحات ج ۲ ص ص ۲۲١-۲۲٤۲‏ 
- انوار التنزيل البيضاوى ص ۲ . 
Islam. Jean During. éd. Robert laffont pp 194- 195:( Le nom «Allah» selon‏ - 


Ibn Arabi). 
» فى مقابل الاله المقيد فى المعتقدات‎ )۴( 


» في مقابل الاله المخلوق في نظر النظار‎ )٤( 
, (ه) في مقابل الاله المعلوم المعروف في المعتقد‎ 
. (M/E)... وهو [ الله ] المعروف في كل عقد وان اختلفت العقائد‎ » 
ق‎ ٩۸۲٤ قارن هذا الكلام با يقوله القيصرى فى « تأويلات إلقرآن » خطوط الظاهرية رقم‎ )١( 
أو ف۱۷‎ ۷ 
يضع ابن عربي مسمى الله هنا في مرتبة الكمال الذي يستغخرق جيع النسب المحمودة‎ (۷) 
والمذمومة عرفاً وعقلاً وشرعاً » انه الإله المطلق ف مقابل إله المعتقد ات الذي يخضم للتنزيه.‎ 
. راجع « رب » لان ابن عربي يعطي معنى خاصأً للر بوبية في مقابل الالوهية‎ )۸( 
. » لذلك اتى بكلمة « كل‎ ٠ من حيث ان وحدته ها جمعية الاساء‎ )۹( 
۰ ۸٩-۸٩ راجع شرح هذا المقطع في الفصوص ج ۲ ص ص‎ )٠١( 
: اشارة الى الآية‎ )۱١( 
)۲۸۳ /۲۷( » . وایوب اذ نادی ربه اني مسني الضر وانت ارحم الراحمین‎ « 
» راج « شان‎ (AY) 
٤١-٤١ راجع شرح هذه الجملة في الفصوص ج ۲ ص ص‎ (۳ 
كما تراجع‎ . ٩۱-٣۹١ انظر شرح ابو العلا عفيفي على هذا المقطع . الفصوص ج ۲ ص ص‎ )٠٤( 
› ٤۴۳ ص‎ ٤ الفتوحات ج‎ 
. » راجع « الوهية‎ )٠٥( 
. » راجع « مۇثر » و « مؤثر فيه‎ (AY 
. » راجع « اله المعتقدات‎ (۷) 
» انظر « عبد حض‎ )۱۸( 
الاضافة هنا بمعنى : ما أضاف الحق نفسه اليه مثلاً : المهكم ... ربنا ... وعبادة‎ )۱٩( 
. الاضافة:هي ان تعبد الله فى اضافته وكأنك انت المقصود بها‎ 


۷ - الال الق 
انظر « الله » المعنى « السادس » 
۸ الال الحن 


انظر « الله » المعنى « السادس » 


A4 


- الالال جهول 


انظر « الله » المعنى « السادس » . 
٠‏ الالوهية أوالالوهة" 


يفرق الشيخ الاكبر بين : الوهي - المي - إلّي . 
الالوهي كل نسبة مضافة الى الله . والالحى كل اسم النهي مضاف الى البشر . 
اما الال فهو كل اسم المي مضاف الى ملك او روحاني” . 
لبيان معنى الألوهية فى فلسفة ابن عر بي لايسعنا ان نزيد على ما ذكرناه قي 
شرح كلمتي : « الله » « واله المعتقدات "١‏ الا نقطتين هم : 
ا 
الالوهية مرتبة للذات لا يستحقها سوى الله .تفارق الذات الغنية عن 
العالمين ‏ ك| تفارق الربوبية المسؤولة عن العالم - وهي مع كونبا حك) من 
احکام الذات الا ان ها احكاماً تتجلى فى صورها . من خلال تجلياتها يصل 
العقل الى معرفة الالوهية . يقول ابن عربي : 
)١(‏ « الالوهة مرتبة للذات لا يستحقها الا الله فطلبت مستحقها [ الله ] »ماهو 
طلبها . والألوه يطلبها وهي تطلبه والذات غنية عن كل شيء“ » 
(ف۱/٩٤)‏ . 
« فالالوهية ليست غر ذاته تعالى » ومعقول الالوهة خلاف معقول كونه 
ذاتاً » فثنت الالوهة ذات الحق ولیست سوى عينها » (ف )۴۳٠١/۳‏ . 


« نسبة الالوهة التي ہا تسمی الله : الله ») (ف۲/۳٣۳)‏ . 

كما يظهر عند ابن عر بي ان الالوهية هي طائفة الاساء الاهية التي يتصف 

ہہا الحق من حیث کونه اها ای معبودا۔ ( قدوس - -سبوح . .ما الربوبية 
هي الطائغة ية من لما الاي التي تعش به افق من حي ونه مدير 
للوجود ومتصرفاً فيه ( الخالق - . . ).فالالوهيەمرتبة الذات من حيث 
کونہا الا يُعبد ویقدس فی مقابل المسؤولة عن المر بوب . يقول : 
(۲) «ان للالوهة احكاماً .وان كانت حك . وني صور هذه الاحكام يقع 
التجلي ف الدار الآخحرة”“ حيث كان فانه قد اخحتلف ف رؤية النبي مي 


Ao 


ربه ... )»(ف۱/۱)) . 
« للعقل نور يدرك به امور مخحصوصة . . . فبنور العقل تصل الى معرفة 


الالوهة وما جب ها »ويستحيل .وما جوز منها فلا يستحيل ولا 
جب . . . » 


ا 
# الالوهية هي بر زخ بين الذات والخلق - انها الاسماء الحسنى السارية فى الخلق 
جميعا . يقول الحاتقي : 
« ان الح بین الخلق وبين ذاته الموصوفة بالغنا عن العالين » فالالوهة فى 
الجبروت البر زحي فتقابل الخلتق بذاتها وتقابل الذات بذاتها . وهذاها التجلي 
في الصور الكثيرة والتحول فيها والتبدل » فلها الى الخلق وجه به يتجلى في صور 
الخلق وها الى الذات وجه به تظهرللذات» فلايعلم المخلوق الذات الامن وراء 
هذاالبرزخ وهو الالوهة »ولا تحكم الذات في المخلوق بالخلق الا ممذا البرزخ 
وهو الالوهة . وتحققناهاف| وجدناها سوی ما ندعو به من الاساء الحسنی ٩۰‏ « 
(ف٤/۲۰۹-۲۰۸)‏ . 
« فلا تسب المعبودات » فان سريان الالوهية في الموجودات » ولولا ذلك ما 
قامت » ولولا قیومیتها ما دامت » ( اشارات القرآن ص )٥٩‏ . 
« وصور العالم لا يكن زوال الحق عنها اصلاً » فحد الالوهية له بالحقيقة لا 
بالمجاز ک| هو حد الانسان [ للجسد الانساني ] اذا كان حيا" » ( فصوص )٠۹ /١‏ 


(1) يستعمل ابن عربي كلمتي الالوهية والالوهة على الترادف وسنورد نصين يتكلم فيهما على 
مرتبة اله المعتقدات ويطلق عليها : الالوهة والالوهية ¢ يقول : 
« والالوهية مرتبة تخيل العابد له انها مرتبة معبودة » وهي على الحقيقة جلى الحق لبصر هذا 
العابد المعتكف على هذا المعبود في هذا المجلى المختص  .‏ ( فصوص ۱/ )۱۹١‏ . 


« ان للالوهة احكاماً . . . وني صور هذه الاحكام يقع التجلي في الدار الأخرة ١رف /٠‏ ى. 


راجع « اله المعتقدات » 
™( راجع « الله » و« اله المعتقدات » لان الالوهية نسبة الى الله ٤‏ تتمتع با له من هيمنة على 
صفات واسماء وتفارق مثله الذات والربوبية با له من احكام : 
A٦‏ 


)٤(‏ لقد سبق ان بينا فى كلامنا على « الله » ان الذات غنية عن العالمين بيغا الالوهية مفتفرة الى 
المألوه . فلتراجع . 

)٥(‏ راجع « ربوبية » والمضمون الثاني لكلمة « الله » . كا يراجع النص الثالث حيث قال 
نوح : « رب » ما قال « المي » . مع شرحه الفصوص ج ۲ ص ص ٤١-٤١‏ . 

)٩(‏ اشارة الى الحديث الذى يثبت تى الحق ف الآخحرة ف صورة الاعتقادات راجع « اله 
المعتقدات » 

)۷( راجح « اله المعتقدات » حيٿ يضع ابن عربي العقل في مواجهة القلب . الأول للحدود 
والقيود والثاني للتقلب مع التجليات . فالالوهة عند ابن عربي تأخذ فى اكثر الاحيان مرتبة 
« اله المحتقدات» . اما التهانوي فيعرف الالوهية فى الکشاف ج ۱ ص ص ٠٠۴-٠١۳‏ ننقل 
منها : « الالوهية . . . اسم مرتبة جامعة لراتب الاساء والصفات كلها . . . والله اسم 
لرب هذه المرتبة . . . » فليراجع . 

(۸) «الجبروت عندابي طالب المكي عالم العظمة يريد به عالم الأسماء والصفات الاهية وعند 
الاكثرين عالم الاوسط . وهو البرزخ المحيط بالامرّيات الحمَّة » . 

( تعريفات الجرجاني . ط مكتبة لبنان ص ۷۷) ٠‏ 

. » راجع « برزخ‎ )٩( 

» راجع «» اسم‎ )١( 

. ٠٠-۳٤ راجع شرح المقطع هذا فی الفصوص ج ۲ ص‎ )۱٩( 


اله اعات“ 


المترادفات : الاله المخلوق - الاله المجحعول - الحق الاعتمادى او الحق 
المعتقد ف القلب - الحق المخلوق او الحق المخلوق ق 
اللخعتمد . 
اله المعتقدات هو صو رة («0نادا«ءء6امء۸) او فكرة الله التي خلقها عقل 
العبد او تقليده , فيسعها قلبه" . انبا صورة صفاتية لله .يسعها كل انسان على 
قدر طاقته وعلمه . 
ان فكرة « اله المعتقدات » ليست استنباطاً جديدا وانما هي فى الواقع 
عملية عزل وتسمية : 


لقد لاحظ ابن عر بي انه لا بد لكل انسان من عقيدة قى ر به يرجع با اليه 
ويطلبه فیها . کا لاحظ تعدد هذه العقائد بعدد معتقديا . ,ذن لا بمكن ان 
يتعدد « الله » حقيقة بعدد عبيده . فليس للعبد منه الاصورة . زهكذابعدما 


AV 


عزل عملية خلق الانسان لصورة إلهه الذي يعبده . سمَي هذا ,ء الاله » او 
بالاحرى هذه الصورة .ب «اله المعتقدات » . 


فالله حقيقة لا يصل الى اعتاب اطلاقه مخلوق » فهو المجهول” . ولا يزيد 
نصيب العبد منه عن صورة خلوقة .فالانسان في الحقيقة لم يبد سوى نفسه لان 
الصورة من خلقه هو . ف| ثمة الا عابد وثناأ“ . 

ويؤكد ما ذهب اليه بهذا الحديث الشريف الذى يردده فى اكثر من نص : 
« ان الحق يتجلى يوم القيامة للخلق فى صورة منكرة . فيقول : انا ربكم الاعلى » 
فيقولون : نعوذ باللة منك . فيتجلى فى صورة عقائدهم فیسجدون له" . › 

ولكن ابن عر بي لايترك المخلوق امام هذه النتيجة .يدور ف حلقة ذاته لا 
يخرج منها بفعل الاهان الى الخالق . والا قض على الانسان بعزلة أبدية . بل 
نجده با أوتي من عبقرية فى قمة البعد بين الحق والخلق يخرج من مأزق الفصل 
هذا بجانب من جوانب نظر يته فى وحدة الوجود . اذ ان « اله المعتقدات » هو 
خلوق من جلة المخلوقات : اذن تجل من جلة التجليات الالمية التي رها الله أي 
أوجدها“ . 

واذن . كل صورة او معبود عبد .هو مجلى من المجالي الالهية . علم العابد 
ذلك ام لم يعلمه فلا يخرج شيء عن الداترة : فم] ثمة الا ذات وتجلياتها . فكل 
من عبد شجرة أو نج) أو صا فهو فى الحقيقة لم يعبد سوى الله قىي جلى من مجاليه . 
وھهكذا یسر ابن عر بي الآية « وقضی ربك الاتعہد وا الا ایا" ۲( ۱۷/ ۲۳ ) 


ولكن ابن عر بي ليس من عداد الذين يكتفون بصورة او جلى من مجالي 
الالوهية يتعبدون الله فيه .بل يحاول من خلال جر بته الحاصة ومراقبته لما توصل 
اليه السالكون الى الحق .ان يضع يده على العقبات . ويطرح حلولا مناسبة . 


فأبر ز خطاً وقع به عبّدة الإله المخلوق هو انهم اصحاب عقل : فالعقل 
للحصر والتقييد ليس من طاقته ان يتقلب فى انواع الصور .اي يتقلسب مع 
تجليات الحق . على حين ان القلب يتقلب مع تجليات احق . وبذلك يخالف ابن 
عر بي كل من سبقه من المتصوفة الذين يث يثبتون ان : الحق يتجلى لقلب العبد 
بقدر طاقته واستعداده . فالقلب عند هو الدی يتقلب مع لیات الحق' . 


اذن الخطوة الاولى هي فى استبدال القلب بالعقل ٠‏ .والوصول به الى مرتبة 
الكمال .اى « القابلية المحضة » كا يشير الى ذلك قائلا : 
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« لقد صار قلبي قابلا كل صورة فمرعی لغزلان ودیر لرهبان » 


( تر هان الاشواق ص ٤۳‏ ) 


وعندما يصل القلب الى مرتبة الكال لا يتقيد بعقد خصوص . بل يصبح 
هيول لصور المعتقدات كلها“ . 

ونورد فا يلي نتصوص ابن عر بي التي تثبت تعريف ١‏ اله المعتقدات ‏ 
الذی ابتدرنا به كلامنا : 

)١(‏ « فان الناظر فى الله خحالق فى نفسه بنظره ما يعتقده » ف| عبد الا إلها خلقه 
بنظره . UE‏ ا وهذا امرنا الناس ان يعبدوا اله الذى جاء به 
الرسول ونطق به الكتاب» فانك اذا عبدت ذلك الاله : عبدت ما لم تخلق بل 
عبدت خالقك ... فان العلم بالله لا يصح ان يكون علا الاعن 
تقليد . . . ) (ف٤/۳٤۱)‏ . 
« ... فقال کل صاحب نظر با اداه اليه نظره » فتقرر عنده ان الاله هو 
الذي له هذا الحكم وما علم ان ذلك عبن جعله ء فا عبد الا إا خلقه فى 
نفسه واعتقده . . . فما ترى أحدا يعبد إا غير مجعول فيخلق الانسان فى 
نفسه ما یعبده وما بحکم عليه والله هو الحاکم . .. ) . (ف٤/۲۷۹)‏ . 
« حقيق على الخلق ان لا يعبدوا الا مااعتقدوه من الحق فم)| عبد الا 
مخلوق . . . والدليل الله اكبر » الى تحوله في الصور” فلولا تحقق العلامة فى 
يوم القيامة"“ ما عرف احدعلامة . فيوم‌النشور هو[ الله ] المعروف المنكور ء 
كل معتقد حالف من خالفه وموافق من وافقه فما ثم الا عابد وثنا . . . » 

(ف٤/١۳۸)‏ . 
« الحق الذى يخلقه العبد فى قلبه بنظره الفكر ى او بتقليده الاله المعتقد» 
۰ ۰ ( فصوص ۱/ )۲۲١‏ . 


« ثم رفع الحجاب بینه وبين عبده فراه فى صورة معتقده » فهو عين اعتقاده . 
فلا يشهد القلب ولا العين ابدا الاصورة معتقده فى الحق . فالحق الذى فى 
المعتقد هو الذي وسع القلب صورته““ » وهو الذى يتجلى له فيعرفه . فلا 
ترى العين الا الحق الاعتقادى” » ( فصوص )٠١١ /١‏ . 
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هذا النص الاخيريبين ان العبد لا يرى فى شهوده الحق .ولكن اله 
المعتقدات واله معتقده هو على الأخص . ف) يقوله الصوفية عن رؤية الحق 
ليس الا : صورة شهودهم لصور اعتقاد اتهم . 
«) « ... فلا بد لكل شخص من عقيدة في ربه يرجع بها اليه ويطلبه فيها » 
فاذا تجلى له الحق فيها واقرّ [ قر ] به > وان تجلی له فی غیرها أنکره وتعوذ 
منه . . . فلا يعتقد معتقد إها الا بجا جعل فى نفسه » فالاله في الاعتقادات 
با لجعل . ف| رأوا الأ نفوسهم وما جعلوافيها”'. . . فإياك ان تنقيد بعقد 
خصوص وتكفر ما سواه فيفوتك خير كثر ... فكن قي نفسك هيولى 
لصور المحعتقدات كلها فان الله تعالى أوسع وأعظم من ان حصره عقد دون 
عقد . . . )(فصوص ۱/ )۱١۳‏ . 
« فكان موسى أعلم بالامر من هارون لانه علِم ما عبده أصحاب العجل » 
لعلمه بان الله قد قضى الا يعبد إلا اياه"“ وما حكم الله بشيء الأ وقع . . . 
فان العارف من یری الحق فی کل شيء بل يراه عین کل شيء*“ ( 
( فصوص۱/ ۱۹۲) . 
فى النص الاخير يبين ابن عر بي ان العلم هو الفيصل الدقيق بين الكفر 
والايان . فعبادة اصحاب العجل للعجل كفر. لانم غير عارفين بجا يعبدون . اما 
العارف فهو من يرى الحق في كل شيء حتى في العجل" . 
ثم يختتم ابن عر بي فصوص الحكم بجملة يبين فيها مكانة الإله المطلق من 
إله المعتقدات يقول : 
« فإله المعتقدات تأخذه الحدود وهو الاإله الذي وسعه قلب عبده » فان الاله 
المطلق لا يسعه شيء لانه عين الاشياء وعين نفسه» والشيءلا يقال فيه يسع نفسه 
ولا يسعها . » (فصوص )۲۲٢/۱‏ . 


(۱) لن یتجلى ابن عربي هنا مفکراً یعرض جوانب نظریته بل ناقداً . انتقد ابناء زمنه وکل من 
جعل الحق صورة حبيسة اعتقاده . وهذا لا يجب ان وذ بقوله كما سيمر معنا« فا ثمة الا 
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(۲) اشارة الى الحديث « ما وسعني ارضي ولا سما ئي ووسعني قلب عبدى المؤمن » فالته الذي 
وسعه قلب المؤمن هو : اله المعتقدات . 
(۳) راجع « الله » المعنى السادس « الفقرة۳ » . 
)٤(‏ اې انه یعبد اها من خلقه . ولذلك بحصر ابن عربي العلم باله فى طريق التقليد . 
() راجع فهرس الاحاديث حديث رقم : (۸) . 
کا یراجع کتاب هنرې کوربان: 
L'1magination créatrice p. 224, note n° 30 et P. 256, note n° 182‏ 
»( راجع « رحة » 
)۷( راجع « عبادة » 
(۸) راجع فصوص الحکم ج ۱ ص ص ۱۲٤-۱۲۲‏ ۰ 
«De nombreux soufis professent que l’être divin s’épiphanise au cceur de (4)‏ 
chaque fidèle selon 1’ aptitude de ce cceur ... Il] semble que pour Ibn Arabi,‏ 
une expliquation inverse de ce «Kathénothéisme mystique» vaille de‏ 
préférence quand il s’agit du gnostique (arif) ce n’est pas le cceur qui‏ 
donne sa couleur ã la forme qu’il reçoit mais inversement le cceur du‏ 
gnostique «se colore» a chaque instant de couleur, c’est-a-dire de la‏ 
modalité de la forme sous laquelle !’èêtre divin s’épiphanise è lui. Il est‏ 
alors comme une pure «matiére spirituelle».‏ 
(Henri Corbin: L’imagination créatrice. p 146)‏ 


» راجع « قلب » كا يراجع كتاب عبد العزيز سيد الاهل . « حي الدين بن عربي من شعره‎ )١١( 
. العنوان : قلب الصو‎ . ۲٤۳-۲٤١ طبع دار العلم للملايين ص ص‎ 

)۱١(‏ راجع « دين » وخاصة فيا يتعلق بوحدة الاديان 

(۱۲) مفهوم « اله المعتقدات » يثبت تحول الحق فى الصور »› وهذه من الافكار المهمة عند ابن 
عربي . راجع « صورة » . 

)٠۴(‏ اشارة الى الحديث الذى مر آنفا عن تجلي الح يوم القيامة الذى يدعم به الشيخ الاكبر كلامه 
في « اله المعتقدات » . 

. بخصوص الحق المعتقد في القلب‎ ۴٠١ ص‎ ٤ راجع فتوحات ج‎ )۱٤( 


. ٠٤١-۱٤١ راجع شرح المقطع في الفصوص ج ۲ ص ص‎ )٠١( 
٤ یراجم‎ )۷ 


فصوص ۱ / ۱۷۸ مع شرح المقطع ج ۲ ص ص ٠٠١-۲٤۹‏ عن الحق المخلوق . 
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2 شرح جملة ابن عربي « لذلك الحق اوجدني . فاعلمه فاوجده » . ( فصوص ج ۲ص ص 
(W-3‏ . 


- الفصوص ج ۴ص ص ۳٤١-۴٤١‏ . الحق المخلوق هو الحق المنزه . 
H. Corbin L’imagination créatrice pp 145- 148‏ - 


. )۲۳/١۷( » اشارة الى الآية « وقضى ربك الا تعبدوا الا اياه‎ )١۷( 

(۱۸) راجع شرح المقطع فصوص ج ۲ ص ۲۸٩‏ . 

)۱٩۹(‏ هذه من الافكار المهمة عند الشيخ الاكبر وتتضصح فی موقفه من الاحوال والمقامات التي 
'تتعلق بالفعل . فالفاعل الحقيقي هو الته شئنا أم أبينا . ولذلك يفقد التوكل وغيره من 
المقامات الا ثلة معناه » ولكن ما ييز المتوكل عن غير المتوكل ليس التوكل بل وعي اللاول: 


٢‏ - الال الوق 
انظر « اله المعتقدات » 
۴ - الال ا مجعول 


انظر « اله المعتقدات » 


الالو مالىق 


مرادف : الإنسان الكامل 
يضع ابن عر بي عبارة المألوه المطلق في مقابل الاله المطلق ؛ فهي تشر الى 
مرتبة الانسان الكامل في عبودية المحضة قى مقابل مرتبة الالوهية . 


يقول ابن عر بي : 
« فلا تصح العبودية المحضة [ راجع « عبد حض»] التي لا يشوبا ربوبية اضلاً 
الا للانسان الكامل وحده « ولا تصح ربوبية لا تشو ا عبوده بوجه من 
الوجوه إلا لله تعالى . . فهو[ الانسان الكامل ]: الألوه المطلق .والحق سبحانه 
هوالاله المطلق » ( ف )١"۳/۲‏ . 
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وعبارة المحألوه المطلق لا تطلق على الانسان العادى لان ذاته غير مستخلصة 
من شوائب الر بوبية التي يارسها على غيره . 
انظر « الانسان الكامل » 


الأمر الأمرالالهن 


SET 5‏ 
ف اللغة" : 


» الهمزة والميم والراء أصول خسة الامر من الامور ¢ والامر٬ضد‏ النهي ¢« 
والامر الناء والبركة بفتح الميم ¢ والمعلم ۰ والعجس“ ( 
( معجم مقاييس اللغة مادة « امر » ) 


قى القرآن : 


لقعد وردت لفظة الامر في القرآن بالحعنيين الاول والثاني من الاصول 
الحمسة اللغوية السابقة“ . 


(أ) » وفُضِى الامر والى الله ترجع الامور»(۲/ )۲١١‏ 
(ب) « يأمرهم با لمعروف وينهاهم عن المنكر » (۷/ ٠١۷‏ ) 


عند ابن عر بي : 

طرحت ١‏ المعصية » بصورة خاصة .و١‏ الشر » بصورة عامة معضلة امام 
الفلسفات الانسانية . جهد المفكر ون للخر وج من متاهاتها دون تناقض او 
نتائج خطيرة على الصعيدين الديني والخلقي . 

وک) حاول المتكلمون الخحروج من هذاالمأزق .وطرح , المحصية » في 
صرحهم الفکر ى فى مواجهة الحشيئة والارادة الاهية >والعدل الالمسي وحرية 
الانسان . كذلك ابن عر بي وان كان قد تخطى المتكلمين والفلاسفة لسببين : 
نزعته الشعرية التي تجمح به احياناً - ومتابعته بشجاعة لتجر بته الصوفية 
الانسانية . 

وقد كانت اول معصية لامر الهيى : هي معصية ابليس للامر الامشي 
بالسجود لآدھ“ . ففتحت بذلك امام المتصوفين ‏ وبخاصة الذين يولون عناية 
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ees 


فائقة قصة آدم وابليس - بالا لشاعريتهم ولتجربتهم ان تخوضاه . على اثره 
يتكلمون بالرمز حينا , وبالاشارة احيانا وقلا يصرحون . وريا كان تصريجهم 
اشد الغازاأ من اشاراتهم . 

وقد تناظر « الحلاج مع ابليس » .واتبع فی مناظرته التصريح فكان شجاعا ق 
اثبات ١‏ الفتوة » ق موقف هذا الاخير“ 2 


ولايقل ابن عر بي عن الحلاج في تجر بته ۰ انه لم یتوغل فی عباراته فاکتفی 
بالرمز والاشارة.وبحث الموضوع على مستوى النظريات العامة والمبادىء دون 
التعرض لقصة ما بالذات . 

« فالمعصية » قد تحمل في طياتها أربعة اسئلة بوضعها الامر الالهسى فى 
مواجهة الارادة الاهية : ٠‏ 


١هل‏ يكن ان يعصى الامر الاهي ؟ 

۲هل يمكن ان يخرج فعل عن الارادة الاهية ؟ 

۴- هل یعقل ان یأمر الله بفعل ولا یریده ؟ 

٤‏ - هل يريد الله الشر والمعصة ؟ 

حاول الشيخح الاكبر الاجابة عن هذه الاستلة الاربعة بقسمته الامر الاهي 
شقان : امر اهي دون واسطة لابد من ان ينفذ .وامر اهي بواسطة قد ينفذ وقد 
لاينفد فسمى الواحد : الامر التكويني .والآخر 9 الامر التكليفي . 

انظر » الامر التكويني ( » الامر التكليضي «( 


)۱( لقند توسع التهانوى في الكشاف بشرح لفظ الامر وصيغة الامر من الناحية اللخوية والصوفية 
فلتراجع ج ۱ ص ص ۷۱-۹۸ . 
(۳) فليراجع تفصيل هذه الاصول الخمسة في المرجع المذکور ج ۱ ص ص ۱۳۹-۱۳۷ . 
)۳( راجع الملعجم المفهرس لالفاظ القران الكريم : مأادة « أمر » . 
(4) يراجع : 
مقالات الاسلاميين . الاشعر ى ج ١‏ ص ص YN‏ 


- الكتاب الاوسط للناشىء الاکبر ص ۱۰۱ نشر یوسف فان اس بیروت ۱۹۷۱ 
- الاقتصاد فی الاعتتاد. الغزالى مكتمة الحندى قي حمد مصطفی ابو العاد ص ص ١٠١‏ 
1۰۷ 
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_ مذاهب الاسلاميين عبد الرهن بدوي . الحزء الأول ص ص ٠٦٤-٥٦۳‏ . 
( نظرية الاشعرى فى التعديل وال حوير ) 
_ محصل افكار المتقدمين والمتأخحرين من الفلاسفة والمتكلمين . فخر الدين الرازي . المطبعة 
الحسينية المصرية سنة ۱۴۲۴۳ ه . القسم الثالث في الافعال ص ص ٠٠١-٠٤١‏ » وهذه 
الصفحات مهمة اذ انها ترسم بوضوح موقف كل من المتكلمين والفلاسفة من لواضيع 
المطروحة فلتراجع . 
- في معجم الغزالي . اللاب فريد جبر. معنى الامر عنا- الغزالي ص ص ۷-٤‏ . 
(ه) الاآية « واذ قلنا للملائكة اسجدوا لآدم فسجدو! الا ابلیس ابی » (۲/ ۴٤‏ ) والآيات ۷/ ١١‏ ۰ 
WT cO° ACN | V‏ 
)٩(‏ يراجع بخصوص الحلا : 
_ کتاب الطواسیِی ”دشر ماسينيون . باريس ٠۹1۴‏ ص ص ٠٠١ ٠۴١‏ نظرية الامر والارادة 
المرجع السابق . طاسين الازل والالتباس . ص ص ٠١-٤١‏ . حيث تناظر المحلاج مع 
فرعون وابليس فقال هذا الأخير : « وان سجدت . سقط عني اسم الفتوة » . وينتهي 
الحلاج الى القول : « فصاحبي واستاذى ابيس وفرعون ... » 
ك المرجع السابق . التعايق على طاسين الازل وخاصة ص جن A‏ 
وی چ خر الاح ینماان رز يته معصية ابلیس > بين الامر وتنفيذه زمنیا ویر بطه بالفهم 
والعلم » نجد النفرى على العكس يرفض العلم فاصلا موصلا الامر الى التنفيذ بل الامر 
رستدعي تنفیذه دون علم ؛ لانه في حال العلم لم يطع !لامر الاي بل علمه للامر . اذن 
اطاع الانسان علمه وليس امر الله . 
فليراجع « موقف الامر » النفرى . تاب المواقف ط . آربرې ۱۹۳٤‏ . ص ص ۲۱-۲۸ › 


۴ - الإرراتكيبف.الار ايفن 


2 ت اله )0 
مترادفات الامر التكليفي :امر الواسطة -الامر الجلي" . 
لنترك ابن عر بي يبين بنصوصه شقي الامر الالهي” اللذين اقترحها › 
وبعد ان نتوصل الى تعریفه)| نحاول ربطه) بکامل نظریته مظهرین مدی 
اجابتهم)] عن الاسئلةالار بعة .التي طرحناها عند الكلام على الامر الالمي . 
۹0 


يقول : 


« فلا يقع في الوجود شيء ولا يرتفع خارجاً عن المشيئة ‏ فان الامر اللي اذا 
خولف هنا بالمسمى معصية ‏ فليس الا الامر بالواسطة لا الامر التكويني .ف 
خالف الله احد قطفي +. م ما يفعله من حيث امر المشيئة » فوقعت المخالفة من 
حيث امر الواسطة . . » ( فصوض٠٠١/ )٠١١‏ . 


« فان امره سبحانه برفع الوسائط . لایتصور از يعصی لانه « بکن » . اذ« کن » 
لا تقال الا لمن هو موصوف بلم «يکن » » وما هو موصسوف بلم « يکن » ما 
يتصور منه اباية » واذا كان الامر الا لهي بالوساطة يكون .. . بمايدل على 
الفعل فيؤمر باقامة الصلاة وايتاء الزكاة فيقال له : اقم الصلاة . . . كضلشتق له 
من اسم الفعل اسم الامر » فيطيعه من شاء منهم ويعصيه من شاء منهم . . . » 

( ف ۲/ 0۸۸) . 
« . .. الامر الالهي لا حالف أل رابت الاهة فاغبا داخلة فى حدة وحقيقته » وانما 
وقع الالتباس من تسميتهم صيغة الامر - وليست بأمر- امرأ . والصيغة 
مرادة بلا شك . فاوامر الحق .اذا وردت على ألسنة المبلغين . فهي صيغة 
الاوامر لا الاوامر فتعصى . وقد يأمر الامر یما لا يريد وقوع المأمور به » فم 
عصى احد قط امر الله . وبهذا علمنا ان النهي الذی خوطب به ادم عن قرب 
الشجرة انما كان بصيغة لخة الملك الذي أوحى اليه به . . . فقيل عصى آدم 
ربه ) . (ف٤/ )٤۳‏ . 


يتبين من النصوص التي اوردناها خصائص كل من قسمي الأمر . فالامر 
التكويني : هو امر حقيقي برفع الوسائط“ يوافق الارادة لا يكن ان يعصى لانه 
« بکن ۲“ . اما الامر التكليفي : فهو صيغة امر وليس امرا .ترد المكلف 
بوساطة الانبياء"' لا يعلم بموافقته الارادة الا بعد حدوتها .او لمن كشف له الله عن 
حال الممكن ق ثبوته" . 


نلاحظ اننا الى الآن اجبنا عن سؤالين من الاسئلة التي طرحناها وه) : هل 

يكن ان نعصي الامر الا لهي ؟ هل يكن ان يخرج فعل عن الارادة الاهية ؟ 

فلننتقل الآن الى السؤال الثالث وهو : هل يعقل ان يأمر الله بفعل ولايريده؟ 
۹٩‏ 


نصوص ابن عربي : بشأن هذا السؤال واضحة وسنوردها بكاملها على 
طوخما نظراً لاهميتها : 


« فالرسول والوارث خادم الامر الاهي بالارادة » لا خادم الارادة" . فهو يرد 
عليه به طلبا لسعادة ا مكلف . . . فالرسول مبلغ : وهذا قال شيبتني « هود » 
واخواتها"“ لما تحوې عليه من قوله « فاستقم کا امرت » (۱۱/ ۱۱۲ ) فشیبته « کا 
امرت » فانه لايدرى هل امر ما يوافق الارادة فيقع او بجا بخالف الارادة فلا 
يقع . ولا يعرف احد حكم الارادة الا بعد وقوع المراد الا من كشف الله عن 
بصيرته فادرك اعيان الممکنات فى حال ثبوتها . . . » ( فصوص ۱/ ۹۹-۹۸) . 
« قال رسول الله ب : شيبتني هود واخواتها ... والحكم للعلم لا 
للامر" ‏ وما الله بظلاّم العبيد » فانه ما علم تعالى الا ما اعطته المعلومات › 
فالعلم يتبع المعلوم"٠‏ ولا يظهر في الوجود الا ما هو المعلوم عليه . . . فصح 
قوله : « ولا يرضى لعباده الكفر » /۳١(‏ ۷) والرضا ارادة فلا تناقض بين الامر 
والارادة ‏ وانما النقض بين الامر وما أعطاه العلم التابع للمعلوم . فهو فعال 
لا يريد وما يريد الا ما هو عليه العلم » ومالنا من الامر الالهي الا صيخة 
الامر . . . فانظر فيا امرت به او نهيت عنه . . . فمتعلق الامر عند صاحب هذا 
النظر ان بهيء محله بالانتظار › فاذا جاء الامر الاي الذى يأتي بالتكوين بلا 
واسطة » فينظر اثره فى قلبه اولاً فان وجد الاإياية قد تكونت في قلبه فيعلم انه 
خذول » وان خذلانه منه لانه على هذه الصورة في حضرة ثبوت عينه التي 
اعطت العلم لله به . وان وجد غيرذلك وهو القبول فكذلك ايضاً . . . فلا نزال 
نراقب حکم العلم فینا من الحق حتی نعلم ما کنا فيه » فانه لا بجحکم فینا الا 
بنا . . . ومن کان هذا حاله فی مراقبته وان وقع منه خلاف ما مر به فانه لا 
يضره » ولا ينقصه عند الله . . . فان المراد قد حصل . .. وهو المراقبة لله في 
تکوینه . . . ) ( ف٤/۱۸۲)‏ . 


يتخلص ابن عر بي من المأزق الفكر ى الذى يواجه الامر بالارادة ء 
بادخاله نسبة « العلم » , فالارادة لا تخالف بين « الامر الالهي » و« العلم الاي › 
او على الاصح بين صيغة الامر الالهي التي وردت الى المكلف بوساطة الرسل . 

۹۷ 


وبين العلم الالحهي المستمد من المعلوم فى حال ثبوته . 
فهل استطاع ابن عر بي ان يحل الاشكال ؟ 


الواقع انه حكم على .الارادة الالمية والارادة الانسانية بجبرية لا يعرف منها 
لمن الحكم . 


فالارادة الالهية تتبع العلم الالهي الذى بدوره يتبع « المعلوم » . والمعلوم 
هو ١‏ اعياننا الثابتة » . فعندما تحكم الارادة الالهية مكنا بأمر .لا تحكمه ما يخالف 
١‏ العلم الاهي » التابع للممكن نفسه . فعلى الحقيقة : لا يحكم على الممكن الا 
الحمكن . او حسب تعبير الشيخ الاكبر « فانه لا يحكم فينا الا بنا »" . 


ومن ناحية ثانية الارادة الانسانية مجبرة فى كل افعاطها .لان ما كانت به ف 
« ثبوتها » تظهر به فى وجودها العيني ٠٠‏ . فهذه جبرية لا تفرض على الممكن من 
خارج وانما هي جبرية ذاتية . 


وهكذا وصل الى جبرية .كان نها صدى قي منهجه الخلقي .شلت سعي 
الانسان الى الترقي قي معارج الكمال واثبتت : الانتظار والمحراقبة .موقفا انجابيا . 


حتى الآن نكون قد أجبنا عن الاسئلة الثلاثة الاولى . يبقى السؤال الرابع 
والاخير : هل يريد الله الشر والمعصية ؟ 


ان جع الافعال عند الشيخح الاكبر خير فی ذاتها .9ل توصف بالشر 1 
عرضیا٠‏ 


والرحة الالهية”“ أوجدت جيع الاشياء فى صو ر اعيانما الثابتة قبل ان يوجد 
ييز بين خير وشر او طاعة ومعصية" . 


(۱) و(۲) يستعمل ابن عربي الامر الخفي والامر الحلي كمترادفات للامر التكريني والامر التكليفي 
يقول : 
) اوامر ا لحق مسموعة مطاعة الى قيام الساعة ٤‏ لكن الاوامر الخفية ٤‏ لا اللاوامر الحلية 0 
فان شرعه عن امره وما قدره کل سامع حق قدره فل جهل قدره عصی نيه 


وامره . .. )(ف٤/۰٣۳)‏ . 


۹۸ 


™( راجع « الامر الاهي » 

)٤(‏ هذا الامر اللي برفع الوسائط يكون من الوجه الذى لله من كل خلوق . فالعلم الالهمي 
حکم على الممكنات : اما عن طريق«القلم» بقوله تعالى : اكتب علمي في خلقي ( راجع 
« قلم » ) واما عن طريتق الوجه الخاص الذي للممكن من الله ء فكل عطاء من الوجه 
الخاص هو امر المي . وكل عطاء من جهة القلم هو خلق . ولذلك يقول « الاله‌الخلق 
والامر » (۷/ ٤‏ ) بمعنى العطاء بواسطة وبدون واسطة . يقول ابن عربي : 
« ان لله تعای فی کل موجود وجها خحاصا يلقي اليه منه ما یشاء ما لا یکون لخیره من الوجوه 
ومن ذلك الوجه يفتقر كل موجود اليه . . . وذلك الوجه الالهي لايتصل بالخلسق . وقال 
للقلم : اكتب علمي في خلقي › وما قال له اكتب علمي في الوجه الذي مني لكل حلوق على 
انفراده . . . فهو سبحانه يعطي بسبب وهو الذي كتبه القلم من علم الله في خلقه » ويعطي 
بغير سب وهو ما يعطيه من ذلك الوجه فلا تعرف به الاسباب ولا الخلق . . . ذلك الوجه 
الخاص الالمي الخارج عن الخلق وهو الامر الالهي . فان له الخلق والامر »› ف كان من ذلك 
الوجه فهو:الامر وما كان من غير ذلك الوجه فهو: الخلق ». (ف١۳/۲١٤)‏ . 

() ابن عربي منسجم هنا مع التنزيل العزیز « انما امره اذا اراد شيئاً ان يقول له کن فيکون » 
(۳۹/ ۸۲ ) حيث ربط الامر التكويني بالارادة » فلا يكن ان يقع فعل دون موافقة الارادة 
الاهية . 

)١(‏ لم يتعمق الصوفية المتقدمون في بحث الامر الاي » واكثرهم لم يتعرض للامر التكويني بل 
تكلم على الامر الالهي بالواسطة الذى هو الشرع راجع کلام مقاتل بن سلهان الذى يتكلم 
على الامر الالمي بالواسطة . ثم يجعله في نص أخر احد الاشكال الثلاثة التي تجلى فيها القرآن 
Exégès Coranique p. 42 et p. 68)‏ ( 
کا یراجم علاقة الامر بالحكمة والتدبير عند الترمذى » وتصنيفه العلماء حسب معرفتهم 
للامر الالهي . (المرجع نفسه ص ص )٠٤٤-٠٤‏ . 

» راجع « ہبوت‎ (V) 

)۸( راجع « خادم الامر الاي » « خادم الارادة الأهية » . 

)٩( : و(۱۰) انظر فهرس الاحادیث حديث رقم‎ )٩( 

(۱۱) ان الحكم في العبد للعلم الالهي وليس للامر الاهي : والامر الاهي المقصود هنا هو التكليفي 
لا التكويني . لان الامر التكويني ليس في الواقع الا صورة العلم . 

)٠٠(‏ مسألة تبعية العلم الالهي للمعلومات . من المسائل القليلة التي خالف فيها الحيلي ابن عربي 
يقول : 


« ولقد سها الامام حي الدين بن العربي رضي الله عنه حيث قال : ان معلومات ا لحق اعطت 

الحق العلم من نفسها . فلنعذره . . . ولکنا وجدناه سبحانه وتعالی بعد هذا يعلمها بعلم 

اصلي منه غير مستفاد ما عليه المعلومات» فا اقتضته من نفسها بحسب حقائقها . غبرانہا 

اقتضت فی نفسها ما علمه سبحانه منها فحکم هما ثانیا ا اقتضته وهو حکمها عليه ...ولو 
۹۹ 


لم يكن الامر كذلك لم يصح له في نفسه الخنى عن‌العالمين » لانه اذا كانت المعلومات اعطته 
العلم من نفسها فقد توقف حصول العلم له على ا معلومات» ومن توقفوصفه على شيء كان 
مفتقراً الى ذلك الشيء ء فى ذلك الوصف E‏ 
ان یکون فی نفسه مفتقراً الى شيءء تعالی الله عن ذلك علو كبیراً . 
E‏ ج٣‏ ص١٤)‏ . 
لقد استند الجيلي الى غنى الحق عن العالمين في نقده لشيخنا الاكبر . والواضح إن هذا 
الاخير عندما يتكلم على تبعية العلم للمعلوم لا بخرج عن الداثرة الالمية . فا معلوم هنا غير موجود 
خارج العلم اللي بل انه اشبه بذرات العلم الالهي ان امكن التعبير . فالعلم الالهي يتبع المعلوم 

وذلك قبل وجود الخلق . وبعد وجود الخلق يتبع الموجود العلم الالمي ( = عينه الثابتة ) . 
اذن تبعية العلم الالمي للمعلوم هي في الواقع تبعيته لذاته » وغنى الحق عن العالين لم 

يس . 
انظر « عين ثابتة » . 

(۱۳) هذا نص لابن عربي يبين بوضوح كيف ان التكوين للشيء عن امر الله . ولیس امر الله هو 
المكون للشيء يقول : 
« فا اوجد هذا الشيء بعد ان لم يكن عند الامر بالتكوين الا نفسه » فاثبت الحق تعالى ان 
التكوين للشيء نفسه لا للحق » والذى للحق فيه امره خاصة . وكذلك اخبر عن نفسه في 
قوله « انما امرنا لشيء اذا اردناه ان نقول له کن فیکون » فنسب التكوين للشيء نفسه‌عن امر 
الله . . . وهذا هو المعقول في نفس الأمر . . . » (فصوص )١١١-١١١ /١‏ . 

(6) انظر « عين ثابتة » . 

)٠١(‏ سننقل هنا نصأً لابن عربي جريئاً في تصريحه يفا في نتائجه للمؤمن العادي الغريب 
عن اراء الشيخ الاكبر » يشير في هذا النص الى التبديل الاهي» والتبديل عبارةعن ابدال الله 
سيئات قوم حسنات » حتى يندم عند التبديل ا مسيىء بانه لم يأت بذنوب الدنياكلهاء ويندم 
على ما فاته من الكبائر. كا يحاول ان يبين ان السيئة قد تفضل الحسنة . ولكن ما سر هذا 
التبديل ومتى تصبح السيئة خيراً من الحسنة ؟ انها التوبة . التوبة كانها اكسير عجيب يقلب 
صورة الفعل وصفته . فالفعل بذاته خير » ولا يوصف بالشر الا عرضياً وبالتوبة يزيل عنه 
الله صفة الشر ويكسوه كسوة الرضى التي تزيد في جاله فيفوق الفعل الحسن نفسه . يقول 
أبن عربي : « ومن الناس من يرى الندم على ما فاته من فعل الكبائر في وقت ال مخالفة لانه 
يشاهد التبديل : كل سيئة بجا يوازيها من الحسنات . . . فان السوء للعمل عارض بلا شك 
والحسن له ذاتي » وكل عارض زائل وكل ذاتي باق . . . فالحسنة كشخص جيل في غاية 
ا لجال لا بزة عليه . وشخص جيل مثله في غاية ال جال طرأً عليه وسخ من غبار فنظف من 
ذلك الوسخ العارض »فبان جاله ثم كسي بزة حسنة فاخرة تضاعف بها جماله وحسنه» ففاق 
الأول حسنا . . . » (ف۲/ )۱4١-١۴‏ . 

۰۰° 


» راجع « رحمة‎ )۱١( 
. ۱١۱-۱۲۰ انظر فصوص الحکم ج ۲ ص ص‎ )۱۷( 


¢ وا 8| |اwu‏ 
ERIE‏ 
راجع الامر التكليفي -الامر التكويني 
vd 3 > «|9‏ 
۸- ارالمشيئة _ أمالواسطة 
راجع الامر التكليفي - الامر التكويني 
۹ الأمالكلىالساري 
الامر الكلي السارى فى جيع الموجودات هو : وجه الحق في کل شيء 
يقول ابن عر بي : 
« . . . يا محجوب لم لم تر وجه الحق في كل شيء في ظلمة ونور ومركب وبسيط 
ولطيف وكثيف حتى لا تحس بألم الفراق وتغيب عين المطلوب عنك في كل 
شيءَ E‏ ماهو خصوص ذا المقام [ الثبور ] وحده بالمحجوب عن الامر الكلي 
الساري فى جميع الموجودات . . . » ( ترجمان الاشواق هامش رقم ٣و٤‏ ص ٩۳۴‏ ) 


« سريان الالوهية ف الموجودات . ولولا ذلك ما قامت » ولرلا قيوميتها ما 


دامت . . . » ( اشارات القرآان ق )٥١‏ 


3 الأمامة_الى م 


فى اللغة : 
« والامام : کل من اقتدی به وقدم فی الامور . والنبي مي : امام الائمة › 
والخليفة امام الرعية > والقرآن : امام المسلمين» .( معجم مقاييس اللغة ج ١‏ ص ۲۸ ) 8 


۰٩۱ 


فى القرآن : 

وردت كلمة امام معنى :المقدم المتبوع سواء كان شخصا ام کتاباً : 

« قال اني جاعلك للناس اماماً قال ومن ذريتي «) (\Y€/Y‏ 

» ویتلوه شاهد منه ومن قبله کتاب موسی اماما ورحمة «)11/ (1V‏ 
عند ابن عر بي : 

يتعذر بحث » الامامة » و « الامام » على المستوى النظري و الفكري . كا 
هو الحال فى معظم مصطلحات الحاققي . السبسب عائد الى ان الامامة نشأت 
وترعرعت فى مى السياسة وكانت الباعث الاول والاكبر على خلق الفرق والمحلل 
التي تشقق اليها البنيان الاسلامي وهي اول حدث اختلف فيه المسلمون بعد 
وفاة النبي مَل "“ . 

والملاحظ ان اوائل المسلمين استعملوا كلمة امامة وخلافة على الترادف . 
لان الشخص الذى يرتضونه إماماً يبايعونه بالفعل نفسه خليفة . فالامام هو 
الخليفة . وعند اهل السنة عامة : الخليفة هو الامام . ولكن بعد الخلفاء 
الراشدين كثرت الفرق واستحال ارضاؤها فالفرقة التي لم توفق بان تجعسل 
إمامها الذي تعتقد به خليفة للمسلمين »استمرت على اعتقادها بامامها والخذت 
عقيدتها إما تقية .واما ذريعة للخر وج على سلطان الدولة بالفتن والحر وب" . 

وهكذا استطاعت نظر ية « الامامة » ان تفرض نفسها على كتب علم الكلام 
اجمعها تقريبا يالنسبة لما يرمز اليه صاحبها اى « الامام من فعالية سياسية 
ودينية “١‏ 

وف الوقت نفسه اثارت جدلا بين اهل السنة والشيعة .لانه كا سبق وقلنا 
ان اهل السنة يرتضون الخليفة القائم إماماً بصورة عامة . ولذلك لا نجد هذه 
النظرية الابعاد التي اخذتها في الفكر الشيعي . 

لم يبق امام الشيخ الاكبر الا ان يوضح موقفه من المشكلة التي عاصرت 
الاسلام منذ فجره حتى اليوم . 
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چږ يخذ ابن عر بي الامامة معناها الشامل الواسع المطلق اي : التقدم" 
والتولية والتصرف . دون ان يحدد شخص الامام او اشخاص المأمومين . 
فهي هنا : مرتبة .او وظيفة وليست شخصا معيناً” .وهو بهذا العرض للامامة 
یبتعد عن الخوض ہا . ولنترکه بنصوصه الواضحة هنا »يبين ما اوجزناه . 
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يقول : 
» . . . کلکم راع وکلکم مسؤول عن رعيته* »فعمت الامامة جميع الخلق ٤‏ 
فحصل لكل شخص منهم مرتبة الامامة . . . ويتصرّف بقدر ما ملّكه الله من 
التصرف فيه ... )(ف٣/١۷)٤)‏ . 
« فا من انسان الا وهو حخلوق على الصورة" . وهذاعمت الامامة جميع 
الاناسي والحكم في الكل واحد من حيث ما هو امام > وا ملك يتسع ويضيق . . . 
فالامام مراقب احوال ماليكه مع‌الانفاس وهذا هو الامام الذي عرف قدر ما 
وله الله عليه وقدامه . . . كذلك الامام ان غفل بلهوه وشأنه . . . ولم ينظر من 
احوال ما هو مأمور بالنظر في احواله من‌رعایاه» فقد عزل نفسه بفعله ورمت به 
المرتبة وبقي عليه السؤال من الله ...(ف٤/‏ ضضض )٦۰9۹‏ . 
» اعلم ان الامامة هي المنزل الذى يكون النازل فيها متبوعاً وكلامه 
مسموعاً . . . وحكم الامام على قسمين : لا كان الامام امامين : ناطق ومضمن 
نطقاً » وصادق ومودع صدقاً کالامام الذي هو الكتاب الصحيح 2 وفی کل 
امة . . . نذير من جنسها على حسب نفسها » ولا بد من اتخاذ الامام المتبع في 
الشيء الذي قدم له واتبع > فان نازعه آأخحر هلك » لو كان فيه] ألهة الا الله 
لفسدتا فقد قرن الفساد بالاشتراك . . . وإمام الصلاة : إمام فيها على اركانها 
ومبانيها . . . » (عنقاء مغرب )٦1-٩۰‏ . 
« كذلك هذه النشأة الانسانية . . . فيها أية كا فيها امم . . . والروح الفكري 
امام » والروح العقلي امام“ » والحواس أئمة » ولكل امام من هذه الائمة امة 
والامام الاكبر . . . القلب . . . » (عنقاء مغرب ٠١‏ ) . 
نلاحظ من النصوص السابقة ان كلمة « امام » اصبحت لفظا خاليا من قوته 
الرمزية الى شخص الامام المقصود . واكتفت بان تنسب الى ما تؤمه . اي تحولت 
الى اسم لا يعرف الا باضافته الى مأموميه”“ . 
3F ¥ ¥‏ 
# لا يظل ابن عربي على نظرته الشاملة الى الامامة .بل يذرها في ايدى العامة 
من قارئي کتبه . ساترا ہا حقيقة رؤيته للامامة . ٍ ٍِ 
ولكن . لكي نفهم ١‏ الامامة » و« الامام » عنده . يجب الأ نتوقع بحثا كلاميا 
فى الامامة ‏ ك| جرت العادة .بل رؤية صوفية . 
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فالامامة هي الولاية نفسها بتعبير آخر . والولاية عند الشيخ الاكبر عالسم 
قائم بذاته كالنبوة له مفرداته الخاصة وتعابيره الاصطلاحية . 
رآ) اثبت ابن عربي في الزمن ن الواحد امامين :امام ظاهر هو الخليفة الحاكم 
السياسي ( متفقَاً في ذلك مع اهل السنة ) وامام باطن هو الخليفة على 
الحقيقة”“ . ولكن هذين الامامين لا تنافر بينهم| بل بيد الثاني الأول" . 
فالثانې هو ما يسمونه « بالقطب » و « الغوث » و« صاحب الوقت » . 
(ب) وكم| ان للولاية خخا » كذلك الامامة تختم « بالامام الاكبر » . ولكن الختم له 
وظيفة فى منتهى الاهمية لن نب نبحثھا هنا حتی لا نقع ی تکرار فلتراجع قي 
« ختم الولاية » . 
وهذا الامام الاكبر هو الحهدى او الامام الحهدي ك)| يسميه ابن عربي 
(ج) يوازن ابن عر بي بين الولاية والامامة حرفياً تقريباً ‏ فنجده يشير الى ان 
« الامام الاعلى » هو الله کا سيرد ان «الولي » هو الله . وذلك ينسجم مع 
نظر يته القائلة : ان كل شيء فى الحقيقة هو الله . 
اما النصوص التي تثبت ما اشرنا اليه فهي : 

)١(‏ « ان الامام هو الوالي فلا تک“ فانني عالم با بدا مني 
.. .يدعى صاحبھها [ صاحب حضرة الامامة ] عبد الوالي وعبد الولي. وعبد 
الوالي ٤‏ هو الذي يلي الامور بنفسه فاذا وليها غبره بامره فليس بوال ولا امام , 
وانما الوالي والامام هو المنصوب للولاية » وانما سمي واليا لانه يوالي الامر من غير 
اهمال لامر ما مما له عليه ولاية .(T'o/fd)K...‏ 
« واعلموا ان المبايعة لا تقع الا على الشرط المشروط . . . فقد يبايع شخص على 
الأمامة«“ وف غره تکون العلامة”' . فتصح المبايعة عل الصفات 
المعقولة . . . فيمد عند تلك المبايعة" » للخليفة الناقص فى ظاهر الجنس 
الخليفة المحطلوب يده من حضرة القدس . فتقع المبايعة عليها من غير ان ينظر 
ببصره اليها“ . . . » ( عنقاء مغرب ص ٩۲‏ ) . 

(۲) « ان الله تعالى ذكر الختم المكرم » المتبوع المعظّم »حامل لواء الولاية 
وخاتمها ¢ وم الجماعة وحاكمها وحاکمها . فان المهدى ¢ المنسوب ال بیت 
النبي . . ET‏ . )(عنقاء مغرب ص ۷۲) . 
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« والامام الاكبر المتبع الذى اليه النهاية وامرجع وتنعقد عليه امور الامةاجحعء 
فکل امام لا خالف فی امامته اذا ظهر بعلامته » وکل امام تحت امر هذا الامام 
الكبير » كا انه [ الامام الكبير ] تحت قهر القاهر القدير » فهو الآخذ عن 
الحق » والمعطي بحق في حق فلا تحزبوه وانصروه . . . » 


(عنقاء مغرب ص )١١‏ . 


(۳) «فان الوالي على الحقيقة هو الله ) ( ف٤ )۳۰١/‏ 
« ولا كان الحق تعالى : الأمام الاعلى والمتبع الاولى » قال : «ان الذين 
يبايعونك انما یبایعون الله . ید الله فوق ایدیہم » )۱٩/٤۸(‏ ) 


( عنقاء مغرب ص ٩۳‏ ) . 


. 1۲۹ راجع شرح الآية في لطائف الاشارات للقشیري ج ۴۳ ص‎ )١( 
يقول الأشعرى : « واول ما حدث من الاختلاف بين المسلمين ۔ بعد نبيه ما - اختلافهم‎ )۷( 
. )۳۹ في الامامة » ( مقالات الاسلاميين - تحقيق محمد عي الدين عبد الحميد ص‎ 
: هذا الاخحتلاف الذئ اشار اليه الأشعرى حدث بعد وفاة النبي وادی الى نشوء ثلاث فرق‎ 
اللانصار اصحاب‌السقيفة ء والمهاجر ون‌الذين بايعوا ابا بکر ¢ وبنو هاشم الذين اجتمعوا في‎ « 
منزل فاطمة مع علي بن ابي طالب » ( مسائل الامامة للناشيء الاکبر - ت ۲۹۴ ه . نشر يوسف فان‎ 
. ) ٠١ اس . سلسلةنصوص ودراسات يصدرها المعهد الا لاني في بيروت ص‎ 
على ان ماسینیون لا یوافق الأشعری فما ذهب اليه . بل یری ان اول اختلاف ف شخص‎ 
(La passion d’AI! Hallaj p. 725) تاریخ مقتل عثان‎ « ٦ / ۳٣ الامام كان عام‎ 
- والحقيقة ان الخلاف رغم وقوعه لحظة تعيين الخليفة اى الزمن الذي اشار اليه الاشعري‎ 
الا انه لم یتطور الى فتن وحروب »> بل استمر المسلمون متكاتفين بحاربون المرتدين المنشقين‎ 
الى زمن مقتل عثهان حين تفجَّر خلافهم الاول الذي لم يكن قد تلاشى بل كين فظهر عند‎ 
. مقتل عثان‎ 
: يراجع فيا يتعلتق بالفرق الثلاث المشار اليها‎ 
. ٠١-١١ مسائل الامامة . للناشىء الاكبر ص ص‎ - 
. ٤۲-۳۹ مقالات الاسلامیین للأشعری ص ص‎ 


- « لمع الادلة » الجويني ت ٤۷۸‏ ه . ص ص ۱١-۱۱٤‏ - تعليق د. فوقية حسين مود . 
المؤسسة المصرية العامة للتأليف والنشر الطبعة الاولى 1۹٦١‏ . وقد حصر الحجويني ايام 
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الخلافة بزمن الخلفاء الراشدين الذين حققوا شروطها مستنداً ني ذلك الى حديث شريف : 
و سنة اللاقة بدي ثلاثون سنة » ثم تصير ملكا عضوضاً » وكانت ايام الخلفاء ها 
القدر . 

_ مذاهب الاسلاميين تأليف عبد الر من بدوي ج ١‏ دار العلم للملایین بروت 1۹۷1 . ص 
ص ۴۲۷-۴۷۹ ( الامامة عند المعتزلة ) وص ص ۴۴-۹۲۷ ( الامامة عند ابا اي ) : 

_ غاية المرام في علم الكلام › سيف الدين الآمدى : تحقيق حسن عبد الالطيف القاهرة 
۷ . لحنة احياء التراث الاسلامي ص ص ۴۹۳۴ ۴۹۱ - حيث يبحث معتقد اهل 
السنة » ووجوب الامامة وشرائطها . 

: اللمع ني الرد على اهل الزيغ والبلع > الأشعري . تحقيتق حودة الخانجي . بالقاهرة سنة 
٥0ص‏ صض ۱۳٣-۱۳۳‏ . 

_ الابانة عن اصول الديانة ط . حیدر آباد . دون تاریخ . الأشعريى ص ص ٩١-۹۲‏ . 

التمهيد ني الرد على الملحدة والرافضة . الباقلاني . تعقيتق الخبيرى وابو ريدة دار الفكر 
العربي . القاهرة سنة ۱۹6۷ ص ص ٠ ۲۹۳-۱۹٤‏ 

- معالم اصول الدين 1 فخر الدين الرازي . بهامش المحصل ط . الحسينية سنة ۱۳۲۳ هه . 
ص ص ۱١۹۴‏ - ۱۸۲ . 

ج محصل افكار المتقدمين والمتأخرين ط. الحسينية مصر ٠١۲۳‏ هص ص ۱۸۳-۱۷٩‏ الرازي . 

کتاب الاربعين فى اصول الدين . ط . حيدر آباد سنة ٠١١۴‏ هھ . الرازی ص ص ٤٤١‏ - 
۸ ۰ 

ت الفصل فى الملل والاهواء والنحل لابن حزم الأندلسي ت ٤٥١‏ ۸ . مكتبة المثني بغداد ج ٤‏ 
ص ص ۱۱۱-۸۷ 


(۴) وقعة الجمل » وحرب معاوية وعلي فى صفين ومهزلة التحكيم > کربلاء ومقتل الحسین . 
يراجع بهذا الشأن : 
_ مسائل الامامة للناشيء الاکبر ص ص 1۹-٩٩‏ ۰ ص ص ٠ ۲٤۲-۲۲‏ 
قالات الاسلاميين للأشعري مع حواشي محمد عبد الحميد ص ص ٠ ٠-٥4‏ 


(٤)‏ اسنا ني معرض بحث كلامي في الامامة لكي نین موقف كل من الفرق والشیع من ۲۲ ؛ 
وقبوهم الامامة شرعاً او عقلاً . وابحاثهم في شرائط الامامة لذلك نتفي بان نحيل 
القاريء الى الكت التي في ايدينا والتي توضح هذه النقطة اذ لا يكاد بخلو كتاب من كتب ۶م 
الكلام من هذه المسألة وهذا ما سيظهر من المراجع التي سنشير اليها ٤‏ 

Passion dھ[‎ Hallaj _‏ ماسینیون ص ص ٥‏ _ ۷۳۰ وخاصة هامش رقم ۴ ص ۷۲١‏ حیٹث 
اظهر باختصار موقف كل من الفرق الكلامية المعروفة من الامامة . 

ك الاقتصاد في الاعتقاد . الغزالي . مكتبة الجندى تعقيق عمد مصطفى ابو العلا > ص ص 
۷ ۲۰۹ يشير الغزالي الى الامام بقوله : « امام مطاع » انظر ص ۱۹۷ 
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- Islam. Jean During pp 333- 341 (la face de Dieu) 

- Corbin: En Islam Iranien T 3 p 267: 
(Haydar Amoli: le ler Imam = le «Sceau de la Walayat universelle» 
le XIle Imûm = le «Sceau de la walayat mohammadienne». 


راجع « ختم الولاية العامة » « ختم الولاية الخاصة » . 


() کان « شخص الامام » مثار جدل في الاوساط الشيعية ادى الى كثرة الفرق التي وصلت 
اليها : اسماعيلية » اثنا عشرية » قرامطة . 
اما اهل السنة فقد ظلوا على الولاء للخليفة بمعنى امم ارتضوه إماما . ولکن هل ماشی 
المتصوفة اهل السنة فا ذهبوا اليه » ام کان هم امامهم الخاص اسوة بالشيعة ؟ ان الخلافة بعد 
معاوية » اصبحت ملكاً يرث ملغية بذلك اهم ما يميزهاوهو الاختيار [ يقول الجويني : 
« وما نص النبي عليه السلام على امامة احد بعده . . . واذا ثبت ان الامامة لم تثبت نصأً 
لاحد دل انها ثبتت اختياراً » ( اللمع 114 (11e-‏ [ « اذالم يعد الخليفة يحوى بالضرورة 
شرائطها › » فهل يرتضيه المتصوفة ؟ ان المتصوفة لم تجاهر بمخالفتها للخليفة اتباعاً للنص 
القرآني « اطيعوا الله واطيعوا الرسول واولي الأمر منكم . » ٥١ /٤[‏ ] ولكن ذلك ادى الى 
نوع من عزلة سياسية اشبه باليأس السياسي » تفسرها حالات الزهد والعزلة والخلوة » والبعد 
عن الناس . اذن » عدم رضاهم عن شخص الخليفة جعلهم لم يعتقدوا غيره « تقية » 
ولكنهم قاموا بعملية فصل بين وظيفتي الامام : الدين والسياسة . اي لم يعد الامام الديني 
والامام السيامي ا 2 ا 2 

: يقول ابن ا الاإمام من الأمام‎ )١ 

. ما حصّل الانسان الكامل الامامة حتى كان علامة واعطى العلامة وكان الحق 
امامه » ولا یکون مثله حتی یکون وجها کله . فکله مام فهو إمام » لا خلف يحده فقد انعدم 
ضصده . .. )(ف)/ )۳۸٥‏ . 

(۷) أن الامامة تشبه الخلافة عند ابن عربي . راجع الفرق بينها في لفظ « الحلافة » كما يراجع : 
- فصوص الحکم ج ١‏ ص ۱۹۲ » 
ك فتوحات ج ۴۳ ص ٤ ٤٠١‏ 
(۸) انظر فهرس الاحاديث حديث رقم : )0 
)٩(‏ بالصورة صحت للانسان الامامة راجع « صورة » 
)۱٠(‏ يقول ابن عربي في عنقاء مغرب ص٠‏ : 
اصلاح اولى وأخرى . 
(۷) يقول ابن حزم الاندلسي : 
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« وقال قوم ان اسم الامامة قد يقع على الفقيه العالم وعلى متجلي الصلاة بأهل مسجد ما 1 
قلنا : نعم » لايقع على هؤلاء الا بالاضافة لا بالاطلاق فيقال فلان : امام في الدين › 
وامام بني لان فلا يطل لاحدهم اسم الامامة بلا حلاف من الامة الا على المتولي لامور اهل 
الاسلام » ( الفصل في الملل ج ٤‏ ص ٠‏ ) 


لقد اوردنا کلام ابن حزم نظراً ما قیل من ان ابن عربي منسوب اليه . يقول ابن عربي 
فی دیوانه ص ٤۷‏ نشر مكتبة المثنى : 


« نسبوني الى ابن حزم واني لست ممن يقول قال ابن حزم 
لا ولا غبره فان مقالي قال نص الكتاب ذلك علمي » 


)۱١(‏ راجع كلام الدكتور الشيبي في : الصلةبين التصوف والتشيع ص ۴۷۸ عن الامام الباطن 
والامام الظاهر عند ابن عربي . 
کا تراجع الفتوحات ج ٤‏ ص ۴ حیث یتکلم ابن عربي على الخلافة الظاهرة والخلافة 
الباطنة . 
(۱۳) الغريب في الامر انه بقدر ما يذعن المفكرون من امثال ابن عربي لواقع الامامة الظاهرة 
نراهم كردة فعل لا شعورية يتفننون في شرائط الامامة الباطنة » يقول في شرائطها : 


« وهي [ شرائط الامامة ] : الذكورية والبلوغ والعقل والعلم والحرية والورع والنجدة 
والكفاية ونسب قريش وسلامة حاسة السمع والبصر .. . » ( ف السفر الاول فقرة ۲۲۹ ) . 
والذكورية في الجحملة الواردة هي مرتبة الفعل عند ابن عربي وقد تكون هذه المرتبة للمرأة . 
راجع و انوثة » كا نلاحظ ان صفة العصمة غير واردة . 

راجع كتاب « الصلة بين التصوف والتشيع » د کامل الشیبي ص ص ۴۷٦۹‏ - ۴۷۹ حيٹث 
يبحث الامامة عند عي الدين بن عربي 

« الاحكام السلطانية » الماوردي حيث يتكلم على شرائط « الامام » : 


(۱6) راجع هذه المفردات في ابواما : 

. الامامة الظاهرة السياسية‎ )٠٥( 

. علامة الامامة الباطنة‎ )١١( 

. في ذلك اشارة الى ان امام الباطن يمد امام الظاهر ویسد نقصه کا سبق الكلام عليه‎ )٠۷( 

)۸( يتضح بجلاء موقف ابن عربي السني في هذا النص » فامام الباطن لا ينفرد با لحكم 
والتصرف منعزلاً ملغياً امام الظاهر . بل العكس يده ويعضده . ولذلك اهل السنة لا 
خرجون على طاعة « الوالي » او «الحاکم». لانه الامام الظاهر المد من الامام الباطن . 

٩۸ 


س 


- الأماان 


للمتصوفة دولة قائمة بذاتها يجت على منوال الدولة السياسية التي 
يعيشون ف ظلها ظاهراً . فهناك الخليفة الذي هو الغوث او القطب” .ودا 
الخليفة وزيران ه) : د الامامان» . 
لن نسهب فى الشرح بل نترك ابن عربي يتكلم . فنصوصه هنا واضحة . 
يقول : 
« ومنهم [ من اصناف الرجال ] رضي الله عنهم الائمة ولا يزيدون في كل زمان 
على اثنین لا ثالث هما . الواحد : عبد الرب . والآخر : عبد الملك . والقطب 
عبدالله . . . فلكل رجل اسم المي بخصه به يدعى ...ولو كان اسمه ما 
کان" » فالاقطاب كلهم عبدالله ¢ والائمة فی کل زمان : عبد املك وعبد 
الرب . وهم| اللذان يخلفان القطب اذا مات › وه للقطب بنزلة الوزيرين ٠‏ 
الواحد منهم مقصور على مشاهدة عالم الملكوت ¢ والآحر مع عالم الك . » 
(ف۲/٦)‏ .۰ 
« ووزر للقطب الامامين » وجعله) امامين على الزمامين" » (ف١/٤)‏ . 
يصور ابن عر بي القطب والامامين“ : خليفة يجلس في سدة الملك .عن 
مینه وزير هو الامام الر وحاني“ او عبد املك .عن يساره الامام الاكمل”“ او 
عبد الرب الذي ينتقل اليه « السر» موت القطب" . 


(۱) راجع « قطب » 

(۷) اى ان هذا الاسم الاي هو اسم للمرتبة التي يكون فيها الرجل . 

(۳) ای عالم الملكوت وعالم الملك › 

(6) -« الامامان ها الشخصان اللذان احده) عن يمين الغوث اى القطب ونظره في الملكوت » وهو 
مرآة ما يتوجه من المركز القطبي الى العالم الروحاني من الامدادات التي هي مادة الوجود 
والبقاء . . . والآخر عن يساره ونظره في املك وهو مرآة ما يتوجه منه الى المحسوسات من 
المادة الحيوانية وهذا مراته وحله وهو اعلى من صاحبه وهو الذى غخلف القطب اذا مات . » 

ر الحرجاني ص ۴٣‏ ) 
ر الامامان هى الشخصان اللذان احده) عن يمين الغوث اى القطب ونظره في الملكوت 
والاخر عن يساره ونظره فى الملك وهو اعلى من صاحبه وهو الذي مخلف القطب » . 


۱۰۹ 


( اصطلاحات الصوفية للقاشاني . المكتبة العثانية . حلب . رقم ٩۸١‏ ق ٠‏ ) 
- كما يراجع كشاف التهانوي مادة قطب » 

() راجع رسالة « منزل القطب » ص ص ٠١-٠۲‏ 

»( راجع رسالة « منزل القطب » ص ص ٠١-۸‏ 

۷( لقد خحصص ابن عربي رسالة كاملة للقطب والامامين شرح فيها منزلة القطب ٠‏ كا سهب في 
بيان مكانة الامامين واسرارهم| وصلاحياتها . ولكننا هنا لن ننقل منها شيشا لعدم اتساع 
اللجال » ونظراً لان اسرار وصلاحيات الامامين نظرية يضيفها ابن عربي الى النظريات 
الصوفية المتعلفة بالائمة 
راجع رسالة « منزلة القطب» ط . حيدر آباد الطبعة الاولى سنة ۱۹٤۸‏ م . 


۶ ا3 2 ٣‏ ھن 

۲ - الأمامالاعظة 
الامام الاعظم هو محمد میا من حیث انه المتبوع لكل متبوع . حتی الانبياء 

تتبعه » أليس هو الحقيقة التي « نبي الزمن » نائبها ؟ يقول ابن عربي : 
« وانظر في قوله - عليه الصلاة والسلام - : « لوکان موسی حياً ما وسعه الا ان 
يتبعني » » فاضاف الاتباع اليه » وأمر هوى ' باتباع الدين وهدى الانبياء › 
لا ہم . فان الامام الاعظم اذا حضر » لا يبقى لنائب من نوابه حكم الا له» 
فاذا غاب » حكم النواب بمراسمه > فهو [ اى الامام الاعظم ] الجحاكم غيبا 
وشهادة . . . » ( ف. السفر الثاني فقرة )٤٥١‏ . 

يثبت ابن عر بي فى هذا النص ان الجميع لا يسعه الا ان يأتم محمد بي ولكن 


محمدأية لم يؤمر باتباع احد من الانبياء بل أمِر باتباع هداهم الذي هو هدى 
الله ای الدين . 


)۱١( : انظر فهرس الاأحاديث . حديث رقم‎ )١( 
. )٩ /١( » اشارة الى الآية : « اولئك الذين هدى الله فبهداهم اقتد‎ )۷( 


٤۳‏ - الامامالئ 
الامام الاعلى هو الله . 
انظر « امامة » المعنى « الثاني » الفقرة « ۳ » 
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و 5 ھە 
٤٤‏ الامامالاڪر 
الامام الاكبر هو « ختم الامامة » كا يسميه « المهدى » أو « الامام المهدى » 
انظر « امامة » المعنى, الثاني » . الفقرة »۲١‏ كا يراجع « مهدي »› 


-٥‏ اماممبان 


قى القرآن : 
وردت عبارة « امام مین » فی موضعين من القرآن : 
« وکل شيء احصیناه فی امام مبین » /۳١(‏ ۱۲ ) 
« فانتقمنا منهم وا] لبإمام مبین » ( ٠٩‏ / ۷۹) 
ففي الموضع الاول تتفق كتب التفاسير تقر يبا بان المشار اليه بالامام المحبين 
هو:اللوح المحفوظ'. اما الموضع الثاني فقد عبر بالامام المبين عن : الطريق 
الواضح" . 
عند ابن عربي : 
تتضارب نصوص ابن عر بي فى الامام المبين . فهو يتفق مع المفسرين 
للقرآن فى انه اللوح المحفوظ . كا يصرح احيانا بانه العقل الاول او القلم 
الاعلى . فهل يتناقض الشيخ الاكبر ؟ 
کلا . ولکن يستحسن ان ننبه الى انالكلمةنفسهاتتخذ عدة معان عنده اذا 
نظرنا اليها اسم للذات او للمرتبة . وهذا ما يجعل مصطلحات الشيخ الاكبر ماء 
ينساب من ايدىي الباحثين . 


FR #‏ 
# اذا نظرنا الى « الامام الحبين » على انه اسم لذات يصبح المقصود منه : الكتاب » 
اي القرآن” - واللوح المحفوظ . يقول ابن عربي : 
« قال تعالی « واحاط با لدم واحصی کل شيء عدداً ۲٢ /۷۲( ٩‏ ) وقال في 
الكتاب « لا يغادر صغيرة ولا كبيرة الا احصاها ٩‏ (۱۸/ 44 ) وهذا مقام کاتتب 
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صاحب الديوان کات الحضرة الاآهية وهذا الكاتب وهو الامام المبين٠‏ قال 
تعانٰی : » وکل شيء احصیناه فی امام مبین » ( ۳٣‏ ۲ ) ... واما الامام فهو 
ااكتاب وهو اللوح المحفوظ . . . )(ف٤/‏ ۲۸۷) . 
« ومن اهل الله من يشهد الامر قبل ظهوره في الحس وهو التكوين الآخر» يشهده 
ق الامام الحبان وهو اللوح المحفوظ الحاوى 2ی الحو والائنات فكل شيء 
فيه ... )(ف٤/۸۳)‏ 
KK %‏ 
# اذا نظرنا الى الامام المبين على انه اسم لمرتبة .يكون الامام المبين هو مرتبة 
الاحصاء : فكل « ما » او « من » احص جلة من الصفات او الحقاتق فهو 
امام مبين لما احصاه . ومن هذه الزاوية يصبح العقل الاول او القلم الاعلى 
او الانسان الكامل هو الامام المبين . لان الذات المشار اليها بالتعبيرات 
الثلاثة السابقة احصت كل اللمحقائق التي نر ی تفصيلها ق عالم الكون . 
قول اټن غر بی 
eS‏ فأول ما اوجد الله 
تعالى . . جوهراً بسيطأً . ۰ وساه الحق في القرآن قا قدا زوا 
و : عقلا ... sS‏ التدوين والتسطر . .. فهو 
العقل . . . وهوالقلم .. . وهوالروح ... وهوالعرش ... وهو الامام المبين 
من حيث الاحصاء . . . » ( الانسان الكلي ورقة ٤‏ ب ) . 
» اعلم ان « منزل المنازل » » عبارة عن المنزل الذى يجمع جيع المنازل التي تظهر 
ليس فيه [ الامام المبين ] الا ما كان » من يوم خلق الله العالم . الى ان ينقضي 
حال الدنيا » وتنتقل العمارة الى الآخحرة . » رف . السفر الثالث فقرة 1۲١‏ )“ . 
کہ) ننقل هذا النص من الفتوحات الذىيوميءفيه الى الامام المحبين باشارات 
يستدل منها ان الحقمصود منه : الانسان الكامل .يقول : 
« الامام المبين هو الصادق الذى لا يمين › جلى ما احاط به العلم وتشکل فيه 
الكيف والكم . . . وجوهر الجواهر . . . رفيع المكانة . . . هو المحصي لا علم 
وجهل وفصل واجمل »لكل صورة فيه عين وله في كل صورة كون » يمد 
ویستمد . . . منه ظهرنا وایاه نهینا وامرنا » (ف٤/‏ ۴۲۷) . 
1۲4 


لقد شرح اجيلي هذا المقطع شرحاً وافياً في كتابه « شرح مشكلات الفتوحات 
الحكية" . مبيناً ان الامام الحبين هو الانسان الكامل ٠١‏ . 


(0) انظر شرح الآية : 
- لطائف الاشارات » القشيري ج ٠‏ ص ۲۱۲ » 
- انوار التنزيل البیضاوی ج ۲ ص ٠٤۹‏ 

»( انظر شرح الآية : 
- لطائف الاشارات ج ۴ ص ۲۷۸ » 
- انوار التنزيل ج ١‏ ص ۲۷١‏ » 

™( راجع « کتاب » « قرآن » » 
اما الآيات التي يستدل منها على ان الامام المبين هو الكتاب فهي : 
« ولا اصغر من ذلك ولا اکبر الا فی کتاب مبین ۰(٤‏ بې 
« ویعلم مستقرها ومستودعها کل فی کتاب مین » ر١‏ | ) 
٭ ولا رطب ولا ابس الا فی کتاب مین » (۹/ هی . 

6( راجع « لوح محفوظ» 

() » الامام المبين هو محل الاحصاء المشار اليه بقوله « وکل شيء احصیناه فی امام مبین ۴۳۹(۲ / ١۲‏ ) 
فهذا الامام 'نارة یراد به کتاب الله تعالی . قال تعالی : « ولا رطب ولا ياس الا فى كتاب 
مبین )0٩ /٩( ٩‏ . . . وتارة يراد بالامام امبين الانسان الكامل اذ كانت الحقائق كلها الاميّتها 
وکونیتها حصاة فيه » ( لطائف الاعلام ق ۴۴ ب) . 

)١‏ اشارة الى الآيات : « وهو الذى خلق السموات والارض بالحق . » ( ١‏ / ۷۴) ر الذى علم 
بالقلم » /»٩(‏ ؛) . 

(۷) اشارة الى الحديث : « اول ما خلق الله العقل » - انظر فهرس الاحاديث . حديث رقم : 
9 . 

(۸) کا یراجع فق رة ۱-۱۱۲ . ۱۲۲ ۱۲۳ . 

)٩(‏ راجع كتاب الحيلي . محطوط حلب . المكتبة العثهانية رقم 1 قق 1-۹ يبدأ ا لحيلي 
شرحه هذا النص قائلاً : 
» سر الامام المبين وهو الر وح الذي تكلم عليه في الباب الاول من الفتوحات وهو حقيقة الختم 
الاهي O‏ 


() راجع « انسان کامل » وبخاصة فى وظيفتيه الانطولوجية والابستمولوجية . 
۶ ره س 
4 س ا مالمهدی 


انظر « الامام الاکبر » « مهدی »› 
۱1۴۳ 


- امًامالوقت 


انظر « صاحب الوقت » 
۶ ك 
٨۸‏ - الام 
—-—~- 
فى اللغة : 
» أم کل شيء أصله وع| ده ) ( الفيروز ابادى المحيطح ٤‏ ص٣۷‏ ) . 
» واما الهمزة اليم فأصل واحد » يتفرع منه أربعة ابواب » وهي : الإاصل . 
والمرجع .والج)عة والدين » ( معجم مقاييس اللغة احمد بن فارس ح ۱ ص ۲۱ ) 
7 والام :الرئيس » ( المرجع السابق ص )۴١‏ . 
فى القرأن : 
لقد وردت كلمة أم فى القرآن مضافة الى : 
الكتاب : « ام الكتاب » ( سياتي ذكرها مفصلا ) 
القرى : « ام القرى » (مكة ) 
الانسان : « ام موسى » « امك » « امه » « امھاتکم » . . . وف اضافتها الى 
الانسان تحددت بصورة دائمة بالوالدة .ورد فى التنزيل العزيز: 
« ان امهاتهم الا اللائي ولدنہم » ( المجادلة ١۸‏ / ۲) . 


عند ابن عر بي : 


.سے 


4 الام هي عل الالقاء - والاستحالات - والاججاد والتكون والظهور . 
يفول : 
(1) « والنفس الكلية هي . . . حل القاء القلم الالهي . . وکل ما دونہا فهو 
من عالم التولد ٠‏ العقل“ ابوه والنفس أمه (A/C...‏ . 
(۲) « والطبيعة أم لما كانت محل الاستحالات . . . » (ف١/۱۳۸)‏ . 


(۳) « الام سحل الايجاد .. . »)(ف١/١١)‏ 
۱1€ 


e 
. . ولا یعرف له أباً > ماله نسب یعرفه سوی الذی تکون فيه‎ 

(ف٤/‏ ۲۰۳) . 
« ورأى [ التابع"“ في معراجه الروحي ] في هذه الساء ء [ السباء الوسطى = 
الرابعة ] غشيان الليل النهار” . والنهار الليل » وكيف يكون كل واحد 
منهها لصاحبه ذكراً وقتاً وانثى وقتاً . . . وما يتولد فيها من المولدات بالليل 
والنهار » والفرق بين اولاد الليل وأولاد النهار » فكل واحد منه) أب لا يولد 
فی نقیضه » وأم لما یولد فيه . . . » (ف۲/٩۲۷)‏ . 


¥ ¥ ¥ 


# الام هي الجامعة الكلية لكل ما يظهر في المولود - والحاكمة على مجموع ما هي 
ام له . يقول ابن عربي : 
)١(‏ «غفالأم هي الجامعة الكلية » (ف١/ )١١١‏ 
« الأم هي الجامعة ومنه أم القرى » والرأس أم الجسد » يقال أم رأسه لانه ۰ 
مجموع القوى الحسية والمعنوية كلها التي للانسان » وكانت الفاتحة أما لجميع 
الكتب » اى المجموع العظيم الحاوى لكل شيء . . . » (ف١/١۳٠)‏ . 
(۲) «فليس في ام الكتاب” [ هنا الفاتحة ] آية غضب بل كلها رحمة وهي الحاكمة 
على كل اية في الكتاب لاا الام . . . ) ( ف ۴۳ / )٥0۱‏ 
ا 
E3‏ الام هي المؤثر فيه فى مقابل المؤثر (آب) . والصفة العاملة فى مقابل الصفة 
العالمحة ( أب ) e E‏ 
« وکل مؤثر فيه آم . . K()فN/ (A‏ . 
ولکن لا يكف ان يتاثر الموجود لیکون أما »بل هو في هذه الحالة انشى 
ففط . وليكتسب الامومة لا بد من الولد فالامومة مرتبطة ارتباطاً وثیقاً بوجود 
الابوة والبنوة فالولد یعطیها اسم الام . يقول شيخنا الاكبر : 1 
« فالصفة العلامة [ العالمة ] أب فانها المؤثرةء والصفة العاملة أم فانما المؤثر 
فيها . . . فان النجار المهندس اذا كان عالما ولا بحسن العمل فيلقي ما عنده على 
سمع من بحسن عمل النجارة . e‏ : أب وقول السامع :آم م 
يصير علم السامع أباء وجوارحه أماً . (M/A) K.‏ . 
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« .. . فان لم يقم السامع وهو ام بلا شك فهو عقيم » واذا كان عقأ فليس بأم 
في تلك الحالة . . . ») (ف۱۳۹/۱) . 
وهذا لا يعني ان جرد علمك الشيء يجعلك آباً له »بل لا بد من توصيل 
العلم عن طريق العمل الى الايجاد . والا كان العالم محلا لعلمه ليس اكثشر › 
ويتحول الى اَم بدل ان يكون أباً فالابوة هي : العلم ألمؤثر المنتج . 
« فكل أب ليس عنده صفة العمل فليس هو أب من ذلك الوجه » حتى انه لو 
کان عالاً ومح ال التوصيل بالكلام او الاشارة ليقع الافهام وهو غيرعامل لم یکن : 
أباً من جميع الوجوه. وكان : أماً لما حصل فى نفسه من العلوم (M/A).‏ 
وهكذا تکون الام : كالانوژة“ . وصفاً ونسبة تطلق على الشيء من وجه . 
بحيث يكو ن الشيء نفسه أماً وأباً في وقت واحد من وجهين ختلفين . أما منفعلاً 
عا فوقه . وأباً فاعلاً فما دونه . 
e‏ الافلاك ذكور والعناصر حال التكوين والظهور › وقد كانت الافلاك 
امهات لا ظهر فيها من المولدات › الفاعلات املاك والمنفعلات افلاك . 
(ف٤/۳۳۷)‏ . 
FRR‏ 
الام هي الاصل الجسمي الذي ينتسب اليه الولد . 
بهذا المعنى يقارب ابن عر بي المعنى اللغفوي من حيث ان الام هي الاصل 
ولکن ميز ابن عر بي بین اصلډن للمولود :!اصل جسمي مادې ( ام ) واصل 
روحي عقلی ( آب ٩)‏ . 
« فمن اکتنز ماله فقد دفن قلبه فی ارض طبیعته . . . ومثل هذا یکون ابن أمه » 
وان کان له أب ولکن لا ينسب اليه » كعيسى ابن مريم عليه السلام ينسب 
الى امه . . . فا نسب الا الى البقعة الجحسمية . .. )(ف۴۳/ )۳۲١‏ 
» فان حواء خلقت من آدم . وادم خلق من الارض ۰ فهو[ آدم ]:الآم لحوا > وهو 
ابن الارض . والارض له: أم . . .)(ف٤/١٠))‏ . 


« فأنه انما انشأك من الارض . فلا تعلو" عليها فاا امك . 
( ف ٤۸4/٤‏ ) ۹ 


» العقل = العقل الأول = القلم الاعلى = القلم اللاهى . ( انظر مادة « قلم » و« عقَل‎ )١( 
ل لقلم الاعلى = القلم الاي . ( انظر مادة« قلم »و« عقل‎ 
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( يدد ابو العلا عفيفي « التابع » في كلامه عن هذا المقطع من الفتوحات « والتابع هنا هو 
الصوفي المسلم الوارث للعلم الباطن عن النبي . » ر سلسلة تراث الانسانية المجلد الأول ص 
(N‏ . 
(۳) اشارة الى الآية « يغشى الليل النهار » ( ٤ه‏ الاعراف / ۴-۷ الرعد / )٠۴‏ . 
©( انظر « ام الكتاب » 
)١(‏ راجع مادة« الانى » 
»( راجع مادة « أب » 
(Vv)‏ النسخة تثبت الوا في تعلو . . . معنى ذلك ان لا للنفي هنا . 
ON 3 0‏ 0 
4۹ مهات ا لاء الا هة 
عبارة « امهات الاسماء » مؤلفة من لفظين : [ ام - اسم ] الاول ينحصر 
مضمونه ف المعنى الثاني لكلمة أم عندابن عربي :اى الجامعة والحاكمة على 
مجموع ما يظهر في الاين“ . 
اما اللفظ الثاني [الاسم ]فیتفرع عدة مضامين يكن حصرها بثلاثة وهذا 
يستتبع تفرع أمهات الاساء . فتأخذ بالتالي معاني ثلاثة هي : 
Kk‏ 2 
# المقصود من الاسم الانهي مظهره" : نورد نصا لابن عربي مع تعليق ابي 
العلا عفيفي عليه على ان نستنتج فى النهاية المقصود بامهات الاساء . 
« واس|ء الله لا تتنامی لانہا تعلم بجا یکون عنھا۔ وما یکون عنها غیر متناه - وان 
کانت ترجع ای اصول متناهية هي: امهات‌الاس|ء او حضرات الاس|ء « 
( فصوص الحکم ۱ / ٠٥‏ ) 
« كذلك الاساء الاهية التي لا ينحصر عددها الى اصول عامة محصورة العدد» 
وهذه الاصول هي امهات الاساء > وهي المعر وفة بالاس|ء الحسنى او الحضرات 
الاسمائية .. . فحضرة الرحمن هي مجموعة المجالي التي يظهر فيها اثر للرحمة 
الاهية » وان كانت حالات الرحمة لا تتناهى عدا لان الكائنات المرحومة لا تتناهى 
عدا ... (الفصوص )۲١/۲‏ . 


ذ نستتنتج من النص ان : 
الاساء الاهية = مظاهر الاساء الاهية 
الام = الجامعة والحاكمة على مجموع ما يظهر فى العالم : 


الاسماء الحسنى = الاصول الجامعة للمظاهر او التجليات كافة . 
۱1۷ 


اذن 


امهات الاساء - الاساء الحسنى او حضرات الاساء . 
FF‏ # 


المقصود من الاساء الالمية : الاساء الحسنى المتوجهة على الماد العالم“ 
نضع الحعادلات التالية لنصل الى معنى امهات الاس|اء : 
الاسماء الالحمية -الاساء الحسنى المتوجهة على الجاد العالم . 
الام = الجامعة والحاكمة 
اذن : 
امهات الاساء -الامهات السبع التي ينضوي نختها جيع الاساء 
المتوجهة على ايجاد العالم . يقول ابن عربي : 
« ولكن قصدنا الامهات التي لا بد لامجاد العالم منها . . . فالذى نحتاج اليه من 
معرفة الاسماء لوجود العالم "“ وهي ارباب الاساء وما عداها فسدنه ها » كا ان 
بعض هذه الارباب سدنة لبعضها فامهات الاس|ء“ : الحي .العالم المريد › 
القادر .القائل .الجواد .الحقسط)»(ف١/ )١٠١١'‏ . 
E‏ 
# المقصود من الاسم الالهي: دلالته على المسمى .وهنا نجد ان ابن عربي 
عصرها قي ثلاثة هي : الله - الرب - الرهمن 
» وهذه الثلائة الاس|اء 1 الله - الرب - الرحهمن ]هي : امهات الاس |ءواذا تتعت 


القران العزيز وحدت هذه الاس|ء الثلاثة 2 الله والرب والرحمن دأئرة فيه .0( 
( ف ٤۴۷/۲‏ ) 


(۱) راجع المعنى الثاني لكلمة ام . | 

( اي المعنى الثالث « للاسم الاي » كما ورد عند ابن عربي » فليراجع ني مكانه . 

(۴) راجع المعنى الراب الفقرة (أ) من الاسم الالهي . 

)6( « على ان ائمة الاسماء من غير نظر الى العالم انما هي اربعة لا غير اسمه : الحي والمتكلم › 
والسميع ٠‏ والبصير ) (ف١/ )٠١‏ . 

)٥(‏ هذه الامهات السبع هي المقصودة فى جملة ابن عربي التالية : « . . . خلق ادم على صورته 
وس|أه بامهات الاس|ء التي يدخحل كل اسم تحت احاطتها . . . ۸ ( ف 6۲/۳( . 
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a 


كلمة ١‏ ام : هنا تنضوي فى مضمونها تحت المعنيين الاول والثالث لكلمة ام 
( انظر ام ) . والصفة « سفلية » : اطلقت عليها لاا منفعلة فى مقابلة علوية 
(فاعلة ) 

لشرح «ام سفلية » لا بد من التعرض لنظرية الخلق عند ابن عربي .فان 
العالم هو الابن المولود من اتصال الامهات السفليات بالآباء العلويات" . 

الخلق عند ابن عربي لیس ابداعاً من عدم بل تجلیاً یتم على مرحلتين من 
التعين « فى طبيعة الوجود المطلق »” .هاتان المرحلتان يطلق عليه اسم : 
الفيض الاقدس والفيض المحقدس” وفى كلتا المرحلتين من الظهور امهات 
سفليات وآباء علويات . ولذلك لا بد من التمييز بينه| .فيكون : 


HFK 


الام السفلية هي : شينية المعدوم الممكن . 
فى المرحلة الاولى من الخلق [ الفيض الاقد س ] يتجلى الحق فى ١‏ الصور 
المعقولة للکائنات ۲“ . هذه الصور المعقولة هي جرد » قوابل » للوجود ٤‏ 
يطلق عليها ابن عر بي اسم الاعيان الثابتة٠‏ . 
« العين الثابتة » او« شيئية المعدوم الممكن » هي ول « أم سفلية › 
للموجودات من حيث انها القابل الذي قبل توجه الاسماء الحسنى لايجاد عين 
العالم . 
« وكل أم سفلية فانها مؤثر فيها 2 وأول الامهات السفلية شيئية المعدوم 
المكن ¢ وول نکاح القصد بالامر ۷ ¢ وأول ابن وجود عين تلك الشيئية ( 
(ف ۱۳۹/۱) 
oF‏ ¥ ¥ 
# الام السفلية هي الطبيعة التي عنها ظهر جيع الاركان . 
في المرحلة الثانية من الخلق .[ الفيض المقدس ] . تظهر الاعيان الثابتة من 
العالم المعقول الى العالم المحسوس .وف ظهورها الخحسوس تتطلب قوابل 
حسوسة .هي الطبيعة وعناصرها الاربعة .يقول ابن عربي : 


» . . . كذلك الاركان من عالم الطبيعة أربعة »› وبنكاح العالم العلوى هذه 
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الاربعة » يوجد الله ما يتولد فيها . . . ( فطائفة ) زعمت ان كل واحد من هذه 
الاربعة [ الاركان ] اصل في نفسه » وقالت طائفة ركن النار هو الاصل . . . 
وقالت طائفة ركن اهواء هو الاصل . . . وقالت طائفة الاصل امر خامس ليس 
واحدامن هذه الاربعة . . . وهذا المذهب بالاصل الخامس هو الصحيح عندنا 
وهو المسمى بالطبيعة“ » لان الطبيعة معقول واحد عنها ظهر ركن النار وجميع 
الارکان . .. )»(ف۱۳۹-۳۸/۱) . 

» . . . ولا انشا الله اجرام العالم كله القابل للتكوين فيه » جعل من حد ما يلي 
مقعر الساء الدنيا الى باطن الارض عالم الطبيعة ... وجعلها بمنزلة 
الام ... ۸( ف۱/١۱6)‏ 


0( يرد هذا اللصطلح عند ابن عربي في اكثر الاحيان مضافاً الى « جمع المحكلم » ويقصد به 
الانسان فيقول : امهاتنا السفليات » ويرجع السبب في ذلك الى : 
١‏ ) ان العالم والانسان توأمان » 
۲ ) ان الانسان هو المقصود من العالم › 
« لا يغتر الانسان بكونه روح العالم فيقول : انا أشرف منه » هو اخوك » العالم والانسان 
توأمان . . . » ( كتاب التراجم ص٤۴‏ ) . 
« . . لما كان المقصود من هذا العالم اللانسان وهو الامام > لذلك أضفنا الآباء والامهات اليه › 
فقلنا آباءنا العلويات وامهاتنا السفليات » (ف١/١۴٠)‏ . 
( راجع مادة « اب علوي » . 
™( ابو العلا عفيفي . فصوص الحکم ج ۲ ص ٩‏ كما يراجع مادة « خلق » في هذا المعجم » 
)٤(‏ راجع كلمة « فيض اقدس » و « فيض مقدس » . 
(ه) و(٩)‏ فصوص الحکم ج ۲ ص ٩‏ . انظر « عين ثابتة » في هذا الكتاب . 
(۷) اشارة الى الآية « انا قولنا لشيء اذا آردناه » )٤' /۱١(‏ . 
»( قارن كلامه في الطبيعة هنا مع كلامه في العنصر الاعظم انظر « العنصر الاعظم » 


١ه‏ - الأمالماليةالكىللعال 
الام العالية الكبر ى للعالم هي المححل الذي فيه يظهر تكوين العالم »اي 


كل ما سوي الله . وهي الطبيعة . 
۲۰ 


يقول ابن عر بي : 
« وهذا كان العالم على صورة الحق : فمن غلب عليه طبعه كان شبهه بأمه اقوى 
E O DS‏ 
« وليست الا الطبيعة فى هذه الدار فاها حل الانفعال . . . لاما للحق بنزلة 
الانثى” للذكر » ففيها يظهر التكوين TT‏ 
فللطبيعة القبول . . . فهي الام العالية الكبرى للعالم ... »(ف؛٤/‏ °( . 
لا بد من الاشارة الى ان ابن عربي وصف الام هنا بالعلو” .وان كانت هي 
نفسها الام السفلية معناها الثاني" . 
اما الصفة « كبرى » . لمقارنتها الحق فى كونہا شقا ثانيا من شقي الوجود 
الكبيرين : الحق والطبيعة . 
اذن ام =منفعلة .محل ابجاد . 
عالية = علو مكانة » 
كبرى = لقارنتها ومقابلتها للحق . 


۷( راجع « انش ) . 
»( العلو عند ابن عربي نوعان : علو مكان وعلو مكانة » وهنا المقصود « بالام العالية » علو 
المكانة وليس المكان . راجع فصوص الحكم ج ١‏ ص ۷١-۷١‏ » 
کا يقول في الفتوحات ج ۲ ص ٤٤٥‏ « وسمى الله هذه السعاء ء ( الساء الرابعة ) مكاناً علياً 
لکونہا قلباً > فان التي فوقها اعلى منها فاراد علو مكانة المكان » فلهذا المكان من المكانة رتبة 
العلو . » 
( راجع « ام سفلية » المعنى و الثاني » . 


۲ االات“ 


« ام الكتاب » عبارة مؤلفة من لفظين .ولشرحه) لا بد من فصله) لمعرفة 
المقصود من كل لفظ على حدة .ثم من المجموع . 
ينحصر مضمون لفظ آم هنابمفهوم :الاجال ( راجع « أم» ) .ف حين لفظ 
الكتاب يرد دائم) معرَفاً .لان المقصود منه دائ)] الكتاب المبين" »ءيشغل : 
۱11 


مرتبة التفصيل . اذن : 
آم =مرتبة الاجال 
الكتاب = الكتاب الحبين = مرتبة التفصيل . 
آم الكتاب = المجموع المجمل لكل الحقائق المفصةة فى الكتاب المبين . 
يقول ابن عر بي : 
« ... وجميع ماي الكتاب مفصل › في فاتحته مجمل [ من حيث ان الفاتحة احد 
المعاني المقصودة بام الكتاب ] » وباعتبار جال ما فصل في الكتاب فيها سميت : 
بأمٌ الكتاب » وباعتبار تفصيل ما أجمل فيها فيا يلي مرتبتها سميت» مرتبة 
التفصيل : بالكتاب المبين . . . » ( مرآة العارفين ص ١۲٠ب‏ ) . 
« . . . فباعتبار اندراج ما یرید ان يتفصل .. . يقال له :ام الكتاب› وباعتبار 


تفص ما كان . . . حملا . . . يقال له :الكتاب البين ... » . 
( مرآة العارفين ص ۱۲١‏ ب ) . 
وهكذاتكون « ام الكتاب » كلمة تابعة للمقصود من الكتاب : هذا الكتاب 


المیین” وان كانت صفته لا تتغير . وهي أنه دائ مبين ,الا ان ذاته تتغير بتغير 
العالم المقصود في الكلام 
وانطلاقاً من هذه المقدمة نستطيع ان نوجز قدر الامكان جلة المعانسي 
المقصودة بام الكتاب عند ابن عربي : 
HFH‏ 
E‏ ام الكتاب = ذات احق“ 
ذات الحق هي آم كتاب الحقائق الالحية .المفصلة ق علمه . 
« . . . فذات الحق سبحانه وتعالى باعتبار اندماج الكل فيهاهي : أم الكتاب » 
وعلمه :هو الكتاس‌البين. . . فالذات هي : ام الكتاب من الحقائق الآهية . . . » 
( مرآة العارفين ص ٠١١‏ أ) . 
« فأعلم ان الحق هو على الحقيقة : أم الكتاب . . . » (ف٣/ ٠ )٠١‏ 
oF‏ ¥ 
و ام الكتاب = القلم الاعلى ء 
القلم الاعلى هو آم كتاب الحقائق الكونية . المفصلة قى اللوح المحفوظ › 
« ... وعلّم بالقلم » الملقب بام الكتاب » اللوح المحفوظ المسمى بالكتاب 


1۲۲ 


المبين » . ( مرآة العارفين ص ٠١١‏ أ) . 
. كما ان القلم هو أم الكتاب من الحقائق الكونية » ر مرآة العارفين ٠١١‏ أ) . 
KH‏ 
# ام الكتاب = العرش 
العرش هو آم الكتاب في عالم الملك . المفصّل فى الكرسي 
« واعلم كذلك ان لعالم املك كتابا جملا وهو العسرش » وكتاباً مفصلاً وهو 
الكرسي » فباعتباراندراج ما يريد ان يتفصل في الكرسي » في العرش 0 »يقال له : 
ام الكتاب وباعتبار تفصيل » > ما كان في العرش مجملاء > في الكرسي يقال له: 
الكتاب المبين . . )(مراأة العارفين ص ۱۲١‏ ب) . 


HHR 
, ام الكتاب = الفاتحة‎ # 
. الكتاب .الذى هو هنا القرآن“‎ a 
وجميع ما في الكتاب مفصل في فاتحته جمل » وباعتبار اججمال ما فصل فى‎ . . 
. ) مرآة العارفين ص ب‎  . . بأم الكتاب.‎ : 
Hk #¥ 
, ام الكتاب = نقطة الباء*‎ # 
یری ابن عر ان نقطة الباء فى البسملة « ام الكتاب » من حيث اندرا‎ 
ام » من حیت اند راج‎ ٫ يي هي‎ 


الغا وجي الكتب المنزلة فيها . 
. والفاتحة في البسملة » والبسملة في الباءء والباء في النقطة مندرجة مندججة 


ا و . . ) ( مراة العارفين ٠١٤‏ أ) . 


»( وردت عبارة « ام الكتاب » في القرآن فى ثلاث سور : 
« منه آیات هن ام الکتاب واخر متشابہلت » (۴/ ۷) 
« بجحو الله ما یشاء ویثبت وعنده ام الکتاب » (۱۳۴/ ۴۹) . 
« وانه في ام الكتاب لدينا لعلي حكيم » )٠ /٤۳(‏ . 
يفسر ابن عباس والنسفي ام الكتاب : بأصل الكتاب وهو اللوح المحفوظ اما الكتاب فهو 
القرآن . 
يراجع تفسير النسفي نشر دار الكتاب العربي بيروت » 
۱۳ 


ج ١‏ ص ۰۱٤١‏ ج ۲ ص ۲٣‏ . ج ٤‏ ص ۰.۱۳ 
- تفسير ابن عباس . المكتبة الشعبية بيروت ص ٤۴‏ - ص ١١۲-ص 4١١‏ »› 

(۲) الكتاب البين وان كان عبارة قرآنية (۲۹/ ۲۷-۲ / ٤٤-١‏ / ۲ ) تشبرالى القرآن فقط » فان 
ابن عربي يأخذها معان متعددة کا سيرد ذكرها . 

™( راجع مادة « كتاب مبين » » 

» ... أن ام الكتاب هي عبارة عن ماهية كنه الذات . . . والكتاب هو الوجود المطلق‎ « )٤( 

( الجيلي » الانسان الكامل ج ١‏ ص ٠١‏ ) . 

یراجع بهذا الشأن الانسان الکامل ج ۱ ص ۲۴ وص ٠١‏ . 

٤۲ انظر مادة « قلم » کا يراجع عنقاء مغرب ص‎ )٥( 

. في العرش متعللق باندراج في الكرسي متعلق بتفصيل ليتضح المعنى‎ )١( 

(۷) وي حال كون الكتاب هو القرآن . تصبح الفاتحة « ام القرآن » او « ام الكتاب » وهذه 
التسمية متوافرة فى تفاسير القرآن . 
يورد فخر الدين الرازى خسة اسباب لتسمية الفاتحة ام القرآن او ام الكتاب انظر مفاتيح 
الغيب ج ١‏ ص ص ۱۷۳ - ٠۷١‏ طبع المطبعة البهية المصرية » كا يراجع كتاب انوار التنزيل 
واسرار التأويل للبيضاوي الطبعة الثانية 1۹٠١‏ م مطبعة البابي الحلبي بمصر ج ١‏ ص۲ . 

(N)‏ ان في « نقطة الباء » اشارة الى « الدرة البيضاء » من حيث اندراج الكل فيها . راجع « درة 
بيضاء » يراجع بشأن النقطة الحلاج : حقائق التفسير للسلمي : 41 °× 368 م 4ئ۴ . 


١ ۶‏ ت مھ 
۳ - امالهة 
اهمية الشيخ في السلوك لم تعد مثاراً للجدل حتى قبل ابن عر بي .فضي 
الاوساط الصوفية يعتبر الشيخ : الاب الر وحي للمريد . 
فمن حیث ان الانسان روح وجسد له نسبان : نسب جسدی الى أب وآم 
ترابيإن ( ولادة طبيعية ) .ونسب روحي الى أب وأم روحيين ( ولادة معنوية )" . 
ولكن قبل ابن عر بي كان النسب الر وحي للانسان ينحصر دائ بالاب »ولم 
نکن لنجد عبارة « الام الر وحية » او ما يقابل مفهوم هذه العبارة ذلك لان كل 
من نقرآ له من اعلام التصوف .ان تربّى على يد شيخ . فان هذا الشيخ كان 
ذکراً . 
فان ابن عربي هو الذي ابتدع عبارة د الام الالية » مجاورة للاب الر وحي 
وف مقابل الام الترابية والاب الترابي” ,او بالاحرى اخذها عن امرأة كان هاف 
۱۲٤‏ 


حياته شأن المربية الر وحية فهو يكتب : 
« حدمت انا بنفسي [ ابن عربي ] امرأة من المحبات العارفات باشبيلية يقال ها 
فاطمة بنت المثنى القرطبي . . . وکانت تقول لي : انا أمّك الالحية ونور أمّك 
الترابية . . . »( ف ۲/ )٤۸-۴٤١۷‏ . 


(۱) يراجع بهذا الشأن : 
- ابن خلدون « شفاء السائل » » من ص ٩1‏ الى ص ٠١‏ › 
- ابن عباد الرندى « الرسائل الصغرى › ( ( الرسالة السادسة عشرة ) من ص ٠۳۰‏ الى ص ٠۴١‏ 

حيث يظهر ابن عباد طريق الصوفية موضحاً مكانة كل من « شيخ التربية » و « شيخ 
التعليم » : 
و« واعتاد ث شيخ التربية هو طريق الائمة المتأاخرين من الصوفية › واعټاد ث شيخ التعليم هو طريق 
الاوائل منهم ۸ ( ص ۱۳۱) . 
(۲) یقول o‏ المعارف ». . . يصير المريد جزء الشيخ » كا ان الولد في 
الولادة الطبيعية وتصبرهله الولادة آنفاً ولادة معنوية > کا ورد فی عیسی صلوات الله عليه « 
« لن يلج ملكوت السا ء من لم يولد مرتین » . « فبالولادة الاولى يصير له ( للولد ) ارتباط 
بعالم الك » وبهذه الولادة ( المعنوية ) » يصير له ارتباط بالملكوت . . . ( و ) يستحق 
ميراث الانبياء ومن لم يصله ميراث الانبياء ما ولد » ( ص )۸١‏ . 
- يراجع بشأن الولادتين السهروردى عوارف اللعارف ص ۸٤‏ - ۸۸ . نشر دار الکتات 
العربي . ببروت الطبعة الأولى 1۹١١‏ . 

- يشير القونوى الى « الولادة الثانية » في رسالة « التوجه الأول » قى ١١‏ مخطوط مؤرخ في 
سنة ٩۱٤‏ ه بخط ابو بكر الذباح الحنبلي راجع ترجمته في تراجم الاعيانللبوريني »ج ١‏ 
ص ۲۷۹ وهذا المخطوط من مكتبة السيد رياض الالح الخاصة . 

™( حا الوازاة ين التسرین فی الام تیمها موازاة یالرل تھا د راد طون رول جن بو 
ابن عربي في كتاب التراجم ص٠۴‏ : «فهناك فرق‌بین ولد الطين وولد الدين . 


٤‏ - االموجودات 
انظر « این الرجهة « 


٥‏ مھا ثا لوان 


لفهم هذا المصطلح بصيغة الجمع بدن الرجوع الى مفرده : کون » 
1 


والتفريق بينه وبين الوجود . الوجود واحد يسري في جيع الموجودات على حين 
ان الكون أصل التمييز والكثرة : هذه من الافكار الرئيسة عند ابن عربسي 
حيث تتصف العين بالوحدة والكون بالكثرةءلان العين هي الوجود .والكون هو 
المرتبة التي يتجلى فيها الوجود . 

هذا فالوجود يرد دائ بصيغة المفرد ( انظر ١‏ امهات الوجود » ) على حين 
ان الكون”“ يقبل الجمع لانه يتصف بالكثرة ومن هنا جاءت لفظة ١‏ امهات 
الاکوان »“ . وهي تعني : المراتب الوجودية الرئيسة المجملة التي ترجع اليها 
كل مرتبة وجودية مفصلة فى العالم وعددها مس" : الانسان الكلي .القلم 
الاعلى . اللوح المحفوظ ,المباء . والجسم . 


ر . .. اوضحت لك مقامات امهات الاكوان وهي الانسان الكلي > والقلم 
الاعلى ¢ واللوح الحفوظ واهباء ¢ والجحسم n‏ ) ( الاتحاد الكوني ف ۷٤1ب‏ ) . 


: كون » الشيء هو:مرتبته الوجودية كا يظهر من النص التالي‎ « )١( 
. وانا انت بالعين وغيرك بالرتبة‎ ٠ ومرتبتي [ فرعون ] الان:التحكم فيك يا موسى بالفعل‎ « 
. )۲۹/۱ فلا فهم ذلك موسی منه اعطاه حقه في کونه . . . » ( فصوص‎ 
. » راجع كلمة « كون » في هذا « المحجم‎ 
: يطل القونوى على امهات الاكوان لفظ « الامهات العلوية » يراج هذا الشأن‎ )٠( 
. ٥-٤-۳ القونوى . اعجاز البيان ص‎ 
. ) د عفيفي ؛ فصوص ا لحکم ج ۲ ص ۹۲-۲۹۱ ( التعينات الكلية‎ 


(۴) امهات الاكوان هي الحضرات الخمس عند ابن عربي . 


آنا امَهات الوعجود 


مرادف : الام الجامعة ممع المحوجودات 
ان عبارة « امهات الوجود » ابتكرها ابن عر بي فى اللفظ دون المضمون ‏ 
لابا « مقولات المنطق » ارتدت في ظهو رها عنده اللفظ المناسب لفكره . وهي 
الاصول او الحقائق المفردة' التي بترکيبها يظهر کل وجود عيني . ومن خلال 
نصوص ابن عر بي المتعلقة بامهات الوجود نلمس موقفه منالمحقولات. هذا 
الموقف الذى يلخص تقريباً موقف العالم الاسلامي من مقولات ارسطو” : 
۱۲۹ 


في المرحلة المغربية . نلاحظ ان الحقولات عنده عشر اختصرها في أربع بعد رحيله 
لی الشرق" . 
کا 

يراسم ابن عربي ق انشاء الدوائر امهات الوجود التي يسميها هنا الحدول 

المهيولاني . ويظهر عددها عشر : الجوهر .العرض .الزمان .المكان .الحال › 
الوضع الاضافة . العدد .ان ينفعل .ان يفعل . يقول : 

« اعلم إن هذا الجدول الميولاني ( انظر الرسم ) هو الحقيقة التي أوجد الحق من 

مادتهاالموجودات العلويات والسفليات › فهي الام الجامعة لجميع الموجودات .( 

( انشاء الدوائر ۲١-۲١‏ ) . 


KHER 


اما فى الفتوحات فيحصر ابن عر بي امهات الوجود فى آربع٠‏ يتركب منها 
الحقولات الباقية . يقول : 
« ان الله لما لق العالم وملا به الحلا » لم يبق في العالم جوهر يزيد ولا 
ينقص . فهو بالجوهر واحد . . لا يزال الح تعالى فيه [ فى الجوهر الواحد ] 
خلاقاً على الدوام با يفتح فيه من الاشكال . . . ويظهر فيه من الصور › ويحدث 
فيه من الاعراض . . . ف أحدث الله بعد ذلك جوهرا » لكن بحدث فيه . 
هذا الجوهر الذي ملا الحلاء. . . وفيه يظهرالجوهر الصورى والعمرض 
والزمان والمحكان وهذه امهات الوجود ليس غبرها وما زاد عليها فانه مركب 
منها » من فاعل ومنفعل واضافة ووضع وعدد والكيف“ ... » 
( ف )٤'٤/۳‏ . 
۱۷ 


کس ن ج و کے ا 
(1) يقسم ابن عربي الحقائق قسمين : « حقائق توجد مفردات في العقل كالياة والعلم والنطق 
والحخس »> وحقائق توجد بوجود التركيب كالس|ء والعالم والانسان والحجر Non.‏ 
( ف ۱/ )٥١‏ 
(۷) ان المقولات التي حصرها ارسطو فی عشر » ردها الرواقيون ال أربع ٤‏ وعرفها العالم 
النشار : « وحصر ارسطو الاجناس العالية في عشرة > وهذه الاجناس العشرة هي مببحث 
المقولات . . . اما الرواقيون فبحثوا المقولات من وجهة نظر ارسطو ولكن ردوها الى اربعة : 
الكيفية « الحرهر « الاضافة ¢ والوضصع . ومن العسبر معرفة تفصيلات هذا الرد 
الافلوطيني ) نری هنا مذهبین ختلفين عنه : اما المذهب الاول فاعتبر المقولات أربعاً: هي 
الجوهر والكم والكيف والنسبة الشاملة لبقية المقولات 2 ولیس هذا المذهب هو المذهب 
الرواقي ولکنه يقترب منه كثراً . . . ولا نستطيع ان نجزم في الحقيقة بالمصدر الذى استمد 
اما المذهب الثاني فهو مذهب السهروردي » ( مناج البحث عند مفكري الاسلام . طبع دار المعارف 
صر ۱۹٩٥‏ ) . 
والجحدير بالذکر ان السهر وردى ينفي كون هذه المقولات ارث ارسطي ينسبه الى الفيتاغوريين 
يقول ف ص ۱۲ من التلويمحات ف جواب عن سؤال . « خالفت العلسم الأول 
( ارسطاطاليس ) والجمهور ؟ جواب : اما المقولات فليست مأخوذة عن المعلم بل عن 
شخص فيتاغوري يقال له ارخحوطس وليس له برهان على ا لحصر في العشرة والبرهان هو الذي 
نّم .» 
- اما اهنود فقد جعلت المقولات ست : الجوهر » الكيفية « الفعل » العام » الحاص › 
التجمع : والفيلسوف الالاني كانت (Kant)‏ ارجعھا الى اربع ٍ الكم > الكيف » 
الأاضافة » الحالة > ( راجع مجلة المشرق ۱۹١١‏ ص ٤۷١‏ ) . 
(۳) النص الذي يرجع المقولات الى عشر موجود فی کتابه انشاء الدوائر الذي ألفه في تونس سنة 
۸ ھ . انظر 289 Yahia: Hist. et class R.G.‏ - 
على حين ان النص الذي يختصرها في أربع وارد في الفتوحات المكية الذي انتهى من كتابته 
للمرة الارلى عام 1¥ هھ . انظر 135 Yahia: Hist. et class R.G.‏ - 
(4) سبق ان تکلمنا کیف ان العالم الاسلامي افترق عن الفكر اليوناني بوضعه مذاهب جديدة في 
القولات وكيف حصرها في اربع هي ٤‏ الجوهر » والكم ۰ والكيف ¢ والنسبة . 
۱۸ 


اما هنا فينبري السهروردى الى انتقاد هذا امهب ليثبت موقفه هو » يقول : 
« ولا حصرنا المقولات المشهورة في كتاب التلويحات في خسة وجدنا بعد ذلك في موضع 
لصاحب البصاير [ عمر بن سهلان الساري ] حصرها ني اربع = في الجوهر والكم والكيف 
والنسبة . واذا اعتبرت هذا الحصر . . . لا تجده صحيحاأ » فان الحركة لم تدخل تحت 
الجوهر لاما عرض ولا تحت الكم . . . ولیست كيفا . . . ولا النسبة . .. فالاقرب لن يريد 
ان يثبت المقولات حصرها في مس : الحوهر والكيف والكم والاضافة والحركة 2 
( كتاب المشارع والمطارحات . نشر هنری کوربان ص ۲۷۸ ) . 
5 يراجع كذلك > کتاب التلویحات نشرهنرې کوربان : التلويح الأول ص ص٤‏ / ١۷‏ 
)٠(‏ يبحث السهروردى المقولات العشر في كتابه المشارع والمطارحات . فلراجع 
- ص ص ۲۴۳-۲۲۱ ( فصل في الجوهر ) 
- ص ص ۲۵۰-۲۴۴ ( فصل نی الكم) 
- ص ص ۲۰۰ - ۲۹۲ ( فصل في الكيف ) 
- ص ص ۲۹۴ - ۲۷۴ ( فصل في المضاف ) 
- ص ص ۲۷۳ - ۲۷٤‏ ( فصل في الاين ) 
- ص ۲۷٤‏ ( فصا فی متی ) 
- ص ص ۲۷9 - ۲۷١‏ ( فصل في الوضع ) 
- ص ص ۲۷١‏ - ۲۷۷ ر اللك والحدة ) 
- ص ص ۲۷۸-۲۷۷ ( ان يفعل - ان ينفعل ) . 


۷ - الامية 
2 

فى اللغة : 

« قال ابو عبید 2 الامي فى اللغة المنسوب الى ما عليه جبلة الناس لا يكتب » 
فهو [في] انه لايكتب »على ما ولد عليه » ( معجم مقاييس اللغة مادة « ام ») . 
فى القرآن : 

وقد سألنا الدكتور عبد الكريم الياقي عن معنى لفظ الامي فى القرآن - 
فأجاب : 

« للأمي عدة معان 

» نسبة للأم‎ -١ 


۹ 


۲ نسبة للامة عامة › 
۴ نسبة لأمة العرب › 
ي - نسبة لأم القرى 
ه _ نسبة لأم الكتاب ¢ 
استنتاجات : 
۹ من هذه الاصول يكون احد معاني الامي الذی لا يقرا ولا یکتب کأنه نسب الى 
ما عليه جبلته»او کانه بقي کا ولدته أمه لا یکتب ولا يقرا لان الكتابة والقراءة 
- او يكون الامي معنى العربي منسوبا الى الامةالامية » اوالى ام القرى اي مكة : 
۳او یکون الامي مفرد الاميين اى العرب الذين لم يكن هم كتاب . انظر غریب 
۽ _ كان اليهود يدعون انہم شعب الله اللختار وان الرسالة محصورة فيهم ويطلقون 
متعددة الى ذلك . 
انظر مثلا انجيل متى الاصحاح السادس فقرة فان هذا کله تطلبه الامم 
والاصحاح العاشر فقرة ه الى طريق الامم 
الامم زيادة على بني اسرائيل والنسبة في العربية الى المغرد وعليه الامي يعني 
النسبة الى الامم . اماان الرسول لم يكن يقرأ ويكتب فيستدل عليه من الاية د 
وما کنت تتلو من قبله من کتاب ولا تخطه بيمينك . 
ینظر فی تفسير القرطبي ج۷ ص ۲۹۸ » ٠‏ 
عند ابن عربي : 
تتخذ الأمية عند ابن عر بي معنى مغايراً وبعيداً عن معناها اللغوي فلا 
۱۳۰ 


تقاس عنده بكمية المعلومات المحفوظة او معرفة القراءة والكتابةءولكنها 
منهجية جدلية : فالامي هو الذي يفرّغ ويطهر محله ليقبل بكليته على الفتح 
الالهي [ في مقابل العالم بنظره الفكري ] . 
« الامية عندنا لا تنافى حفظ القرآن ولا حفظ الاخبار النبوية ولكن . . . من لم 
یتصرف بنظره الفکر ې وحکمه العقلي في استخراج ما تحوى عليه من المعاني 
والاسرار وما تعطيه من الادلة العقلية فى العلم بالا هيات . . . فاذا سلم القلب 
من علم النظر الفكري شرعا وعقلا كان اميا » وكان قابلا للفتح الاي . . . » 


. )۹6٤/۲ف(‎ 


(1) اما الحلاج فيربط الامية بجمعية الهمة . فالارجح انه يأخذها كنسبة الى ام القرى » لانه 
استعمل في مقابلها « مكة » و الحرم » 8 
يقول : « سمه الحق « اميا » [۷/ ۷ جمع همتهم الحلاج . الطواسين . طس الرا 


بع نشر الاب 
نویا . ص ۱۹۱ ) . 


۸ الامَانث 


فى اللغة : 
« الامانة التي هي ضد الخيانة ومعناها: سكون القلب » 
( معجم مقاييس اللغة ج ١‏ ص ٠۳۳‏ ) . 
فى القرآن : 
لقد وردت في موضع واحد وهو : 
» انا عرضنا الامانة على السموات والارض والجبال فأبين ان يحملنها واشفقر 
منها وحملها الانسان انه کان ظلوما جهولا » . ( الاحزاب ۷۴/۴۴ . 


فالتنزيل العزيز أورد لفظ « الامانة » على الاطلاق فلم يجحددها نى هذا 
الموضع المذكور ولا في مواضع اخرى . ما حداالحضسسرين‌الى فتح باب الاستنباط 
وکثرت الاقوال فیها" . 


۱۴1 


عند ابن عر بي : 
نظر اكثر مفسري الامانة اليها على انها : قوة او صفة او عقيدة او ما شابه 
اودعها الله امانة ف قلب الانسان او روحه او نفسه . ولكن ابن عربي قفز من 
الحال الى المحل . ايى جعل المحل [ القلب - الر وح - النفس ] هو الامانة التي 
جلها الانسان“ . 
ونستطيع ان نختصر مفهوم الامانة عنده بكلمات قليلة ولكنها شديدة 
الالتصاق بفلسفته . 
فالامانة : هي الصو رة" التي خلق الله آدم عليها .فاستحق با الخلافة“ . 
ولذلك يشر اليها احيانا بكلمة « الامانة المعارة » لان خلافة الانسان دليل على ان 
الامر بيد من استخلفه .فالامر إعارة وليسأصيلاً . 
يقول ابن عر بي : 
« الانسان الكامل . . . وله هذا السر المعبر عنه بالامانة التي تبر من هلها 
الوجود الكلي حين أبى [الاصل = أبا] واشفق واعترف بالعجز عن هلها » المشار 
اليها بقوله تعالى : « انا عرضنا الامانة على السموات والارض والحبال فأبين ان 
بحملنها واشفقر منها وحملها الانسان »( ۴۴/ ۷١‏ ). . . فصار بذلك خليفة 
الرحمن لانه محلوق على صورته .. . فلا كان هذا العبد خلوقا على صورة 
الرحمن وخليفته سخر الله SS‏ اللحسوسات 
والمعقولات . . . » ( شق المحیوب ص ۴۳١-۴۰‏ ) . 
» النفس الناطقة المميزة العاقلة التي هي ثمرة ة الكون وغاية الوجود تنة تنقسم الى 
قسمين : نفس منسوبة الى الحق ونفس منسوبة للعبد“ > فاما النفس a‏ 
للحق فهي سر الله المستحق الوجود الذى قام به كل موجود . . . وهي التي اشار اليها 
الرسول الاعظم بقوله يا : من عرف نفسه فقد عرف ربه . .. فهذه النضس 
هي الامانة . . . » ( شق الجيوب ص ص ٤٥-٤۴‏ ) . 
« کے| قيل لابي يزيد حين خلع عليه خلع النيابة وقال له : احرج الى خلقي 
بصفتي فمن رآك رآني.فلم يسعه الا امتثال امر ربه » فخطا خطوة » الى نفسه من 
ربه فغشي عليه - فاذا النداء : « ردوا على حبيبي" ) .. . واستراح من حمل 
« الامانة الحعارة » ( فتوحات - السفر الثالث فقرة ۳١‏ ) . 
۱۴۲ 


« فالشمس كاملة والقمر ناقص لانه حو . فصفة ضوئه معارة › وهي 

« الامانة التي حلها » ر ف - السفر الاول فقرة ٤۷۹‏ ) . 

نلاحظ ق النصين الثالث والرابع تركيز ابن عربي على صفة الاعارة في 
الامانة . وهذايتفق ونظريته في الخلافة والصورة : 


: فسر القشيرى « الامانة » بقوله‎ )١( 
. ويقال : الامانة القيام بالواجبات أصوهما وفروعها‎ « 
. ) ۱۷۴ ص‎ ٠ ويقال : الامانة التوحيد عقدا وحفظ الحدود جهدا « ( لطائف الاشارات ج‎ 
: اما البيضاوي فيقول‎ - 
. ) ٠١١ص‎ ۲ الطاعة وسماها امانة من حيث انها واجبة الاداء . . . » ( انوار التنزيل ج‎ ... « 
. ) ۴١۸ «الامانة : الطاعة والعبادة » ( تفسير ابن عباس المكتبة الشعبية ببروت ص‎ - 
سبق الغزالي ابن عربي الى هذه النظرة . فالامانة عنده بمعناها الاصطلاحي شقان : الاول‎ )۲( 
هو المعرفة والتوحيد . والثاني هو القلب او العقل او السر . ( راجع في معجم الغزالي . الاب جبر‎ 
. ) ٩-۸ ص ص‎ 
: ) راجع « صورة‎ (" 
۳۹٦-۳۹۰ راجع « خلافة » . کا یراجع « المواقف » للامیر عبد القادر الجزائری ص ص‎ )٤( 
. ) الامانة = الخلافة‎ ( 
(ه) النفس المنسوبة الى الحتق هي المخلوقة على الصورة . والنفس المنسوبة للعبد هي النفس‎ 
 ةمزملا‎ 
. )١۳(: راجع فهرس الاحاديث حديث رقم‎ )٩( 
. 1۹٤٩ القاهرة‎ ١١١ ص‎ ١ انظر شطحات صوفية . عبد الرحمن بدوي ج‎ )۷( 


٩‏ - الايمان 


۰ 


ف اللغة 


» الهمزة والميم والنون أصلان متقاربان : احده)| الامانة التي هي ضد الخيانة 
ومعناها سكون القلب » والآخر : التصديق . . . « وماانت بمؤمن لنا » [۱۲/ ۹۷] اى 
مصدق لا 4 ) ( معجم مقاييس اللخة مادة « امن » ) : 


۱۴۴ 


في القرآن : 
ان الايمان في « القرآن » هو : تصديق القلب بالغيب . 

. اما كلمة , تصديق » فمن حيث ان القرآن وضع الاهان في مقابل الكفر‎ )١( 

« ومن يتبدل الكفر بالاييان فقد ضل سواء السبيل » . )٠١۸/۲(‏ . 

(۲) والدليل على ان الاهان تصديق « القلب » هو ان‌التنزيل العزيز جعل عله 

القلب . وقارنه بالاسلام الذى هو تصديق اللسان . 
« الا من أكره وقلبه مطمئن بالايان » )٠١١/١١(‏ . 
« ولكن قولوا أسلمنا ولا يدخل الاان في قلوبكم ) )٠١/٤۹(‏ . 

(۳) واما كلمة « بالغيب » فتظهر من الاصول التي يتضمنها الايان .ايى من 
موضوع الايمان وهو : الله . وملائكته . ورسله وكتبه . واليوم الآاخر › 
والقدر" . 

«فردوه الى الله والرسول ان كنتم تؤمنون بالل واليوم الآخر » )١١ /٤(‏ . 
« والذين يؤمنون با انزل اليك وما انزل من قبلك » )٤/۲(‏ . 


عند ابن عر بي" : 
للامان معنيان عند ابن عربي : 


% FH 


الامان هو فعل التصديق عامة .وضده الكفر . 

ان الاهان هنا غير مرتبط بالاسلام . فهو فعل التصديق بشكل عام بعيداً عن 

موضوع التصديق .فكل من صدق آمن وان کان موضوع امانه ضلالا . وابن 

عربي بذلك ينهج نهج القران يقول : 

«واماالایمان فهو امر عام“ وكذلك الکفرالذی هو ضده ؟» فان الله قد سمى مؤمنا 

من آمن باحق“ وسمی مؤمنا من آمن بالباطل”“ وسمی کافرا من یکفر بالل 

وسمی کافرا من یکفر بالطاغوت* » . ( ف ۴۳۸/۳) . 

وف نص آخر يبين ابن عر بي ان الايان هو تصديق عامة .وان العبد سمى 
مؤمنا فى كل فعل امان . ولكن فعل اانه بالله يعطيه اسم ١‏ الحنيف » ای المحائل 
يفول : 
٤‏ 


« وهذا قال فيه حنفاء لله" ای مائلین به الى جانب الحق الذى شرعه واخذه على 
الكلفين من جانب الباطل » اذقد سماهم الحق مؤمنين فی کتابه فقال في طائفة :انبم 
آمنوا بالباطل وکفر وا بالل فكساهم حلة الايان . فا الايان ختص بالسعداء 
ولا الكفر حتص بالاشقياءء فوقع الاشتراك وتيزه قرائن الاحوال . . . » 

. )٥۷ /4 ف‎ ( 


KRN 


# الايان هو نور من اله قایل لکل مایرد منه من دين او شرع .حاصل ف قلب 
العبد . موصلا إِيّاه الى الامن"“ فهو اذن تصديق واستعداد للتصديق”٠‏ قبل 
المشاهدة والعيان وبعدها . يقول : 
« ان الايمان عبارة عن نور حاصل من قبل الحق تعالى > متعين من حضرة الاسم 
الرحيم والهادى والمؤمن لازالة ظلمة الهوىوالطبع » قابل لكل ما يرد منه [من الحق 
تعالی] من دين او شرع أو نحوهم) فيستحق حامله . . . الامن منسخط الرهن» 
فیسمی هذا الوصف والحكم الخاص ايمانا وتصديقاءوعلى التحقيق انما هو اول 
اعتبار من العلم متعلق بالدين والشع ...من غير اعتبار تأييد بدلیل وبرهان 
عقلي او سمعي او كشفي . . . والدليل على كونه نورا قولالنبي اة :فذلك 
مثلهم ومثل ما قبلوا من هذا النور”"“ . . . واما الدليل على وروده على القلب١٠‏ 
قوله عز من قائل « اولئك کتب فی قلو م الايان )۲١/١۸(‏ . . . » 
( تحریر البیان فی تقریر شعب الایان ص ص ۴۳-۲ ) . 
وهناك نص أخر يظهر فيه الايان طاقة قابلة للايان.وليس امانا بنص 
حدود وهذه من امهات الافكار عند الشيخ الاكبر . اذ ان كل ما فى الانسان من 
الفوى كالخيال والفكر يتحول الى طاقة مستعدة لقبول أية صورة ترد عليهاء 
فكمال ٠"‏ علم كل قوة من قواه فى تخلصها من كافة ما تعلم ورجوعها الى حالة 


.  "دادعتسالا‎ 


« ولقد آمنا باله وبرسله وما جاء به مجملاً ومفصلاً ما وصل الينا من تفصیله وما لم 

يصل الینا"“. ولم یثبت عندنا فنحن مؤمنون بکل ما جاء به . . . اخذت ذلك عن 

اوي اخذ تقليد . . . فعملت على اياني بذلك حتى كشف الله عن بصري 

وبصيرتي وخيالي . . . فصار الامر لي مشهوداً والحكم المتخيل المتوهم بالتقليد 

موجودا . . . فلم ازل اقول واعمل ما أقوله واعمله لقول النبي ٤‏ لا لعلمې ولا 
0 


لعيني ولشهودی فواخحیت بين الاان والعيان«“ وهذا عزيز الوجود في الاتباع . 
فان مزلة الاقدام للاکابر اغا تکون هنا : اذا وقعت المعاينة U‏ وقع به الان فتعمل 
على عن [اي عن شهود] لا على ايان فلم يجمع بينها . . . والكامل من عمل على 


الايان مع ذوق العيان وما انتقل ولا أثر فيه العيان (CMA)...‏ . 


HF RF 
وقد فسر شيخنا الاكبر الاييان من خلال التوازن النفسي الذى يعطيه‎ # 
للشخصية بل جعله عين ذلك التوازن. هذا التوازن هو ف الواقع رة‎ 
الوصول” . ولكنه فارق علم النفس الحديث بجعله الايان فعلا سلبياً‎ 
المؤمن فيه قابلا للايان وليس‌فاعلاً له فالايان نور من الله وهو هديته لأهل‎ 
: منته وأحبابه . يقول ابن عر بي‎ 
د الايان» هو عبارة عن استقرار القلب وطمأنينة النقفس . وذلك إن العبد )ا‎ 
کان طالبا لربه مترددا فی طلبه مرة الى الوثن ومرة الى الشمس والقمر ومرة الى‎ 
النبرانءوهو في ذلك کله متحیر ' لا يستقر ولا سکن » فلا علم الله منه صدق‎ 
» . . . القصد افاض على قلبه نور المداية فاستقر القلب واطمأنت النفس‎ 
. تذكرة الخواص فقرة۷۸)‎ ( 


« ...ان حقيقة الايان كالشمس : تشرق على بصائر القلوب دون 
حجاب ا ویعبر عنه فی اصطلاح القوم باسفار صبح الكشف وهو: مقام عين 
اليقين . فاذا حالت بينها غيوم الغفلات والهوى نقص الاشراق . . . فاذا ذهبت 
الغيوم واهوی زاد فی اشراقه فاستقر القلب واطمأنت النفس وانبسطت الحوارح 
للعبودية”“ . فالنو ر" هدية الله لاهل منته"' واحبابه واولیائه والسعداء من 
عبيده ) .( تذكرة الخواص ففرة ۷۹) . 

« ...امم امن" فلأنه استقر واطمأن عن الترداد والجولان فى طلب 
ربه . . » ( تذكرة الخواص فقرة ۸۲) . 


› يورد الحدیث تفصيلا هذه النقطة حيث نجد الايان في مرحلة بين الاسلام والاحسان‎ )١( 
الاسلام من حيث انه تصديق اللسان والايان تصديق القلب بالغيب . والاحسان تصديق‎ 


۱۳۹ 


ولکن عن شهود وعيان » انظر فهرس الاحاديث رقم : )۱٤(‏ . 

(۲) اشارة الى سؤال جبريل النبي ي فقال : « ان تؤمن بالله » وملائکته وکتبه » ورسله والبعث 
بعد اموت وتؤمن بالقدر خيره وشره » . 
راجع الحديث مع شرح تفصيلي في كتاب « محتصر شعب الايمأن »للحافظ البيهقي المتوف سنة 
۸ هھ . مع الحواشي بقلم محمد منير الدمشقي . طبع المطبعة المنيرية ٠٠٠١‏ ه . ص ص 
1۷-۸ . 

( عند الكلام على الاعان عند ابن عربي لا بد من التعرض الى مسألة شغلت العالم الاسلامي 
بعده » وهي مسألة ايان فرعون > فقبل الشيخ الاكبر كان هناك شبه اجماع على كفر 
فرعون » لان فرعون آمن لحظة الموت وايان الباس لا يعتد به ( غيران الحلاج جعل فرعون 
وابليس من اهل الفتوة راجع كتابه الطواسين ص ٠۷۲‏ . و« ابلیس » فی بحثنا هذا ) . ولکن 
لابن عربي نظرة احرى في فرعون فهو لم يؤمن لحظة موته بل ظهر اانه > الذي کان قد آمنه 
سابقا » لحظة الموت . يقول : 
« علم فرعون صدق موسى عليه السلام وأضمر الايان في نفسه الذى اظهره [الايمان] عند 
غرقه حين رأى البأس » ( ف ۴/ ٠١‏ طبعة بولاق ) . 
« فلا اخذ [فرعون] قلوبهم [قلوب قومه] بالكلية اليه ولم يبق لله فيهم نصيب يعصمهم» 
اغضبوا الله فخضب فانتقم فکان حکمهم فی نفس الامر خلاف حکم فرعون في نفسه» فانه 
علم صدق موسی عليه السلام» وعلم حكم الله في ظاهره بجا صدر عنه وحکم الله فی باطنه بجا 
کان يعتقده من صدق موسى فيادعاهم اليه » وكان ظهور ايانه المقرر في باطنه عند الله 
حصوصا بزمان مؤقت لا يكون الا فيه وبحالة خحاصة فظهر الايان لما جاء زمانه وحاله فغرق 
قومه أية ونجا فرعون بہدنه دون قومه عند ظهو ر اانه آية » فمن رة الله بعباده قال فاليوم 
ننجيك ببدنك يعني دون قومك لتكون لمن خلفك آية اي علامة لمن آمن بالله ان ينجيه الله 
بېدنه . . . ) ( ف ۳/ ۲۱۷ بولاق ) . 
« فعلم [فرعون] ان الذی أرسلا [موسی وهر ون] به هوالحق » فحصل القبول في نفسه وستر 
ذلك عن قومه . . . فلا رأی البأس قال آمنت فتلفظ باعتقاده الذى ما زال معه فقال له الله : 
الان قلت ذلك . فاثبت الله بقوله الان انه آمن عن علم محقق والله اعلم . 

a 


« فقالت [امرأة فرعون] لفرعون في حق موسى انه « قرة عين لي ولك » [۲۸/ ۹] فبه قرت عينها 
بالكمال الذي حصل هما . . . وكان قرة عين لفرعون بالايمان الذى اعطاء الله عند الغرق 
فقبضه طاهراً مطهراً ليس فيه شيء من ا لخبث » لانه قبضه‌عند ایانه قبل ان یکتسب شیئا من 
الآثام . والاسلام يجب ما قبله ۰( فصوص الحکم ج ۱ ص۲۰۱ ) . 

۱۷ 


راجع شروح الجامي على هذا المقطع الاخير من فصوص الحکم » ج ۲ ص ص ٠4-۳١۳‏ 
: مطبعة الامان سنة ٠۴٠٤‏ ه . على هامش شرح النابلسي . 

اما فيا يتعلق بهذه المسالة التي شغلت كثيراً من المفكرين الاسلام وبعد ابن عربي فليراجع : 

رسالة في ايان فرعون الكوملجني منه نسخة في جامع شريفي في استانبول رقم ۸١۸‏ 
عمومي . 

_ كتاب في ايان فرعون لللجلال الدواني توفى سنة ٩۲۸‏ ه . طبع الطبعة ا لمصرية سنه ٠۹١4‏ 
م ۱۳۸۴ ه . تحقيق عبد اللطيف ابن الخطيب . 

الاجوبة المرضية عن ائمة الفقهاء والصوفية للأمام الشعراني ورقة ٠٤١‏ خطوط عند السيد 
رياض الالح . 

المواقف للامیر عبد القادر ج ۱ ص ٥٤‏ و ٣"‏ > 

۹ « فر العون من مدعي ايان فرعون » علي بن سلطان محمد القادري . منه نسخة ببرلين 
۲ . وقد طبع بہامش انان فرعون للدواني المطبعة المصرية سنة ۱۹۹٤‏ تحقيق عبد 
اللطيف ابن الخطيب . 

ذيل للرسالة المسماة بفر العون للقاري منه نسخة في برلين ۲٠٠٤‏ : 

2 بحث وافر عن ايان فرعون ورده للعلامة ابي سعيد الخادمي انظر شرح الطريقة المحمدية 
ج ۲ ص ۲۸٩‏ طبع استانبول . 

« الجاذب الغيبي في شرح الجانب الغربي في حل مشكلات ابن عربي » » محمد بن عب 
الرسول البرزنجي ت ٠۴٠۴‏ ه . توجد منه نسخة محطوطة عند رياض الالح . 

- بحث واسع عن ايمان فرعون وما قاله الشيخ الاكبر » راجع شرح الاحياء للسيد مرتغضى ج 
۱ ص ۲٠٢‏ ج ۲ ص ۲٤٠١‏ طبع المطبعة اليمنية سنة ٠١٠١‏ ه ٠‏ 

حیث جد ان من اثبت ايان فرعونقدزلت قدمه ف فهم الشيخ الاكبر لان مراده ليس فرعول 
وانغا فرعون النفس يقول : « وانغا مراده [ابن عربي] اسلام فرعون النفس بدليل ما ذكر 
الباب ٩۲‏ من الفتوحات ) . . . وقسم آخر ابقاهم الله في النار وهذا القسم هم اهل 
النار لا يخرجون منها فذكر منهم فرعون وامثاله من ادعى الربوبية لنفسه . . . وقد اشار 
الى کفره فی کتابه عنقاء مغرب ونی شرح ترجمان الاشواق وفی تاح التراجم وقال في کتاب 
الاسفار له مشيرا لذلك . . . فكل ذلك يدل على انه أنغا اراد بفرعون النفس .. . » 

ج۱ ص ۲۹۹ . 

ب نجد في نفح الطيب تاليف احمد المقري المغربي مطبوعات دار المأمون > مطبعة عيسى البابي 
الحلبي ج ۷ ص ۱١١‏ هذه الابيات لابن عربي . 
قلبي قطبي » وقالبي اجفاني سری خحضرې » وعينه عرفاني . 
روحي هارون وکليمي موسی نفسي فرعون والمهوی هاماني . 

۱۴۸ 


بحث عن ايان فرعون وما قاله الشيخ الاكبر راجع كتاب « الزواجر عن اقتراف الكبائر » 
لابن حجر ايتمي ص ۲۷ ج ١‏ طبع مطبعة مصطفى محمد سنة ٠۴١۹‏ ه . وحیث جد ان 
امان فرعون باطل ویورد حديثا عن ابن عدی والطبراني انه کا قال : خلق الله بجي بن 
زکریا فی بطن امه مؤمناً» وخلق فرعون فی بطن امه کافرا . وان ایانه یمان بأس لا ينفع.ک| 
يتعرض لتفاسير الصوفية ويشير الى اقدمية فكره ان الايان ينتفع به ولو عند معاينة العذاب 
ويرجعه الى القاضي عبد الصمد الحنفي . 

- التأييد والعون للقائلين بايان فرعون . انتصر فيها لابن عربي . لمحمد ابن عبد الرسول 
البرزنجي ت ۱۱٠۳‏ ه . منه نسخة بالظاهرية رقم 1۹١‏ عام مقابلة على نسخة المؤلف : 

(6) ويربط ابن عربي كذلك الاان بالاسلام جاعلا اياه تصديقاً خحاصا . يقول : 

« الامان هو التصديق وجملته قول وعمل ونية وما وافق السنّة يزيد وينقص ويقوى ويضعف»ء 

لان العالم اقوى والجاهل اضعف ذلك بعلمه وهذا بجهله . اول منازل القربة من الايان 

قول اللسان : لا اله الا الله محمد رسول الله تصدیقا بالله وملائکته وکتبه ورسله والبعث 

والنشور . 

وعمل بالجوارح اقام الصلاة وايتاء الزكاة واقامة الاحكام . والنية : احلاص العمل لله وهو 

نهوض القلب بعقله ومعرفته الى الله . . . » ( تذكرة الخواص ص )١١‏ . 

(ه) الايان بالحق هو الخالب فى الآيات القرآنية ما لا يسمح بالاشارة الى آية بعينها . 

() اشارة الى الاية : « افبالباطل يؤمنون وبنعمة الله يكفر ون » /۲١(‏ ۷) . 

(۷) وهذا غالب على تسمية الكافر في القرآن . 

(۸) اشارة الى الاية : « فمن يكفر بالطاغوت ويؤمن بالته فقد استمسك بالعروة » (۲/ )٠١١‏ . 
( 4) اشارة الى الآية « حنفاء لله غبر مشركين به » (۲۷/ )۴١‏ . 

)١١(‏ انظر الفرق بين المؤمن والعارف وكيف ان المؤمن ينظر بنور الله بيا العارف ينظر بالله عز 

وجل الخ . . . اللمع للطوسي ص ص ٩٤-٠۳‏ تحقيق عبد الحليم محمود ۱١١١‏ . 

)۱١(‏ ان الايان هنا المقصود به الايان بالله وليس الايان عامة لانه يوصل الى الامن . راجع المعنى 
اال 

(۱۲) انظر درجات الايان الثلاث عند ابن عربي فى « كتاب تحرير البيان فى تقرير شعب الايان 
خطوط السيد مطيع الحافظ ص ص ۸- ٩‏ حيث يصل السالك من المرتبة التالشة التي هي 

الاخيرة الى الاحسان . 

کما يقسم الايان الى خسة اقسام فى الفتوحات 1 ۷ : ايان تقلید . ايان علم > امان 

عين » ايان حق . ايان حقيقة . 

اما الحكيم الترمذي ففي کتابه تحصیل نظائر القرآن یری ان الايان له » مرادفات في القرآن : 

التصديق والتوحيد يراجع : کتاب الترمذى المذكور ص ص 16- 1° « Exégése‏ 
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(۱۳۴) راجع كلمة مؤمن . 


ر( ان الايان مكانه القلب عند الشيخ الاكبر في مقابل الاسلام الذي عله الصدر . وهذه 
التفرقة : قرآنية . فالقرآن ربط الايان بالقلب والاسلام بالصدر . والكلام نفسه يطالعنا عند 
سهل التستري في كتابه « تفسير القرآن العظيم » طبع البابي الحلبي ص ۲٤‏ حيث يقول : 
« وموضع الايان بالله تعالى القلب وموضع الاسلام الصدر ... » . 
كما نجد التخصيص نفسه عند الحكيم الترمذي في كتابه « بيان الفرق بون الصدر والقلب 
والفؤاد واللب » تحقيقق نقولا هير نشر البابي الحلبي 1۹0۸ ص ص ٤٤-٤١‏ وص ص ۹۳ - 
. 

. راجع « کمال»‎ )٠٩( 

: ويظهر ذلك من خلال هذا البيت‎ )١١( 

«لقد صار قلبي قابلاً كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان .. » 


هنا يشير ابن عربي الى وصول القلب عنده الى مرتبة کاله » لان كال القلب هو في رجوعه 
الى حالة الاستعداد التي اشرنا اليها . وعندما يصل الى هذا الكمال يقبل كل صورة . 
ونخصوص تكلمة الابيات وشرحها راجع كلمة « دين » ووحدة الاديان. 

(۹۷) تظهر هذه الحملة كيف إن الايان عند ابن عربي هو استعداد للتصديق وتصديق بالقوة » 
اكثر نما هو تصديق بالفعل لموضوع مدد . فالابيان ذلك النور القابل لكل ما يرد من جانب 
الحق . 

(۱۸) لقد درج السالكون على التمييز والفصل بين الاسلام والايعان والاحسان » يستندون في 
ذلك الى الحديث الشريف . فقد اعتبر وا ان الاسلام هو المرتبة الاولى » يرتقي منها الى 
الامان » وعندما محصل الشهود والكشف يرتقي الى رتبة الاحسان » ولكن هناك فيصلا 
دقيقا هو ان السالك بارتقائه الى المرتبة الاعلى لا تفارقه الادنى > فالايان لا يذهبه العيان › 
انه موجود قبل العيان وبعده » وهذا ما يشير اليه ابن عربي في قوله « واخحیت بين الايان 
والعيان » ويظهر من خلال هذا النص الذي سنورده ان تقسيم الحديث الى اسلام وايان 
واحسان موجود عند ابن عربي يقول : « فالاسلام عمل والايمان تصديق والاحسان رؤية او 
كالرؤية . فمن جع هذه النعوت . . . عم تجلي احق له في كل صورة (Wl)...‏ . 
ولكن كلمة « جمع » تظهر بوضوح ما ذهبنا اليه من انه من يرتقي الى مرتبة اعلى لا تفارقه 
الادنى . والا كان ابن عربي استعمل كلمة « وصل » الى الاحسان بدلا من « جمع هذه 
النعوت » اي جمع النعوت الثلائة . کا يراجع فهرس الاحاديث حديث رقم :)8€( . 

)٠٩(‏ ان المؤمن يأخذ هنا مقام الواصل الى احق من حیث انه لم يعد « مترددا » في طلبه ک) سيرد 
بذلك النص . 
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: » راجع « حيرة‎ )۲١( 
» راجع عبودية‎ (» 
اعتمد ابن عربي طبيعة الايمان النورانيةليقارن بينه وبين العلم والقران . راجع تذكرة‎ )۲۲( 
. ۸۴-۸۱-۸۰ ا لخواص الفقرات‎ 
. » انظر « منة‎ )۲۳( 
. يراجع بخصوص الایان والاسلام‎ )۲۹( 
ء‎ ٠۲١-١۱۹ احياء علوم الدين الغزالي » الفصل الرابع في قواعد العقائد ج ۱ ص ص‎ - 
. مطبعة الاستقلال بالقاهرة حيث يسهب الغزالي في بحث الموضوع من الناحية اللغوية‎ 
. والتفسيرية والفقهية الشرعية‎ 
ب « الحديقة الندية شرح الطريقة المحمدية » لعبد الخني النابلسی ص ص ۱۹۱-۱۹۰ حيث‎ 
. يظهر ان الاسلام والابان فى المعنى الشرعي واحد دون المعنى اللغوى‎ 
للقشيري تحقيق ابراهيم بسيوني . الهيئة المصرية العامة للتأليف‎ ٠ لطائف الاشارات‎ 
» ۱۲ والنشر ۱۹۷۱ م . ص‎ 
ه٣ ك « علم القلوب » لابي طالب المكي تحقيق عبد القادر احمد عطا نشر مكتبة القاهرة ص‎ 
. حيث يشبه ابو طالب المكي الظاهر والباطن بمنزلة الاسلام والايان‎ 
٠۲۳ «قوت القلوب » لابي طالب اللکي ج ۲ الفصل الخامس والثلاثون ص ص‎ - 
حیث افرد ابو طالب فصلا « کاملا » عن الايانوالاسلام» كاحدد مباني الاسلام‎ >» ۱۴۸ 
وارکان الايان وذكر تفصيل ما نقل عن المحدثين من التفرقة بينها‎ 
تفسير القرآن العظيم لابي محمد سهل بن عبد الله التستري ت ۲۸۲ ه . طبع دار الكتب‎ 
» ٩۲ العربية الکبرى » ص‎ 
. م1۹۷١ تحصيل نظائر القرآنللحكيم الترمذي تحقيق وضبط حسني زيدان الطبعة الاولى‎ 
. ۱۲١-۱۲۲ مطبعة السعادة . ص ص‎ 


ا ا 
- لون 
GC La r‏ 


يعمد ابن عر بي الى اشتقاقين لكلمة مؤمن . فهو ياخذها احيانا من آمن . 
واحیانا اخرى من أمن. وهو بذلك منسجم مع ما جاء فى القرآن العمزيز . وفي 
الاشتقاق الاول يكون معنى‌المؤمن : هوالمحصدق باحدية العين وأحدية الكثشرة . 
وف الاشتقاق الثاني :هو الذى يعطي الامان فيراعصي کل ذی حق بادائه 
حقه .. وهذان الاشتقاقان قد وردا فی القرآن الكريم »اذ ان المعنى الثاني 
يستفاد من اسم الله « المؤمن » اى واهب الأمن“ . 
۱4١‏ 


يقول ابن عر بي : 

(أ) « وليس المؤمن سوى المصدق باحدية الكثرة اللهية لما هي عليه من الاساء 
الحسنى والاحكامالمختلفة ء من حيث ان کل اسم اهي يدل على الذات وعلى 
معنى ما هو المعنى الآخر الذى يدل عليه الاسم الآخحر" فله العين . فهومؤمن 
ايضا باحدية العين كا هو مؤمن بأحدية الكثرة فمن لم يكن له هذا 
الايان » والا فليس هوالمؤمن » (ف )۱۷١/٤‏ . 

ويكمل ابن عربي هذا المقطع السابق فيميز بين العالم والمؤمن فالمؤمن 
مقلد لأنه مصداق للخبر بيغا العالم عالم بصدق الخبر » فيكون العالم مؤمناً بلا 
شك .واشترك الكل فى نعت الاهان“ . 


« فالرسل والمؤمنون الكمل ماهم واقفون مع ما يعطيهم نظرهم وانما واقفون 
مع ما یأتیهم من رهم » ( ف /٤‏ ۱۸۱) . 

(ب)« فالمؤمن : من أعطى الامان في الحق . . . المؤمن ايضاً من يعطي الامان 
نفوس العالم بايصال حقوقهم اليهم › فهم في امان منه » من تعديه فيها [في 
حقوقهم] ومتی لم یکن کذا فليس بمؤمن » . )€/ (CMA‏ . 
« فا لمؤمن من تساوی خوفه ورجاؤه بحیث انه لا يفضل واحد صاحبه عنده 
لآنه استعمل كل شيء في محله" . .. » . 


0( عند ابن عربي المؤمن هو: سمي الله . راجع « سمی الله » > ویظهر هنا کیف ان مضمون 
كلمة مؤمن انتقلت من التصديق الى اعطاء كل ذى حق حقه » وهذه صفة الية . لأنه قال 
تعالی : « قال ربنا الذې اعطی کل شيء خلقه ثم هدی »[۲۰/ ]٠١‏ اذ يستند ابن عربي الى 
هذه الآية لبيان اعطاء كل ذى حق حقه . 

(۲) والمؤمن واهب‌الأمن »او المؤمن من عذابه من أطاعه » اوالذى أمن الخلق من ظلمه فهو مشتق 
من الأمن . 

™( راجع « حقيقة الاسم » بالنسبة للمسمى في مادة « اسم » . 

. ۲۷ وص‎ ۱۷٩ ص‎ ٤ راجع الفتوحات ج‎ )٤( 

(ه) جملة ابن عربي هنا اراد بها الحياة الدنيا ء فا مؤمن في ال حياة الدنيا من لا يغلب رجاؤه على خوفه 
للا يفرط في حق الله > ولا يغلب خوفه على رجائه لئلا ييأس من رحة الله » وكلتا الحاليين 

€۲ 


تضر بالعبد.فا مؤمن من راعی کل الحقوق واستعمل کل شيء في څله وتساوی عنده الخوف 
والرجاء في الحياة الدنيا . 


- الآانیى 


لمترادفات : حواء“ لوح . 


فى اللغة : 
« وأما الهمزة والنون والثاء فقال الخليل وغيره : الانشى حلاف الذكر » ويقال 
سيف [أنیث] الحدید » اذا كانت حدیدته أنشى .. . » 
ف القرآن : ( معجم مقاييس اللغة مادة « انث )) . 
انحصر مضمون الانثى فى القرآن بالمحعنى اللغوي السابق . 
« يا أبها الناس انا خلقناكم من ذكر وانشى وجعلناكم شعوباً . » 
(4۹/ ۳ ) . 


عند ابن عر بي : 


عندما ينظر ابن عر بي الى المرأة كاحد وجهي الحقيقة الانسانية يرى انبا 
شقيقة الرجل بتنال ما يناله من المحقامات والحراتب والصفات حتى القطبية . 
فالحقيقة الانسانية” واحدة .تطلق بكافة مقتضياتها واحكامها على الذكر 
والانشی . فلا يفترقان الا عند الانتاج كا سنرى فى المضمون الثاني . 

يقول ابن عر بي : 
« وهذه كلها [الخلافة - حرق العادة] أحوال يشترك فيها النساء والرجال 
ویشترکون‌في جميع المراتب حتى في القطبية . . . ولولم يرد الا قول النبي بي في 
هذه المسألة : ان النساء شقائق الرجال لكان فيه غنية » اى كل ما يصح ان 
يناله الرجل من المقامات والمراتب والصفات يكن ان يكون لمن شاء الله من 
النساء . » (ف ۸۹/۳) . 

€۳ 


« واما کون كل انسان خليفة فمن وجه قوله عليه السلام :«كلكم راع وکلکم 
مسؤول عن رعيته »“ وليس المخصوص بهذا الذكورية فقط » فكل منا ايضا في 
ص رة الكامل من الرجال والنساء » فان الانسانية مع الذكر والانشى › 
والذكو رية والانوثة فيها عرضان ليستا من حقائق الأنسانية » وان كانت تنشأً 
عنها حقائق اخحر ی من حقائق النتاج ٠‏ 
( الانسان الكلي ص ۲ ب محطوط الظاهرية رقم ٤۸٠٠‏ ) . 
« حواء خلقت من آدم » فلها حكمان : حكم الذكورة بالاصل وحكم الانوثة 
بالعارض » (ف /٤‏ ۸6) . 
ا 
# عندما ينظر ابن عر بي الى المرأة كحقيقة منفردة مت متميزة رغم صدورها عن 
الحقيقة الانسانية .تتحول الى صفات خاصة يؤلف مجموعها : المرأة أو الأنثى . 
فالانثی او حواء هي صفة او محل الانفعال والتكوين فى مقابل صفة الفعل 


( الرجل - آدم ) - وهي مرتبة التفصيل في مقابل مرتبة الجمع ( الرجل - 
آدم ) 


وهكذا تتحول المرآة الى مرتبة من تحقق بصفاتها صار نشی ولو كان رجلا“ . 
يقول ابن عر بي : 

)١(‏ « ولا كان النساء محل التكوين » وكان الانسان بالصورة يقتضي ان يكون 
فعَالاً ولا بد له من محل يفعل فيه » ويريد لكماله الا يصدرعنه الا 
الكال . . . ولا اكمل من وجود الانسان ولا يكون ذلك الا في النساء اللاتي 
جعلهن الله حلا » والمرأة جزء من الرجل بالانفعال الذي انفعلت عنه . 
ولا كانت المرأة كا ذكرت عين ضلع الرجل" فا كان محل تكوين ما كون 
فيها الا نفسه » فا ظهر عنه مثله الا في عينه ونفسه » (ف۳/١٠٠)‏ . 
« منزلة حواء من آدم وهي محل التناسل وظهور اعيان الابناء » ( ف ۸/٣‏ ) . 
نوع ...(ف 44/4( . 
« فان المرأة من الرجل بنزلة الطبيعة من الامر اللي - لأن المرأة حل وجود 
اعيان الابناء » كا ان الطبيعة للامر الالهي حمل ظهور اعيان الاجسام فيها 

i: 


تكونت وعنها ظهرت » فأمر بلا طبيعة لا يكون » وطبيعة بلا أمر لا تكون 
فالكون متوقف على الامرين . . . فمن عرف مرتبة الطبيعة عرف مرتبة 
المرأة )( ف ۳/ )٩۰‏ . 

( » فالتذكير فى اللاصل وهو آدم 0 والتأنيث في الفرع وهو حواء . . . وقد 
أشبعنا القول في هذا الفصل في كتاب الحمع والتفصيل"“ الذي صنفناه في 
معرفة اسرارالتنزيل . فادم لحميع الصفات وحواء لتفريق الذوات اذ هي حل 
الفعل والبذر» . (ف١/ )٠١‏ . 

۳( 
«انا اناث لا فينا يولده فلنحمدالله ما في الكون من رجل 
ان الرجال الذين العرف عينهم هم الاناث وهم نفسي وهم امي .0 

. )٤٤/٤ف(‎ 

نلاحظق النص الاخير .ان الانثى تتحول الى مرتبة الخلق المنفعل .ف مقابل 
مرتبة الحق الفاعل . 
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# اما من الناحية الانطولوجية . فالمرأة هي النفس الكلية .ومن حيث كونها 
النفس الكلية فهي اول النفوس . وكل اولیسر ی ”فی كل مايتكون بعده ء 
فالمرآة هي الانوثة السارية فى العالم .اى النفس الكلية السارية فى النفوس 
الجزئية والظاهرة صفاتها بوضوح فى النساء - ومن حيث ان المحرآة هي النفس 
الكلية اذن هي اللوح المحفوظ الذى يده القلم الاعلى ( أدم -الرجل ) . 
يقول ابن عربي : 
1( « قيل للمرأة التي هي عبارة عن النفس الكلي » 
( کتاب الاسقار ط . حیدر اباد ص ٤۴‏ ) . 
(۲) « من حيث المرأة [حنينها الى زوجها] حنين الحزء الى محله والفرع الى اصله 
والغريب الى وطنه » وحنين الرجل الى زوجته حنين الكل الى جزئه لأنه به 
الفرع لانه يده فلولم يكن لم تظهر له ربانية الامداد ... ( 


(ف ۳ ۸). 
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(۱) حواء فی اصلها العبرى تفيد معنى الحياة . اiن¡¦ۈر Ency- Britannica, Art: Adam‏ „ 

(۲) اي اللينةويقابله السيف الذكير » وهو الصلب الحديد . 

(۳) راجع « انسان » 

: ) ١١( انظر فهرس الاحاديث حديث رقم‎ )٤( 
اما الاية القرآنية التي تشير الى أن للرجال على النساء درجة . فانظر كيف يفسر ابن عربي هذه‎ 
. الدرجة فى الفتوحات الحزء الثالٹ ص ۸۷ وهذاالشرح مهم‎ 

.((: راجع فهرس الاحاديث حديث رقم‎ )٥( 

: يراجع بخصوص المرأة والرجل عند ابن عربي‎ )١( 

- الفص اأاحمدي . حيث يتكلم على تحبيب النساء للرسول ية » وكيف ان شهود الرجل 

ا لحق في المرأة اتم واكمل الشهود » وذلك لانه يشاهد الحق من حيث هو فاعل منفعل . 

الفصوص ج ۱ ص ۲۲١-۲۱٤‏ . 

ترجمان الاشواق - المقدمة ص ص ٠٤-۷‏ ط دار صادر . حيث تتحول المرأة الى رمز يعبر 

من جماها المقيد الى الجا ل المطلق الاصل . وقلا اعطى صوفي المرأة المكانة التي اعطاها 
اياها ابن عربي : يشهد الحق فيها » ويعبر الى الحق منها . وهذا ليس غريباً على نظرية 
تقول بوحدة الوجود فا ثمة الا الذات واساؤها وصفاتها وتجلياتها . وفي التجلي نشهد 
الح » ومنه نعبر الى الحق . 
- مجحلة « املال » سنة ۱۹٤۷‏ عدد يوليو مقال بعنوان « عذراء فى حياة صوفى » . 
ابو العلا عفيفي . حيث يتكلم على « نظام » في حياة ابن عربي ويحلل نظرته الى عبوبته 
وعلاقته بہا فی تابه ترجمان الاشواق فلتراجع . 
الفتوحات ج ۴ ص ص ٩۰-۸۷‏ . 
- کتاب الالف ط . حیدر اباد ص ص ٩-۸‏ . 
- منزل القطب ط . حيدر اباد ص ٠١‏ . 

0 هل المرأة حلقت من ضلع الرجل ؟ وما رأي القرآن والحديث في هذا الموضوع ؟ ان القرآن لا 
يشير الى خحلق المرأة من ضلع الرجل » بل الاكثر من ذلك كلمة « ضلع » لم ترد اساسا في 
القرآن وكل ما يبينه القرآن في خلق المرأة اضافتها الى النفس الواحدة التي هي آدم . ورد في 
التنزيل : « هو الذي خلقكم من نفس واحدة وجعل منها زوجها » (۷/ 1۸9 ) . 

« ما خلقکم ولا بعثکم الا کنفس واحدة » (۴۱/ ۲۸) . 
« خلقکم من نفس واحدة ثم جعل منها زوجها » ( ٩/۳۹‏ ) . 
اما الحديث الشريف » فقد اورد البخاري عدة احاديث حول تشبيه المرأة بالضلع دون 
اضافتها الى آدم او الرجل يقول : 
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« قال رسول الله َة : استوصوا بالنساء » فان المرأة حلقت من ضلع > وان اعوج شيء في 
الضلع اعلاه » فان ذهبت تقیمه کسرته . وان ترکته لم یزل اعوج . فاستوصوا بالنساء » 
( بخاری . ج ٤‏ ص ۱۹۱ وج ۷ ص ۴٤‏ ط ). 
« انما المرأة كالضلع » بخاری ج ۷ ص ۴۴ . 
١‏ ا مرا کالضلع ان اقمتھا کسرتھا وان استمتعت ہا » استمتعت بها وفيها عوج » 
( بخاریج ۷ ص ص )۳٤۲-۴۳‏ . 

(۸) یراجع بخصوص الانثى محل الانفعالوالتكوين . الفتوحات ج ٤‏ ص ٠١‏ وج ۲ ص ٤۷١‏ . 

. راجع « الام العالية الكبرى»‎ )٩( 

٠٤ كتاب «الجمع والتفصيل في اسرار معاني التنزيل » وهو تفسيرللقرآن الكريم من‎ )٠١( 
مجلدا » يفسر فيه كل آية بثلاث نسب : الاولى من ناحية الجلال » والثانية من ناحية‎ 
. Hist, et class. R.6.172 الجمال » والثالثة من ناحية الكمال . راجع کتاب عثان يي‎ 

)۷( راجع « اول » . 


۲ الاس 


ف اللغة : 


» الهمزة والنون والسين اصل واحد ¢ وهو ظهور الشيء : وکل شيء خالف 
طريقة التوحش . . . والانس : انس الانسان بالشيء اذالم يستوحش منه » 
( معجم مقاييس اللغة - مادة « انس ») . 
فى القران : 
لم ترد فى القرآن آية تفيد الانس بالله . وان كان القرآن يذهب في علاقة 
الانسان بخالقه الى ابعد من الانس . الى الحب . حيث ورد فى التنزيل : « يجحبهم 
ويمحبونه » ]٠4 /٥[‏ والحب يفترض الانس . 
اذن .لقد بقي انس الانسان فى القرآن بالانسان" . 
« لا تدخلوا بیوتا غیر بیوتکم حتی تستأنسوا وتسلموا" » /۲٤(‏ ۲۷) . 
عند ابن عربې : 
لقد وصلت كلمة « الانس » الى ابن عر بي مشحونة .تكثّف فى ابعادها رؤى 
من سبقه زمنياً في التصوف . ولذلك لا بد ا نعرفه عنه من طريعة متضردة 
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خلآقة .من ان يدخل هذه الكلمة فى بوتقة اعماقه ويعيدها الى الفكر الصوف 
بثوب جدید شخصي . 
اذن .لقد مرت هذه الكلمة بعدة مراحل فى فكر الحاققي وسنحاول ان 
نتابعها بالترتیب : 
کک 
٭ لقد غلط الشيخ الاكبر جاعة المتصوفة في تعريفاتهم للانس” . وانساق مع 
نفيه لتعريفاتهم الى نفي « الانس بالل » جلة واحدة . ولكنه نفضي آني 
سيستبدل به في المرحلة الثانية . كا سنرى انسا آخر جديدا . يقول : 
« . . . ان الأنس عندالقوم: ما تقعبه المباسطة من الحقللعبد. . . والانس :حال 
القلب من تجلي الال . . . وهو غلطمن جملة ما غلطوا فيه“ . . . وللانس بالله 
علامة عند صاحبه“ فانه موضع يغلط فيه كثيرمن اهل الطريق فيجدون أنساً في 
حال . . . فيتخيل ان ذلك أنسباش. فاذافقد ذلك الحال فقد الانس بالله فعندنا 
وعند الح|اعة ان انسه کان بذلك الحال لا بالله»لان الانس بال اذا وقع لم يزل 
موجودا عنده فی کل حال . . . » (فتوحات ۲/ )٥6۱-٥٤١‏ . 
« فقال له [الله] انك [العقاب = العقل الاول] في ارض غربة » وان كنت مني في 
محل القربة ء فاني للست من جنسك فلا بد من استيحاشنفسك» وفيك قرةعين 
فاظهرها في العين فتأنس بمجاورتها فان الانس بي محال" » . 
( رسالة الاتحاد الكوني في حضرة الاشهاد العيني قى ٠٤٤‏ أ) . 
HF HF‏ 
# وهكذاينساق ابن عر بي الى نفي الانس بالل عقلا“ .حجته فى ذلك ان الانس 
يفترض المجانسة . وهذا حال بين الله والانسان . ولكنه . لايستمر ف نفيه › 
لانه : ان كانت المجانسة مستحيلة بين الله والانسان »تبقى الفلسفات القائلة 
بالحناسبة . وغير خضي ان ابن عربي يذهب مذهب هذه الفلسفات" .يقول : 
« وحقيقة الانس انما تكون بالمناسب » فمن يقول بالمناسبة يقولبالانس بالله . 
ومن يقول بارتفاع المناسبة يقول لا انس بالله ولا وحشة منه » ( فتوحات ۲/ )٠4١‏ . 
بعدمااغلق ابن عر بي باب الانس بالله لعدم ‏ المجانسة » .عاد وفتحه من 
جديد « بالحناسبة » . وصار نفيه حصوراً بالاسم : الله . من حيث انه الاسم 
الŞجامع‏ .الذي لايصح ان يكون لاحد من الخلق حكم من حيثيته . 
اذن . الانس بالل : مقبول عقلا . من حيث اسم من اسمائه الحسنى .ولیس من 
حيث الاسم الجامع““ . 
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يمول ابن عر بي : 
او انه لا يصح الانس بالله عند المحققين » وانما يكون الانس باسم المي 
خاص معین لا باسم اله » وهکذاجمیع ما یکون من الله لعباده . لا يصح ان یکون 
من حکم اسم الله لانه الاسم الجامع لحقائق الاسماء االاهية فلا يقع امر 
لشخص معين في الكون الا من اسم معين . . . ) ( فتوحات ۲/ ٥6١‏ ) . 
#F %F *K‏ 
٭# بعد ما نقى الحاتمي الانس « بالله » وحصره « باسم من الاساء الاهية » . نجده 
هنا بوحي من وحدته الوجودية . ينظر الى كل ظاهر بعينه الموحدة التي لا 
ترى فيه الا جلى لذاك الاصل . وصورة من صور تجليه . بحيث يكون : « كل 
موجود هو جلى من مجالي الله تصبح هنا « كل مأنوس به هو ذلك المجلى » . اذن » 
کل انس باي شىء هو في الواقع انس بال لانه انس بصورة من صور تجليه . 


يمو 
« فالعالم كله ذو انس بالته . ولكن بعضه لا يشعر ان الانس الذى هو عليه هو 
بالله لانه لا بد ان بجد انسا بامر ما بطریق الدوام » او بطريق الانتقال بانس يجده 
بامر اخر وليس لغير الته في الاكوان حكم > فانسه لم یکن بالله . وان کان لا 
يعلم . والذى ينظر فيه انه انس به فذلك صورة من صور تجليه » ولکن قد يعرف 
وقد ينكر فيستوحش العبد من عين ما انس به وهو لا يشعر لاختلاف الصور » فا 
فقد احد الانس بالله ولا استوحش احد الا من الله . . . ) (فتوحات۲/١4٤٥)‏ . 


)١(‏ يشبه مضمون الفعل الفرنسي ۲٤ء٥‏ ۷آامم ۸ » کا یؤکدہ سانت اكسبر ي فى قصته الشهيرة 
« الامير الصغير» . 
(۲) راجع شرح الاية في لطائف الاشارات للقشيري ج ٤‏ ص ۲۷۷ . دار الكاتب العربي . 
القاهرة . تحقيق ابراهيم بسيوني . 
(۳) اشار متصوفة القرون السابقة لابن عربي الى الانس بالعبارات التالية : 
ت ذو النون الملصرى:« ادنى منازل الانس . ان يلقي في النار » فلا يغيب همه عن مأموله » 
( التعرف . ص ۱۴۷ ) ( طبقات الصوفية - السلمي . ص )۲١‏ . 
« الانس بالله من صفاء القلب مع الله » ( طبقات الاولیاء ص ۲۱۹ ) . 
- السري « خمسة اشياء لا يسكن فى القلب معها غيرها : الخوف من الله وحده » 
۰ والانس بالله وحده » ( طبقات الصوفية ص ٠٤‏ ) . 
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« من صبر على مخالفة نفسه أوصله الله الى مقام انسه » ( طبقات الاولياء ص ۲۴١‏ ) . 
- مي بن معاد : 
« اذا احب القلب الخلوة أوصله حب الخلوة الى الانس بالله . ومن انس بالله استوحش من 
غبره » ( طبقات الاولیاء » ص ۳۲۳ ) . 
8 الجنيد « الانس : ارتفاع الحشمة مع وجود اهيبة » ( التعرف ص )٠١١‏ . 
- رويم « الانس ان تستوحش مما سوى معبوبك » ( طبقات الصوفية ۱۸6 ) . 
- سئل الشبلي عن الانس فقال : « وحشتك منك ومن نفسك ومن الكون » 


( اللمع ص ۷ه۹) . 
ک| قال ايضا : « هو وحشتك منه » ( التعرف ص ۱۲۷) . 

- علي بن سهل الاصبهاني « الانس بالله ان تستوحش من الخلق » الا من اهل ولاية 
الله » . ( طبقات الصوفية . ص ٠۴١‏ ) . 

- ابو العباس بن عطاء الأدمي « . . . ومن تأدب باداب الانبياء فانه يصلح لبساط الانس 
والانبساط »( طبقات الصوفية - ص )۲۷١‏ . 

- سئل ابو حزة الخراساني عن الانس فقال : « ضيق الصدر عن معاشرة الخلق » ( طبقات 
الصوفية ص ۳۲١‏ ) . 

- اما الحلاج وقد سئل عن الانس فقال : « هو فرح التلوب بالمحبوب » وقال ايضا : 

الأنس انبساط المحب الى المحبوب ومعناه ما قال ابراهيم عليه السلام:« ارني كيف تجي 

ا لموتی » ( ۲/ ۲۹۲ ) وقول موسى عليه السلام: «ارني انظراليك » [۷/ ]٠٤١‏ وقال : الانس 

ان يستأنس بالاركان فيغيب عن رؤية الاعيان » ( حكاية عن الكرماني 1.۲ ماسينيون . ص 
ص ۹۹-۹۸( . 

لقد اوردنا هذه الاراء على كثرتها بقصد بيان ان اقطاب الصوفية قد وضعت الانس بالله فى 
قال الا الاين ٠‏ وا ن هن الد ع ل ج 2 مر فل الت 

من الانس بالناس يدخل فيه الانس بالله . فهما ضدان يقتسمان القلب . . يتجاوران . . 
یتداخحلان بشکل جدلي . 
)٤(‏ راجع اللمع ص ٠١١‏ فصل بعنوان «باب في ذكر من غلط في الانس والبسط وترك الخشية». 
)٠(‏ انظر « بينة الله » وقارن مكانة « العلامة » فيها مع ما ورد في هذا النص : 


)٩(‏ ابن عربي هنا يفارق ما ذهب اليه المتصوفة قبله : فهو لا يضع الانس بالله في مقابل الانس 


بالناس وبالتالي لا يقيم علاقة جدلية حية بينهها كما فعل من سبقه . بل يجمل الانس بالل 
كان في عزلة أو خلوة او في ملأ : 


(۷) يخاطب الحق في هذا النص « العقل الأول » منبها الى استحالة الانس به لاخحتلاف الجنس ولا 
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يخفى ان هذا الطاب رغم توجهه الى شخص معين يخاطب ال جنس البشري باكمله » كحقيقة 
انسانية مباينة للحقيقة الالهية » مثلا فى « العقل الاول » من حيث انه احد وجوه « الأنسان 
الكامل » . انظر « العقل الأول » « الانسان الكامل » . 
» ان نفي ابن عربي للانس بالله نفيا عقليا منطقيا . يجدر مقارنته بنقي الأنس الذي يراه ابو 
سعيد اراز حالا مع الله يربو باهل الوجود عنه ( النص في الرسالة القشررية ص ۴۳- 
٤‏ ) ونلمح الى تقارب كلام الخراز من جواب ابي يزيد المشهور حين سئل : كيف اصبحت . 
قال : لاصبح لي . 
4( ا 
. انظر « نسخة » « صورة » . 
ا الرسالة التي اعددناها عن القونوى والتي قدمت الى معهد الآداب الشرقية في 
جاسة ایس بوس فی پووت می س AY -A°‏ . عنوان الفقرة « ظروف الوصول › 
واهمية المناسبة فى فلسفة القونوي . 
AERTS E‏ 
تعبيرات الصوفية السابقين في استعما هم للانس . او ينسجم مع نظريته في وحدة الوجود التي 
تصبغ الانس بصبغتها كا سنرى فى المرحلة الثالثة . 
وسنورد نصين يقرر فيهما الشيخ الاكبر الانس بالله . 
« فأثروا [رجال من اهل الورع] العزلة . . . فنفس الله عنهم ء من اسمه ١‏ الرحمن » بوجوه 
مختلفة من الأنس به › واعطاهم ذلك « نه نفس الرحمن » فاسمعهم اذكار الاحجار . 
ال ا لر و را ت 
وخحلق » . (فتوحات . السفر الرابع فقرة ۴١١‏ ) . 
« ومنهم [رجال الله] من ينفس الرحمن عنه بانس بالله في باطنه ء وتجليات دائمة معنويات . 
فلا بزال فی كل نس » صاحب علم جال جديد بالل . وأنس جديد . ومنهم ينفس الرحهن 
. عنه ذلك الضيق بجشاهدة عالم الخيال . . . » ( فتوحات السفر الرابع فقرة ۳۱۸-۳۱۷ ) . 
راجع « نفس الرحمن » وخاصة في تعلقه بالتنفيس و« عماء » 
کیا انه فی اصطلاحاته یعرف الانس بعبارات تشابه في روحها تصوف من قبله . یقول : 
« الاس : اثر مشاهدة جمال الحضرة الاهية فى القلب وهو جال الحلال » 
( اللاصطلاحات ص ۲۸۷ ) . 


۳ - الاکان 


فى اللغة : 
« الهمزة والنون والسين أصل واحد » وهو ظهور الشيء › وکل شيء خالف 
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طريقة التوحش قالوا : الانس خلاف الجن » وسموا لظهورهم . يقال آنست 
الشيء اذا رأيته . . . ) ( معجم مقاييس اللغة مادة « انس ») . 

ويرى ابن عربي ان سبب تسمية الانسان هذا الاسم لانه انس الرتبة 
الكمالية . اذن ربط بين الأنس والانسان . وهذا سيظهر من خلال النصوص 
الاتية . 
ف القرآن : 

هو خلوق تكلم الله على نشأتين له .احده) : الصلصال والطين والثانية : 
النطفة . وهو فى كلا الحالين قى أحسن تقويم ]٤ /4١[‏ ابر ز صفاته فى القرآن : 

هلوعاً کفوراً . ظلوماً .جهو . ضعيفاً »يوسا 
رأ( « ولقد خلقنا الانسان من صلصال من حأ مسنون » )۴۷/٠١(‏ . 

« ولقد خلقنا الانسان من سلالة من طين » (۲۳/ )1١‏ . 
(ب) « انا خلقنا الانسان من نطفة أمشاج”' نبتلیه » /۷١(‏ ۲) . 

« خلق الانسان من علق » /۹٩(‏ ۲) . 
(ج) « ان الانسان خلق هلوعا » ( /۷٠‏ ۱۹) . 

« قتل الانسان ما اكقره » ( )٩۷ /۸٠‏ . 

« وحملها الانسان انه کان ظلوماً جهولاً » ( ۴۳/ ۷۲) . 

« وخلق الانسان ضعيفاً » /٤(‏ ۲۸) . 

« ولئن ذقنا الانسان منا رة ثم نزعناها منه انه ليؤوس »۲ )٩ /١١(‏ . 
عند ابن عرپي : 


# الانسان من جهة اطلاق اللفظ " 
ان المرتبة الانسانية واحدة لا غير" . تتحقق ف « الانسان الكامل » المذى 
یسمیه ابن عربي « انساناً » وما عداه یطلق عليه اسم انسان لتشابېه مع 
الانسان الكامل فى شكل او صفة . 
)١(‏ التشابه قى الشكل : كل فرد من افراد الجنس البشرى يسمى انساناء 
10۲ 


سواء تحقق بالمرتبة الانسانية او لم يتحقق . ولكن تعميم التسمية بهذا 
الشكل غير جائز لان منطلقه الشبه الصورى بين افراد الجنس البشري 
ليس الا . فالانسان الكامل والانسان الحيوان يطلق عليه| نظرا لتشابه في 
الشكل لفظ « انسان » . 
يقول ابن عريي : 

« الانسان الكامل" وانا قلنا الكامل » لان اسم الانسان قد يطلق على المشبه به 

في الصورة > کا تقول نې زید انه انسان وی عمرو انه انسان وان کان زید قد 

ظهرت فيه الحقائق الالمية وما ظهرت في عمرو » فعمرو على الحقيقة حيوان في 

شکل انسان ... ) ( ف ۴۹۹/۲) . 

(«) التشابه فى صفة : يطلق ابن عربي لفظ الانسان على ثلاث مراتب وجودية 
مختلفة : مرتبة الانسانية او الانسان الكامل - العالم او الانسان الكبير- 
القرآن او الانسان الكلي . وهذا ما سنبحثه فى ثلاثة مصطلحات تتفرع عن 
كلمة انسان وهي : الانسان الكامل -الانسان الكبير- الانسان الكلي 
(فلتراجع ) . يقول ابن عربي : 

« ماف الوجود الا ثلاثة اناسي : الانسان الأول الكل الاقدم ٠‏ والانسان 

العالم » والانسان الآدمي . . . » (ف۳/ )۲۴١‏ . 


HERK 


الانسان من جهة المضمون” : 

الان . وبعدمابحثنا كلمة « انسان » من جهة اللفظ . ننتقسل الى المضمون 
وسبب التسمية . نبدأ اولا باستبعاد التعزيف الارسطي للانسان بانه حيوان 
ناطق . وبیان انه لا يتفق مع ما يستنبط شهود اهل الكشف ف القرآن 
والحديث .يقول ابن عربي : 

« فالكل [المحماد والنبات والحيوان] عند اهل الكشف حيوان ناطق بل حي 
ناطق ٠‏ غيران هذا المزاج الخاص يسمى انسانا لا غير بالصورة ووقع التفاضصل 
بين الخلائق في امزاج ...قال تعالى : « وان من شيء الا يسبح بحمده )"° 
وشيء نكرة » ولا يسبح الا حي عاقل عالم بجسبحه > وقد ورد ان المؤذن يشهد له 
مدی صوته من رطب ویابس COE HCAETES‏ 

1o 


يتضح من النص ان النطق ليس صفة خاصة بالانسان .بل بل الكل حتى الماد 
هو ناطق عند اهل الكشف .ويقدم ابن عربي دليلين .الأول قرآني ( الآية )-: 
(وان من شيء الا يسبح بحمده )ولا يسبح الا حي عاقل . والثاني من الحديث 
الشریف : حیث ورد ان المؤذن یشهد له مدی صوته من رطب ویابس" ؛ ولا 
يشهد الا حي عاقل . 

اذن .التعريف الارسطي لا يتفق وشهود اهل الكشف . فلننظر ماذا 
يقدمون ؟ 
يقول ابن عر بي : 


« فاراد « اهو » ان یری نفسه رؤية کمالية تکون ها ویزول نی حقه حكم اهو فنظر 
في الاعيان الثابتة ء فلم ير عينا يعطي النظر اليها هذه الرتبة الانانة" » الاعين 
الانسان الكامل » فقدرها عليه وقابلها به » فوافقت الا حقيقة واحدة نقصت 
عنه » وهي وجودها لنفسها فاوجدها لنفسها . فتطابقت الصورتان من جميع 
الوجوه : وقدكانقدر تلك العين على كل ما اوجده قبل وجود الانسان من عقل 
ونفس وهباء وجسم وفلك وعنصر ومولد » فلم يعط شيء منها رتبة كمالية الا 
الوجود الانساني > وسمأه انسانا لانه انس الرتبة الكالية فوقع تما راه الانس له 
فس مبانساتاً > مثل عمران ٠‏ فالالف والنون فيه زائدتان في اللسان العربي » 
(ف۲/ ۹٤۳-۹٤۲‏ . 


« ان معنى الانسانية هو: الخلافة عن الله » وان الخلافة عن الله مرتبة تشمل : 
الولاية والنبوة » والرسالة والامامة والامر والملك فالكى|ال الانساني بكال هذه 

المراتب» وهومركوز فى الانسان بالقوة منذ أدم الى خر مولود : 
( بلغة الخواص ص ٠6‏ ) . 

نخلص من النصين السابقين الى ان : 

- حقيقة الانسان مرآة رأى فيها فيها « الهو » نفسه . وظهر بتلك الرؤية . 
وامكانية تلك الرؤية نتجت عن حقائق اتاخت للانسان المضاهاة ‏ . فهو وحده 
اختصر في كونه الحقائق الاهية فكان مرآة أنِسّت الرتبة الكالية لكال حقيقتها 
الجامعة لجميع الحقاتق الالهية والكونية”٠‏ . ولذلك سميت تلك الحقيقة انسانا . 
- الانسانية مرتبة الحلافة عن الله وكل من استخلفه الله حاز المرتبة والاسم 
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فالخليفة يظهر بصفات من استخلفه .لذلك ليس كل فرد من افراد البشر خليفة 
وبالتالي ليس انسانا حاز مرتبة الانسانية »بل بقي حيوانا . فهو انسان حيوان 
وليس انسانا خليفة"“ . 


)١(‏ لفتت هذه الايات وامثاها من الايات التعلقة بمظاهر طبيعية با تحويه من معطيات لا يسمح 
بتفسيرها الا العلم المعاصر » نظر طبيب جراح فدرس العربية والقرآن وبالتالي انكب على 
دراسة الكتب المنزلة لقارنتها بالعلم الحديث للوصول من خلال ذلك الى اثبات منبعها 
المي . ونجد في الصفحات التي سنرجع القراء اليها ء تفسيرا كاملا عن المراحل التي ير 
بها الانسان قبل ولادته في مقارنة حرفية بين القرآن والعلم الحديث . 

انظر : 

- La Bible le coran et la science. Maurice Bucaille. Ed. Seghers Paris 1976 PP. 
200- 207 


(۲) یقول ابن عر بي : 
« ان حقيقة الانسان واحدة بجمعها ادم عليه السلام اذ هو مجمرع الذرية » 
( بلغة الخواص ص )۴١‏ . 
(۳) عبارة « انسان كامل » لم تأخذ هنا حدودها الاصطلاحية او بکلام اوضح . يقصد ابن 
عربي هنا بالانسان الكامل » المتحقق بالكل لا من له الكا ل بالاصالة . اذن يقصد كل من 
تحقق بالكال من افراد ا لجنس البشري . انظر « انسان كامل » . 
)6( راجع « انسان حیوان » : 
(ه) سوف نلاحظ ان مضمون الانسان عند ابن عربي هو في الواقع تعريف للانسان التحقق 
بالانسانية والكا ل من حيث انه التفرد من البشر باستحقاقه اسم « الانسان» . 
() الآية ٤٤/١۷‏ . 
»( راجع تخريج الحدیت فی فهرس الاحاديث حديث رقم : )٠١(‏ . 
(A)‏ راجع « عين ثابتة » : 
() « الانانة : قولك انا » ( اصطلاحات الشيخ عي الدين العربي . ص ۲۹4) . 
)١١(‏ راجع « نسخة » : 
(۱۱) راجع « ختصر» 
(۱۲) راجع « انسان حیوآن » « انسان کامل » . 


og 


٤‏ - الاسان الارل 


الانسان الازلي = الانسان الكامل 
انظر « الانسان الكامل » 


-٥‏ اسان یوان 


الانسان الحيوان هو من افراد الجنس البشري .جع حقائق العالم فقطفكان 
صورة العالم »فى مقابل الانسان الكامل الذي اضاف الى تجموع حقائق العالم 
مجموع حقائق الحق وكان على الصورتين [صورة العالم وصورة الحق”] -وهومن 
جملة الحيوان رتبته من الانسان الكامل رتبة خلق النسناس منه . يقول 
(1) «الانسان الحيوان : خليفةالانسان الكامل. وهو الصورة الظاهرة التي بها 
جمع حقائق العالم»والانسان الكامل هو الذي اضاف الى جمعية حقائق العالم 
حقائق الحق التي بها صحت له الخلافة » رف ۴۳ / ٤۴۷‏ ) . 
. . وان الانسان الكامل يحالف الانسان الحیوان ف الحكم : فان 
ن الحيوان يرزق رزق الحيوان وهو للكامل وزيادة » فان للكامل 
رزقاً اهيا“ لايناله الانسان الحيوان وهو : مايتغذى به من علوم الفكر 
الذي لا يكون للانسان الحيوان . والكشف والذوق والفكر 
الصحيح ... » ر( ف ٣/۷ه۴)‏ . 
« اكمل نشأة ظهرت في الموجودات الانسان عند الجميع » لأن الانسان 
الكامل وجد على الصورة لا الانسان الحيوان (OWN)...‏ . 
« وبالانسانية والخلافة صحت له الصورة على الكمال » وما كل انسان 
خحليفة » فان الانسان الحيوان ليس بخليفةعندنا» وليس‌اللخصوص ها ايضا 
الذكورية فقط » فكلامنا اذن في صورة الكامل من الرجال والنساء . 
8 ( عقله ا 


« فظاهر الانسان خلق » وباطنه حق > وهذا هو الاتسان الكامل المطلوب 
10 


وما عدا هذا فهو الانسان الحيواني» ورتبة الانسان الحيواني من الأنسان 
الكامل رتبة خحلق النسناس من الانسان الحيواني . . . » ( ف ۳/ ٠ )۲۹٩‏ 


ا فالانسان الحيواني من جلة الحشرات فاذا كمل فهو:ا-خليفة ...وا 
فرقنا بين الانسان الحيواني والانسان الكامل اللخليفة لقوله تعالى : « يا ابا 
الانسان ما غرك بربك الكريم الذي خلقك فسواك فعدلك » فهذا كمال 
النشأة الانسانية العنصرية الطبيعية ثم قال بعد ذلك : « ني اي صورة ما شاء 
ركبك”» ان شاء في صورة الكهالفيجعلك خليفة عنه فى العالم › او في 
صورة الحيوان فتكون من جلة الحيوان » بفصلك المقوم لذاتك الذي لا يكو 
الا لمن ينطاق عليه اسم الانسان » ( ف ۲/ ۲۹۷) ٠‏ 
تلوح اصالة ابن عربي مدهشة في صدقها ٤‏ فهو يستقي من الفكر الذى 
سبقه ولكن اصالته تأبى عليه الا ان يتحد با يأخذه , فتظهر الفكرة مرة ثانية من 
خلاله موسومة باصابعه وليس اغترافه من الثقافات السابقة والمحيطة تهمة 
نحاول نفيها .وهل يولد المقكر في بدء الخليقة ؟! كلا ,انه انسان مثقق يواكب 
عصره . 
وقد استفاد الشيخ الاكبر بكون الانسان نسخة او صورة ... من 
الفلسفات القدية التي دخلت الفكر العربي من خلال اخوان الصفاء . ولكنه 
تخطى النبع الذي اخذ منه بنقطتين : 


-١‏ لا یستوی ابناء الجنس البشرى جيعهم فى الاستفادة من مرتبة الانسانية اى 
من الحقائق التي يجمعها الانسان فى كونه لمجرد انهم من الجنس البشري .فهو 
یز بین انسان وائسان : فهناك الانسان الخليفة والانسان الحيوان . وهذا لم 
يرد ف الفلسفات المتقدمة . بل كان كل انسان يتمتع بجميع الصفات التي 
تطلق على مرتبته . 

۴ ان الانسان فى الفلسفات التي تتكلم على الصورة والنسخة .جع فى كونه 
الصغير كل حقائق العالم الكبير . اذن .انه نسخة العالم او صورة العالم او 
مصغر العالم . اما ابن عر بي فيضيف الى حقيقة الانسان الذي يستحق 
هذه المرتبة .مجموع الحقائق الالحية . فهو نتسختان : نسخة الأكوان ونسخة 
الحق . وهذه الاضافة جعلته فى مرتبة بر زخية بين الحق والعالم . وهمذالا 
يتمتع به انسان الفلسفات القائلة بالنسخة والصورة* . 


\o¥ 


. ان الانسان الكامل نسختان نسخة احق ونسخة العالم . او صورة الحق وصورة العالم‎ )١( 
» راجع « نسخة » « صورة » « انسان كامل‎ 
راجع « رزق»‎ ( 
. ۸ » ۷ » ٩ سورة الافطار رقم ۸۲ الآيات‎ )۳( 
» راجع « برزخ » « ختصر » « انسان کامل‎ (6) 
Voc. tech. et critique de la philosophie art. «microscome» کا يراجع‎ 
et«macrocosme». 
ومن يبخي الاستزادة من موضوع الانسان الحيوان والانسان الخليفة عند الشيخ الاكبر‎ - 
٠١ وال جزء الرابج ص‎ . ٤٠۹ فلیرجع الى الفتوحات الحزء الثالٹ ص ۴۵۵ وص ۴۷۲ وص‎ 
. ۳۹۸ ص‎ ۴۹٤ ص ۱۱۲ ص‎ 


- الان الكامل 


١‏ بعض المصطلحات التي ترادف مقهوم الانسان الكامل فى ماهيته او طبيعته 
الميتافيزيقية او فى دلالانه نفسها فى التعبير عن التجر بة الصوفية" . 

حقيقة الحقائق -الحق المخلوق به" فلك الحياة"- اصل العالم“ - 
اصل الجوهر الفرد - المهيولي - المادة الاولى“ - جنس الاجناس” - الحقيقة 
السكلية - الفلك المحيط- العدل” - كل شىء“ الكتاب ٠‏ - المفيض”' - 
مركز الدائرة"٠‏ -العقل الأول”-القلم الاعلى“ - العقاب - الدرة البيضاء - 
العرش المجيد”٠‏ - الامام المبين"'- الروح الكلي"- روح العالم - نور 
محمد -التعين‌الاول- اللوح المحفوظ" - عرش الله" - الخليفة - نائب عن الله - 
ظل الله٠٠‏ . النسخة العظمى او الجامعة او الكاملة"“- الكلمة الجامعة" - 
البيت الاعلى ٠"‏ - المختصر الشريف“ - عين الجمع والوجود - المحمد الأول" - 
المعلم الاول - البرنامج الجامع -مراة الحق والحقيقة -البرزخ -الانسان 
الازلي*“ 
۲-تعليق على كثرة المترادفات : 

لقد اوردنا فما تقدم بعض”'المترادفات لعبارة الانسان الكامل .ليتسنى 
للقاریء ان یدخل فی عمق فکرتها عند ابن عربي»وفی اوج شموها لکل ما 
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تحتويه من صفات وحقائق وتسب ومفاهيم . 
ويعود السبب فى كثرة هذه المترادفات الى باعثين : 
الاول : ان كل مصطلح عند ابن عربي هو كلمة ترمز الى حقيقة .هي فى الواقع 
واحدة نها وجوه عدة . فالحقيقة المحمدية مثلا هي حقيقة واحدة تتعدد 
فى وجوهها ونسبها . فيأخذ كل وجه صفة ميزه من الوجه الآخر وبالتالي 
اسا آخرا . وهكذا تتعدد المترادفات وكل منها له نسبة الى هذه الحقيقة 
الواحدة وهو هي ايضا لانه يرمز اليها . 
الثاني : ان النزعة التوفيقية بين الدين والفلسفة التي وسمت الفكر الاسلامي 
فى القرنين الرابع والخامس المجريين . شطحت عند الحاتمي فى اتساعها . 
فهو ذو نزعة توفيقية شاملة لكل المحذاهب والتيارات الفكرية .انه يوحد 
فى موقفه الفلسفي متنافرات عقائد السابقين . 
لقد بلغ من سعة افقه ان استوعب فى نظر يته مصطلحات ومضامين سابقة 
متباعدة وهذه النزعة التوحيدية ادت الى كثرة المترادفات . واخاذها معاني 
جديدة تتلاءم ومنهجه النظري . 
ونشير الى نص من التدبيرات الالحية يبين كيفية تقر يبه وتوحيده للمضامين 
والمصطلحات المتباعدة .يقول فى الباب الاول : 
«[ العنوان ]ني وجود الخليفة الذي هو ملك البدن واغراض الصوفية فيه 
وتعبيرهم عنه» وهو الروح الكلي. . . وعبر اهل الحقائق عن هذا الخليفة بعبارات 
ختلفة » لكل عبارة منها معنى ٤‏ فمنهم من عبر عنه بالامام البين ومنهم من عبر عنه 
بالعرش ومنهم من عبر عنه بمرآة الحق . . . فاما ما اطلق عليه بعض المحققين من 
اهل المعاني : المادة الأولى » فكان الأولى ان يطلقوا عليه الممد الاول . . . وعبر عنه 
بعضهم بالعرش . . . وعبر عنه بعضهم با معلم الأول" .. . وعبر عنه بعضهم 
بمرآة الحتق والحقيقة . . . وعبر عنه الشيخ العارف ابو الحكم بن برجان ۳ بالامام 
المبين :وهو اللوح المحفوظ المعبر عنه:بكل شيء E‏ وعبر عنهبعضهم :با مغيض وبه 
کان یقول شیخنا وعادنا ابو مدین ۶“ ا وعبر عنه بعضهم بمركز الدائرة ea‏ 
( ص ص ۱۲۸-۹۲۰ ) . 
نجد ابن عربي قى هذا الباب)" . قد استوعب تقافة عصره واستطاع ان 
ينفذ من خلال الكلمات والمصطلحات الى حقيقة ما تعبر» عنه هذه الكلمات . 
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ویلمس بالتالي وحدتها . 
٣‏ مضمون « الانسان الكامل » عند ابن عر بي“ 
ابن عر بي هو اول من استعمل تعبير « الاتسان الكامل » فى الفكر الصوف 
والفلسقي الاسلامي »هذا من ناحية اللفظ”" . اما المضمون فقد استقاه من 
ينابیع متعددة'" لم تؤثر فی ابتکاره وفردیته . 
ان اهم ما يِيّز فلسفة الحاتمي تلك المكانة التي استوى عليها الانسان : 
فالمطالع كتبه يشعر بالاعتزاز من تدفق سيل الصفات العالية الرفيعة.التي يز 
الحقيقة الانسانية.ولكن رغم ان هذه النظريات المترابطة المتكاملة تنعش 
الكرامة الانسانية الا انها تظل فى مجملها فى مرتبة وجودية مثشالية .اى تصف 
الانسان « ک) جب ان يكون » ( قيمة كالية ) .لا الانسان « كا هو»من صميم واقعه 
الانساني . ورا اعترض الشيخ الاكبر مشددا بان انسانه الكامل ليس نظرية 
تصف الانسان « کا جب ان يكون » . ولكنها واقع عاشه الانسان الكامل 4 
لا يسعنا هنا الا ان نوافقه الرأى . ولكن هذه الحوافقة لا تخفف من حدة 
النقد شينا .بل توصلنا الى الاستنتاجين التاليين : 
-١‏ ان ١‏ الانسان الكامل » ظاهرة فردية لا تنطبق على الواقع الانساني العام . 
۲ لقد جعل ابن عر بي « الله » مقياسا للكمال الانساني . بدل ان يستقر ىء 
الانسان متخذاً اياه القياس . ولذلك تتوالى مصطلحاته المرادفة للائنسان 
الكامل : ظل الله عرش الله _ خليفة الله . . . 
رما انتقد احدهم تقد ینا هذه الاستنتاجات على شرح مضمون الانسان 
الكامل عند الشيخ الاكبر . ولكن حجتنا فى هذا التقديم هو ان نبين بوضوح انه 
فى قلب فلسفة تبحث الانسان الكامل .لم نصل الى مقاهيم انسانية بالتعبيرات 
الفلسفية الحديثة . ولذلك يجب الا ننتظر بحثاً فى « الانسان » بل بحثاً فى « صورة 
الحق » . 
ولنعد الى عبارة ١‏ الانسان الكامل » . فهي مؤلفة من لفظين وقد سبق لنا 
ايضاح لفظة انسان فلتراجع . اما « کامل » فلیس ها ای معنى خلقي على 
الاطلاق بل تفيد : 
تام الشمول للصفات كافة .دون النظر الى تصنيفها الخلقي من خير او شر . 
فللکال هتا معنی وجودى - اي وجودتجيع الصقات الاهية والكونية او 
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قابلية وجودها فی الانسان - ولیس خلقياً . اذن انسان کامل فى وجوده . 

۲- كمال المعرفة بالنفس وبال . فالانسان الكامل هو من ادرك فى مرحلة من 
مراحل كشفه وحدته الذاتية باحق ووصل من تحققه هذا الى كمال المعرفة 
بنفسه وبالله . اذن انسان کامل فی معرفته*“ . 

وهکذا نجد ان للکمال معنی انطولوجياً وابستمولوجياً ولیس خلقياً . 

يجب ان ننبه هنا دفعا لكل التباس .الى ان المقصود بالانسان الكامل هو 
محمد بي ولم بختلط على دارسي ابن عربي عبارة اکثر من هذه .لان ابن عربي 
نفسه يستعملها احيانا للكلام على الحقيقة المحمديةءواحيانا ليعبر عن آدم او عن 
الكامل من الرجال امثال ابي يزيد وغيرهم »اذن .من هو الانسان الكامل بين 
هؤلاء ؟ وهل تعني هذه العبارة جنسا يضم قى حناياه الكثير من الافراد .ام هي 

اسم لحقيقة واحدة متميزة ؟ 

ان الانسان الكامل هو حمديَيةٍ .او بعبارة اخر ى الحقيقة المحمدية .ولكن 
هذه الحقيقة قطب يدور فی فلکه دائ) کل طالب للکمال »فلا یزال يدور »ای 
يتحقق بالصفات المحمدية .ويدور ... وقي دورانه يصغر قطر الدائرة 
ويصغر . حتى يتلاشى القطر . ويتحقق الطالب بوحدته الذاتية مع مركز 
الدائرة .اى الحقيقة المحمدية . وهنا ف تحققه يطلق عليه اسم من تحقق به .اى 
اسم الانسان الكامل 

فعبارة الانسان الكامل هي لصاحبها اى لمحمد بب .ويصح ان نطلقها على 
المحتحققين به الفانين ‏ لاهم اصبحوا عينه [الصفاتية”"] . فهي اصلاً لصاحبها 
الذى خلق انساناً كاملا . وهي تحققاً لأكمل الرجال الذين جاهدوا فى سلوك 

طر يها“ 

اما فحوى هذا المصطلح فيحدده كلامنا السابق على معنى الكمال عنسد 

الشيخ الاكبر لان لكل كمال من الكالين وظيفة . 

)١(‏ اذا نظرنا الى الكمال انطولوجيا ء اى بالمعنى الاول للكمال عند الشيخ 
الاكبر تتحدد وظيفة الانسان الكامل الانطولوجية بانه : 
الانسان الكامل :هو الحدالجامع الفاصل ”" بين الحق والعالم : فهو نجمع من 
ناحية بين الصورتين”" : يظهر بالأس|ء الالحية فيكون حقا .ويظهر بحقيقة 
الامكان فيكون خلقا وهو يفصل من ناحية اخر ى بين وجهي الحقيقة فيمنع 
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الخلق من عودة الاندراج قى الغيب الذى ظهر منه .انه حد بين الظاهر 
والباطن ينع الظاهر من اندراجه فى البطون”“ - كا ان الانسان الكامل هو 
علة وجود العالم والحافظ لهد“ . 
يقول ابن عربي : 
(أ) « الانسان الكامل أقامه الحق برزخاً بين الحق والعالم » فيظهر بالاسماء 
الالهيةفيكون»حقاًء ويظهر بحقيقة الامكان فيكون»خلقا. . . » 
( ف ۳۹۱/۲) . 
« الانسان الكامل الجامح حقائق العالم وصورة الحق سبحانه » 
( ف ٤٤۷/۳‏ ) ۰ 
E DT‏ 
حقائق المحدث واساء القديم . . . وانشأه برزخا جامعا للطرفين . 
ر د 
فما صحت الخلافة الا للائسان الكامل » فأنشاً صورته الظاهرة من حقائق 
العالم وصوره» وانشأصورته الباطنة على صورته تعالى > ولذلك قال فيه 
« کنت سمعه وبصره » ما قال کنت عینه واذنه : ففرق بين الصورتين » 
( فصوص ٩٩/۱‏ ) . 
« فی الانسان قوة كل موجود فى العالم 1 فله جميع المراتب وهذا احتص وحده 
بالصورة فجمع بين الحقائق الاية وهي الاساء وحقائق العالم ... فكان 
الانسان اكمل الموجودات . . . فكل ما سوى الانسان خلق . الا الأنسان 
فانه خلق وحق . فالانسان الكامل هو على الحقيقة الحق المخلوق به » اي 
اللخلوق بسببه العالم .. . ) ( ف ۴/ ۳۹٩‏ ) . 
« فالكامل من الخلفاء كالحبوب من الحبة . . . فيعطي كل حبة ما اعطته الحبة 
الاصلية لاختصاصها بالصورة على الكمال . . . وما عدا الخلفاء من العالم 
فلهم من الحتى ما للاوراق والاغصان والازهار والاصول من النواة . 
( ف ۳/ ۳۴۷١‏ ) . 
« ان الانسان الكامل لا يبقى له في الحضرة الالهية اسم الا وهو حامل له » 
( كتاب حلية الابدال . ط . حيدر اباد ص ۹) . 
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« في خلقه على الصورة . . . الانسان الكامل ولحذا سمي كاملا » وانه روح 
العالم 4 والعالم المسخر له علوه وسقله ۰ وان الانسان الحيواني من حملة 
العالم المسخر له ... » ( ف ۴/ )٣٣‏ . 

(ب) «فكأنه [ الانسان ] برزخ بين العالم والحق وجامع لخلق وحق وهو الخط 
الفاصل » بين الحضرة الاإية والكونية كا خط الفاصل بين الظل والشمس 
وهذه حقيقته . . . » ( انشاء الدوائر - ص ۲۲) . 

۴ واذا اخذنا الکمال ابستمولوجيا » اى بالمعنى الثاني عند ابن عربي » 
تتحدد وظيفة الانسان الكامل الابستمولوجية بانه : المشكاة التي يستمد 
من خلاها كل عارف معرفته . وكل عالم علمه ..حتى الانبياء . فهسو 
الحمد للهمم . وك| هو بر زخ بين الحق والخلق قي الوجود كذلك هو برزخ 
بينه) فى العلم والمحعرفة*“ . 

يقول ابن عر بي : 
« الحمد لله منزل الحكم على قلوب الكلم”“ بأحدية الطريق الأمم من المقام 
الاقدم . . . وصلى الله على تمد الهمم . . . محمد وعلى آله وسلم » 
( فصوص ٤۷/۱‏ ) . 
« وهو [الانسان الكامل] الكلمة الحامعة » واعطاه الله من القوة بحيث انه ينظر 
من النظرة الواحدة الى الحضرتين:فيتلقى من الحق ويلقي الى الخلق » . 
( ف ٤٤٩/۲‏ ) . 
راجع « حقيقة الحقائق « 

كلمة اخيرة : لا نستطيع ان نقول اننا اشبعنا البحث فى الانسان الكامل عند 

ابن عر بي لان فكرة الانسان الكامل ها عدة وجوه ستبحث كل منها فى مكانبا 

والا وقعنا ف ترداد مل » ولذلك نرجو القارىء ان يعود الى المترادفات التي 


اثبتناها فى البداية ويرجع الى اماكنها من الحعجم هذا لأن اكثرها يدخل ضمن 
مصطلحاته . 


(1) اكثر المصطلحات المترادفة التي سترد قد بحثت في هذا الكتاب بشكل مستقل ٠‏ فلتراجع . 
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٠‏ (۷) راجموالحق المخلوق به » كما يراجع انشاء الدوائر ص ۱۷ » ود عقلة المستوفز » ص ٥١‏ »ومن 
اين استقى اين عر بي فلسفته الصوفية . مجلة كلية الآداب ‏ جامعة الاسكندرية سنة 1۹۴۴ 
ص ۱ . 

) راجع « انشاء الدوائرص ۱۷ - کا يراجع مججلة كلية الآداب جامعة الأسكندرية سنة 1۹۵۷ 
مقال بعنوان « ابو القاسم بن قسي » وكتابه « خلع النعلين » بقلم أبو العلا عفيفي ص ۸٠‏ 

)٤(‏ يظهر العالم عن اصلين : اصل معقول وهو حقيقة الحقائق واصل موجود وهو الله . راجح 
« انشاء الدوائر » ص ۱۷ وص ۳۲ . 

(ه) راجع « انشاء الدوائر » ص 1۹ . 

(ه) ان عبارة « المادة الاولى » لم يطلقها ابن عربي على حقيقة الحقائق او الانسان الكامل . بل 
تبناها من الفكر الذي سبقه » وان كان يفضل استبدال عبارة « الممد الأول » بها « راجع » 
انشاء الدوائر ص ۹۹ - والتدبيرات الالمية ص 1١١‏ . 

. 1۹ راجع « انشاء الدواثر ) ص‎ (W 

۰ /۲ راجع « عدل » وف‎ (N) 

(۹ر و٩۱)‏ راجم کلام ابن عربي فی ارجاعه هذه الالفاظ لابن برجان كتاب التدبيرات الاهية 
ص ٠۲١‏ وعقلة المستوفز ص ٥۲‏ . 

. ٠١١ راجع « التدبيرات الالهية » ص‎ )۱١( 

. ٠١١ انظر ارجاع ابن عربي هذا المصطلح لابي مدين » التدبيرات الاهية ص‎ )۱٩( 

. 1۲۸ انظر التدبيرات الاهية ص‎ )۹١( 

› ٥١ راجع عقلة المستوفز ص‎ ALIAS) 

-٠۱۲۳ ان الانسان « عرش الله » وليس « عرش الرحمن » راجع كتاب «التدبيرات الاهية )ص‎ )۱٩( 
- ٠١ ط . حيدر اباد وبلخة الغواص ص‎ ٤ کا يراجع كتاب الجلالة ص‎ 

(۲۰) راجع کتاب الحلالة ص٤‏ . 

“Nc f ٤١ راجع « نسخة » وكتاب عقلة المستوفز ص‎ )۲١( 

(۲۲) راجع « کلمة » کا يراجع عقلة المستوفز ص ٠ ٩٤‏ 

(۲۲) راجع « عقلة المستوفز » ص ٤۴‏ ۰ 

(۲) راجع « ختصر شريف » وكتاب عقلة المستوفز ص ٩٤‏ »> 

)۲١(‏ « الانسان الازلي فنسب الانسان الى الازل » فالانسان خفي فيه الازل فجهل لان الازل 
لیس ظاهرا فی ذاته 8 وانما صح فيه الازل لوجه ما من وجوه وجوده. . . جهة وجوده على 
صورته التي وجد عليها ني عينه في العلم اللديم الازلي التعلق به في حال ثبوته فهو موجود 
ازلا . .. »(ف۱/٤٩)‏ . 

)۲١(‏ نقول « بعض » الترادفات لاننا لم نحصها جميعا » فالاحصاء العلمي الدقيق لمترادفات هذا 
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ا دک ی کک ی ا 


المصطلح يتطلب الكثير من الصفحات لان كل مترادف اشرنا اليه هو بحد ذاته باب لمجموعة 
اخرى من المترادفات» ولذلك نكتفي با اوردنا على ان يبحث کل ما يمت الى الانسان الكامل 
في اماكن اخرى من هذا المعجم . 

(۲۷) المعلم الاول اشارة الى موقف آدم من الملاتكة ولا علاقة ها بارسطو › 

(۲۸) من صوفية الاندلس توفی بمراکش عام ۵۴۷ هھ . 

- ابو مدين شعيب بن الحسين الاندلسي التلمساني الصوفي المشهور › مدفنه بتلمسان ت‎ )۳١ 
والتشوف إلى رجال التصوف‎ ٠٤١ : ۷ ه . له ترجمة طويلة في نفح الطيب‎ ٥۹٤ سنة‎ 
۳۲٣-۳۱۹ للنادلی ص‎ 

(۳) راجم هذا الباب من التدبيرات الاهية . 

(١۳)لقد‏ تغلغلت فكرة « الانسان الكامل » في كل تراثنا الصوف بعد ابن عربي » فلا يخلو تعريف 
من نفحته فلنلق نظرة على « الانسان الكامل » بعده : 

- « الانسان الكامل هوالجامع لجميع العوالم الاهية والكونية الكلية والحزئية وهو کتاب جامع 
للكتب‌الاهية »فمن حیث ر وحه وعقله تاب عقلي مسمى بام الكتاب ومن حيث قابه كتاب 
اللوح المحفوظ ومن حيث نفسه كتاب المحو والاثبات . فهو الصحف المكرمة المرفوعة 

المطهرة . . » ( تعریفات الجرجاني ص ۳۹ ) . 

« الحقيقة الانسانية الكالية هي حضرة الالوهية المساة بحضرة المعاني» وبالتعين الثاني 

والمعنى بكوا الحقيقة الانسانية الكالية هو كون صورة الانسان الكامل صورة لمعنى 

ولحقيقة . ذلك ان المعنى وتلك الحقيقة هي حضرة الالوهية المساة بالتعين الثاني . فكان 
الانسان الكامل هو مظهر التعينالثاني . والانسان الاكمل هو مظهر التعين الأول المسمى 

بحقيقة الحقائق » ( لطائف الاعلام - ورقة ۸۲ ب ) . 

نلاحظ إن صاحب لطائف الاعلام يرادف الانسان الكامل بالتعين الثاني وذلك انه ييز 
بين الانسان الكامل والانسان الاكمل على حين ان ابن عربي يقتصر على الانسان الكامل 

الذى يوازى الاكمل هنا وبالتالي التعين الاول . 1 

- « ومرتبة الانسان الكامل عبارة عن جمع جيع المراتب الاهية والكونية من العقول والنفوس 
الكلية وا لحزئية ومراتب الطبيعة الى اخر تنزلات الوجود . ويسمى بالمرتبة العمائية ايضا فهي 

مضاهية للمرتبة الاهية ولا فرق بينها الا بالربوبية والمر بوبية لذلك صار خليفة الله » . 
( مطلع حصوص الكلم في معاني فصوص الحكم القيصرى - ق ٤‏ ب). 
- الأجوبة عن الانسان الكامل خطوط الظاهرية رقم ٩۸۲۲‏ من ۲۲١-۲۱۵‏ » لم يذكر المؤلف 
ولكن اجوبته عن اسئلة السائل فيها » مقاطع كاملة من كتب ابن عربي انظر ص ۲۲۳ ب 
مثلا . 
- اما الجيلي فلا نقتبس منه خلاصة فم هذا الموضوع لانه يعتبر بحق فيا يتعلسق بالانسان 
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الكامل » الصورة الواضحة الكاملة التي بذرتها أشارات الثيخ الاکير . وما على القاری» 
الا ان یتصفح کتابه ر الانسان الكامل » ليرى ثهار المتصوف الاندلسي يانعة طرية . 
کا پراجع : 1 
_ كتاب « الانسان الكامل في الاسلام » لعبد الرحهن بدوي . إلقأهرة ٠۹١١‏ وخحصوصا 
الصفحات من ۷۹ الى 1۱۲ حيث يترجم مقاله لماسينيون عن الانسان الكامل ف الاسلاء 
المرجع السابق نفسه ص ص ٠۴‏ ۷۲» حيث يبين هانز هينرش شيدر الاصول التار ية 
التي استمد منها ابن عريي نظرية الانسان الكامل » ويؤكدعلى ان العنوص الاسلامي الي 
نشا فی بابل متكونا من عناصر مانوية وهاينية قد نقل الى اسبانية فی عصر مبکر ووجد که لہ 
عند أبن عربي » ثم يشرح نظرية ابن عربي في الانسان الكامل ويقارنها موقف احلا 
ويبين تأثرها في الشعر الفارسي والتركي . فليراجع . 
سحلة المشرق بيروات ۸ . ص ص ۱١١-۱۲۹‏ ۽ مقال الاب ميشال الحايك بعنوان 
« الانسان الكامل وميزته النشورية فى الاسلام» . 
نظريات الاسلاميين في الكلمة . ابو العلا عفيفي . مجلة كلية الآداب سنة ۱۹٤٤‏ - مير 


العدد الاول . 
_ في التصوف الاسلامي وتار يخه . نيكلسون . ترجمة ابو العلا عفيفي . القاهرة ص ص -۸١‏ 
M‏ 


- Louis Gardet, Etudes de philosophie et de mystique comparées éd. J. Vrin. 
. PP:217-218 
) ر حیث يقارن آدم قبل ابوط في المسيحية مع إلانسان الكامل في التصوف الاسلامي‎ 

(۳۲) ان ابن عربي » في راي نیکلسون » هواول من استعمل عبارة الانسان الكامل » وان كان 
الدكتور كامل مصطفى الشيبي یری انه استقاها من رسائل اخوان الصفاء » وبالتحديد من 
العبارة التالية : « . . .ولا رأيناك [المقصود المريد الاسماعيلي] بهذ الصفة وعرفناك بهذم 
المعرفة › لم جل لنا ولا وسعنا فی دیننا أن نكتمك النصيحة ولا نؤدى اليك الامانة لئلا ترانا 
بين الخيانة وليصح عندك قول نبينا الصادق الفاضل السيد الكامل : سافروا تخنموا» . 

راجع كتاب الصلة بين التصوف والتشيع - الدكتور كامل الشيبي الطبعة الثانية - دار المعاراف 
بمصر ص ص f-84‏ - 

ویرى هانز هينرش شيدر ان الاصول الايرانية القدية وبخاصة الخطبة النعاسنية » هي التي 
تقذم اللفظ الاصطلاحي « الانسان الكامل » لاول مرة . انظر : الانسان الكامل في 
الاسلام . بدوی ص ۳٤‏ . 

(۴۳) راجع : 
_ مجلة كلية الآداب المجلد الثاني الجزء الأول ۱۹۴١‏ نظريات الاسلاميين في الكلمة لابي العلا 
17 
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عفيفي ص ص ۹ - ٠٠‏ » حيث يبين تأثير الفلسفة الر واقية اليونانية في الانسان الكامل عند 
ابن عربي 4 

ك من التراث الصو . لسهل بن عبد الله التستري . ج ١‏ -دراسة وتحقيق الدكتور محمد جال 
جعفر الطبعة الاولی ۱۹۷٤‏ دار المعارف بمصر ص ص ۴٠١ -۲۹٩‏ . حيث يبين الدكتور 
جعفر « الحقيقة المحمدية » عند التستری الذى تبتى فكرة سفیان الٹوری ت ۴١۱‏ ه في 
« عمودالنور» . واثبت أسبقية الوجود المحمدى على الخليقة دون ان يصل ہا الى صراحة 
الحلاج في نصه على ازلية النبي » ثم لا يلبث الدكتور جعفر ان يلمح الى امكانية استفادة 
ابن عربي من أقوال سهل عن النور المحمدي ( ص ۴٠٤‏ ) . 

Ex>égses Coranique Pp. 384 _‏ حيث اورد الأب نويا عبارة للنفر ى صاحب المواقف 
فسرها التلمساني فى ضوء فكرة الانسان الكامل . فلتراجع ٠.‏ 

اما بخصوص الأصول التار بخية لفكرة الانسان الكامل » فيقول ماسينيون انها « قد بدت في 
تاريخ مذاهب الانسانية من عهد موغل في القدم . وكتب اتون في الدين المقارن » وقد 
جعلت نقطة ابتدائها من آساس سكونية ( استاتيكية ) آرية انما ترى فيه خحصوصا انه 
« الانسان الكامل » و« الكيومرث » عند المزدكية . و«آدم قدمون » في كتب القبالة 
اليهودية » و« الانسان القديم » عند المانوية المستعربة » ( الانسان الكامل في الاسلام . 
نشر بدوى الطبعة الثانية ايار ۹۹۷٦‏ ص 1١١‏ ) . 

)4( راجع « نظريات الاسلاميين في الكلمة » ابو العلا عفيفي ص ٩۲‏ » حيث يجد ابو العلا ان 
أبن عربي مخلط بین نظر یتین او على الاقل يتردد بينها : نظرية فلسفية ترى ان الانسان اكمل 
محلوق فى الوجود . . . ونظرية صوفية هي ما اوردناه من تام المعرفة بالنفس وبالله . ولكن 
ابن عربي لا خلط كا بخيل لابي العلا بل يقر ر وظيفتين للانسان الكامل » وظيفة انطولوجية 
ووظيفة ابستمولوجية كا نبين ذلك مما يأتي . 

)۳( راجع « على قدم ‏ القدمية > 

)۴١(‏ يثبت ما اشرنا اليه ان ابن عربي يقرر احيانا إن الانسان الكامل خلق على الصورتين جامعا 
كافة الحقائق . واحيانا احرى يراه قابلا لجحميع الحقائق » والواضح انه في الأول يقصد 
الانسان الكامل بالفعل اى مدي ء وف الثانية يشير الى الانسان الكامل بالقوة المتحقق او 
القابل للتحقق بالانسان الكامل ٠.‏ 
« نفس الانسان الكامل القابلة لجميع الأسماء اللهية والكونية » ( ف ۳/ ۲۹۷) . 
« الانسان منطو على جميع اسرار العالم » قابل لجميع الصقات والمراتب NS‏ 

(بلغة الخغواص ص ۳۸) ٠‏ 

(۳۷) « فهو الانسان اإلحادث الازلي . . . والكلمة الفاصلة الجامعة » ( فصوص )٥١ /١‏ . 

(۴۸) إن الانسان على الصورتين صورة الح وصورة الخلق . راجع « صورة ٩‏ . 

1Y 


(۳۹) « إعلم ان مرتبة حقيقة الانسان الكامل هي باطن الاسم الظاهر - وهو برزخ بين الظاهر 
المطاتى وبين الباطن المطلق . . . فالحضرة الكونية المسماة بالعالم هي صورة الاسم الظاهر 
وا لحضرة الالية هي مرتية الاسم الباطن » وحضرةالانسان الكامل هي مظهر الاسم الجامع بين 
الاسم الظاهر والاسم الباطن . . . فالانسان الكامسل برزخ بين الحضرة الأهية 
وافكونية . . . » ( الأجوبة عن الانسلن الكامل . مخطوط الظاهرية رقم 4٤۸۲ص ٠۲۰‏ أ) 


ب يظهر من هذه الوظيفة ان الانسان الكامل ليس كمثله شيء » فهوفريد في نوعه » راجع ما 
كتبه الامير عبد القادر الجزائرى في المواقف . موقف رقم ۲٤۸‏ فصل ۱ . حیث یغسر قوله 
تعالی : لس کمثله شيء » بانه تعالی ثبت لحنابه مثلا وهو الاقسان الكامل » ونفی ان ياثل 
هذا المغل . ( دار اليقظة _ الطبعة الثانية ۱۹٩7‏ ص 9۷١ - ٥۹4‏ ) . 


. ۲ هذه الصفة للانسان الكامل سترد عند الكلام على « الماسك » راجع «ماسك‎ )٤( 

)٩(‏ يقول التهانوی في الكشاف ج ۹ ص ۷۷ « وقال الشیخ الکبیر فی كتاب الفكوك [الكتاب 
لصدر الدين القونوي] ان الانسان الكامل الحقيقي هو البرزخ بين الوجوب والامكان والمراة 
الحامعة بين صفات القدم واحكامه وبين صفات ا لحدثان ء وهو الواسطة بين ا لحق واللنلق وبه 
وجرتبته يصل فيض التق والمدد الذي سبب لقاء ما سوى الحق الى العالم كله علوا وسفلا. 
ولولاه من حیث بر زخیته التي لا تخاير الطرفين لم يقبل شيء من العالم المدد الالمي الوحداني 
لعدم المناسبة والارتباط . . . ٠‏ 
يقول الحنيد : 

« الطرق كلها مسدودة على الخلق إلا على من اقتفى اثر الرسول عليه الصلاة والسلام. » 

[ابو مدین الخوث - عبد الحليم حمود - كتاب الشعب القاهرة ۱۹۷۲۳ ص ۴١‏ هامش رقم 1] . 


)5( راجع « كلمة » ٤‏ 


۷ - اسان کک 


كا اعطى « العالم » اسمه لنسخته , فكان الانسان : العاللم الصغير . 
كذلك اعطی الانسان اسمه لمن تفرَق في كونه جيع الحقائق المختصرة فيه »فكان 
العالم : الانسان الكبير . 

اذن »هناك ثنائيات لفظية أطلقها ابن عر بي مسبوقاً فى ذلك بتيار فكري 
بعيد الجذور فى الفلسفات القدية" للتعبير عن فكرة : الانسان صورة العالم . 
فوجدت المصطلحات التالية : 
1A‏ 


انسان كير ( العالم ) وانسان صعير ء 
- عالم كبير وعالم صغير ( الانسان ) . 
يقول ابن عرپي" : 


« ان العالم باسره انسان کبیر وروحه0) الانسان الكامل من نوع الانسان الصغخير 
الذى هو رابطة الامداد والاستمداد » ( بلخة الغواص ق )۳١‏ . 


« الانسان وان صغر جرمه عن جرم العالم فانه جمع حقائق العالم الكبير وهذا 
يسمى العقلاء ء العالم : انساناًكبيرا . ولم يبق في فا الا وقد ظهر في 
العالم فقد ظهر فى ختصره“ ( ف 1۲4/۴( . 
« فالانسان : عالم صغير » والعالم : انسان كبر . . . فکان الانسان آخر 
مولد في العالم اوجده الله جامعاً لحقائق العالم کلهءوجعله ریغ2 فاعطاه قوة کل 
صورة موجودة فى العالم ) (ف۲/ )٠١١‏ . 
ولكن اذا أغنى ابن عربى مفهوم هذا الحصطلح ؟ وهل فرق بين حدتى 
التشبيه اي بين الائسان الصغير والانسان الكبير »ام تركه| على مطابقتهم) 
السابقة فى الفلسقات التي تقدمت عصره ؟ 
ان العالم او الانسان الكبير عند الحاتقي . حصر فى كونه جيع حقائق الخلق 
والامكان. فكان احد وجهي الحقيقة الكبرى [وجه الخلق فى مقابل وجه الحق] . 
ولكن لا تكتمل للعالم هذه الجمعية اذا أخرجنا الانسان من جلته . فبه تكتمل 
صورة العالم . اما اذا استثنينا منه الانسان كان كالجسد دون روح . اذن ققد 
الجمعية والصورة . ان الانسان جزء من صورة العالم بيغا العالم ليس جزءا من 
صورة الانسان . فالانسان وحده عالم بذاته والعالم ليس عالاً بذاته من دون 
الانسان” . 


قول : 

«مامن شيء في العالم إلا وله حظ في الصورة الاهيةء والعالم كله على الصورة 
الاهية وما فاز الانسان الكامل الا با لمجموع . . وما كمّلت الصورة من العالم 
1> بوجود الانسان ¢ فامتاز الانسان الكامل عن العالم مع كونه من كال الصورة 
للعالم الكبير بكونه على الصورة بانقراده من غير حاجة الى العالم «. 


. )۲۳۱/٤ ف‎ ( 


1۹ 


1 فانه [ الانسان ] مجموع العالم من حيث حقائقه 3 فهو عالم مستقل وما عداه 
فانه جزء من العالم . . فالانسان روح العالم* والعالم الحسد > فبالملجموع 
یکون العالم كله هو الانسان الكبير والانسان فيه . . » (ف۷/۲) . 


. » الانسان هو نسخة الكون او العالم . راجع « نسخة‎ )١( 

(۲) الانسان الكامل في الاسلام . بدوي . ص ص ۲۷-۲۹ حیث يقول شد ن ل جه 
Goetze‏ انه قد تكون بصورة كاملة فى ايران في القرن الخامس قبل الميلاد تفسير للعالم 
شامل على اساس مبداً التناظر بين الكون الاكبر والكون الاصغر . اى المبدأ القائل بان 
العالم انسان كبر وبان الانسان عالم صخير 
- الرسالة الرابعة والثلاثون من رسائل اخوان الصفاء : في معنى قول الحكماء ان العالم 
انسان کبیر . 

رسائل اخوان الصفاء وخلان الوفاء . نشر دار صادر ۔ بیروت - ج ۴ ص ص ۲۱۲- 
آذ 
الرسالة السادسة عشرة فصل في بيان معرفة قول الحكاء ان العالم انسان كبير . 
رسائل اخوان الصفاء ج ۲ ص ص ٠١-۲٤‏ . 
- مجلة ا لمشرق بیروت ۱۹٩۷‏ ص ٤٤١‏ هامش ۷۹١‏ حيث يقول عثما ن يحي ان اخوان الصفاء هم 
اول من استعمل لفظ « انسان كبير » في الحربية . 

(m‏ یراجع بخصوص « انسان کبیر » عند ابن عربي 
ت الفتوحات ج ۳ ص ۷٤‏ »› 

5 الفتوحات ج ٤‏ ص ٤٥‏ > ص ۱٤۱‏ ۰ ص ۲١‏ › ص ٤'۹‏ . 
كتاب نقش الفصوص ط . حيدر اباد ص ١‏ › 
۹ بلغة الغواص ق ٠۳‏ 

4( راجع « روح العالم » » 

۰ » راجع « ختصر‎ )٥( 

0) ان الله أحر حلق الانسان عن خلق العالم حتى لا ير زمان لا يكون فيه الانسان خليفة 
إنظر « خليفة » . 

(۷) ان الانسان على الصورتين » صورة الحق وصورة العالم . راجع « صورة ٠‏ . 

»( راجع « روح العالم » . 

¥۰ 


۸- اول -اجنر 


فى اللغة : 
» اهمزة والواو واللام اصلان : ابتداء الامر e‏ . اا ] الاصل ] 
اللاول : فالأول » وهو مبتداً الشيء ء ... فاما الأوائل فمنهم ... والاصل 


الثاني ...آل › يۇول ایرجع E‏ 6 
« الهمزة والخاء والراء اصل واحد اليه ترجع فروعه وهو خلاف التقدم » 
( معجم مقاييس اللخة . مادة أخر ) . 
في القرآن : 
« هو الاول والآخر والظاهر والباطن وهو بکل شيء عليم ( [r/o]‏ . 
يشرح القشيرى هذه الآية فى كتابه لطائف و 
%4 : « الأول » لاستحقاقه صفة القدم »> و« الآخر » لاستحالة نعت العدم . 
و« الظاهر » بالعلو والرفعة . « والباطن » بالعلم والحكمة. ويقال « الأول »فلا 
افتتاح لوجوده . و« الآخر » فلا انقطاع لثبوته « الظاهر » فلا خفاء في جلال عزه» 
« الباطن » فلا سبيل الى ادراك حقه » ويقال « الأول » بلا ابتداء و« الآخر »بلا 
انتهاء » و« الظاهر » بلا خفاء » و« الباطن » بنعت العلاء وعز الكبرياء" » . 
اذن »فى القرآن يأخذ الاول والآخر مفهوما زمنيا يوازي: الازل"والايد . 
عند ابن عر بي : 
اعتبر ابن عر بي سمي الحق القرآنيين : ١‏ الاول » و« الآخضر » اسمين 
اضافيين .لا حقيقة ذاتية هما . معنى ان مفهومه) لا يظهر ويتضح الا بوجود 
« الخلق ۲ وسوف نر ی الى ای مدى وفق الشبخ الأكبر في جعله الخلق بر زخأً“ 
بين الاول والآخر .. 
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و وضع ابن عربي « الخلق » عامة . ومقصوده من ذلك « الانسان » وسطاً بين 
حقين : فكل صفة يتحقق با الانسان منبعها حق ( الأول ) ومصبها حق 
(الآخر ) . مثلا : وجود الائشان هو وجود عرضي بين وجودين للحق : 
وجود سبق وجود الانسان ( الأول ) ووجود انتهسى اليه وجود الانسان 
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رالآخر ) . وهكذا كل صفة او ميزة للانسانءونكتضفي من ذلك بنقطتين 
هما : الوجود - الامر . 
)١(‏ قي الوجود : 
نظراً لأن الاول والآخر لايتمتعان بحقيقة ذاتية هما فرض « الخلق› 
مفهومه)ا" : ای الوجه الذي ننظر اليه من الخلق يتبعه « الأول »› 
و«الآخر».'فاذا نظرنا الى وجود الخلق كان الحق هو «اول» ورجود الخلق 
على انه : اصل وجود الخلق . ود آخر » وجود الخلق معنى : انه اليه 
المنتهى . يقول ابن عربي : 

. . وجوهنا ( الخلق ) . .. مقبلة مصروفة الى نقطة المحيط لأنا منها 
» فلم يتمكر لا ان نستقبل بوجوهنا إلا هي . الا کر 
فبالضرورة يكون الوراء منا للمحيط بنا . . . فالعالم بين النقطة والمحيط › 
فالنقطة : الاول.والمحيط : الآخر . فالحفظ الاي يصحبنا حيثا کنا فیصرفنا 
منه اليه والامر دائرة ما ها طرف يشهد فيوقف عنده . . ولا يزال وجه العالم 
ابدا الى الاسم الاول الذي اوجده ناظراً » ولا يزال ظهر العالم الى الاسم الآخر 
المحيط الذي ينتهي اليه بورائه ناظراً . . . ) (فتوحات ٤‏ / ۱6) . 


تنصور کلام الشيخ الأكبر بالرسم التالي : 


۲-ق الامر : 
هنا يلمح ابن عر بي الى خلافة الانسان »فالامر لله قبل خلق الانسان .ثم خلق 
الانسان فاستخلفه فى الارض ونسب الامر اليه . وبعصد موت الانسان 
وفناته يرجع الامر كله الى الحق اذن خلافة الانسان ونسبة الامر اليه ` 
برزخ بین اول وآخر“ . 
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يقول ابن عر يي : 

« . .. صح له الازل والقدم الذي انتفت عنه الاولية التي ها افتتاح الوجود عن 

عدم . فلا تنسب اليه الاولية مع كونه الاول . وهذا قيل فيه الآخر . فلو کانت 

اوليته اولية وجود التقييد » لم يصح ان يكون الآخر للمقيد ... ونما کان آخرا 

لرجوع الامر كله اليه بعد نسبة ذلك الينا » فهو الآخر فى عين اوليته والاول في 

عین آخریته" » . (فصرص )٥٤/۱‏ . 

۳- الفقرتان السابقتان تقوداتنا . من خلال اظهارهم) لنسبية اطلاق الاولية 
والاخرية على الحق .الى الاستنتاجات التالية التي تقر رها نصوص اخرى 


للشيخ الاكير : 


أ ان« الاول » و« الآخر » هما - کا تكر ر اثبات ذلك - اسہان اضافیان لته تعالی 
يحدد مضمون) صفة النظرة التي نطلقها على « الخلق » اى الانسان : فاذا 
نظرنا الى صفة الوجود فيه يصبح معنى الاول والآخر : « وجود » . وهنا 
ننبه الى ان هذا الافراغ لمضمون « الأول » و« الآخر » من كل عناصر ذاتية 
تخصها وتتبيعه) « للخلق » هو في الواقع بنظرة اشد عمقاً تبعية للحق : 
فالخلق على الرغم من وجوده بين حقين .هو بتعبیر ابن عر بي . لم يفارق 
ثبوته في العدم ( انظر « عين ثابتة » ) . فكل صفة تظهر في الخلق ليست 
ذاتية له بل « مرتبة » ظهر فيها . وهذه الصفة هي بالاصالة و بالذات 
للحق « اولا» و« آخراً» . 
فالخلق ظهر بصفة الحق . على حين ان هذه الصفة هي حقية « اولا» 
و« اخرا» . وھکذا ابن عربي قى اضافته الاول والآخر الى الخلق . انما 
اضافهما فى الواقع الى اسماء الهية اخرى ومفاهيم حقية . 
١ -‏ الاول » هو رتبة السبق ينعت بها السابق .ولذلك قد يتعدد مضمون 

« الاول » بتعدد میادینه . ولکنه یبقی فی كل حال : الحق . 
يقول ابن عربي : 
(أ) « الاول له تعالی:اسم اضاف لا حقيقة له فيه فانه بوجودنا وحدوث عیننا 
اص 
کان له حکم الاولية › وبتقدير فناء اعياننا كان حكم الآخرية > ونحن من 
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جانب الحقيقة في عين ( ولقد « خلقتك من قبل ولم تك شیا»)[۹/۱۹] ( ولم 
یکن شيا مذكورا ) /۷١[‏ ١]فكأنا‏ لم نكن › فلا اولية اذنولا آخرية اذ لا 
نحن . فبقي هو خاصة وهو اطلوب « ( كتاب المحلالة . طبع حيدر آباد ص ٠ ) ٩‏ 


(ب) « واعلم انه لما یتمکن ان يتقدم الاسم الجي الاهي اسم من الاسماء الاهية 
كانت له رتبة السبق . فهو المنعوت على الحقيقة بالاول » فكل حي في 
العالم ومافي العالم الا حي » فهوفرع عن هذا الاصل . . . كذلك بل هو 
الممد له بكل ما يظهر فيه . . . كذلك الاسم الحي مع سائر الاسماء ء الأهية » 
فكل اسم هو له اذا حققت الامر فيسري سره في جميع العالم فخرج على 
صورته فيا نسب اليه من التسبيح بحمده . . . )( فتوحات ۴/ ۴6) . 
ان النص الاخير يبين ان ١‏ الاول » هو نعت لمن حاز رتبة السبق ٠”‏ . فهو 

اذن ليس من الاساء الالهية ذات المضمون الذاتي لانه عت احدها . « قالحي » 
الذى تقدم كل الاسماء الاهية نعت بالاول . 


وتجدر الاشارة الى ناحية مهمة تتعلق « بالاول » : فكل اول يسري في كل ما 
يتآخر عنه .ومن هنا كان الاول عين الباطن”٠‏ . فالاول صفتسه السويان فجا 
بعده . حتی انه یکن استبدال كلمة « ساری » عند ابن عربي »فی کل عبارة 
تقریبا »بكلمة « اول » . مثلاً : « النكاح السارى » هو « النكاح الأول » . والاب 
السارى والام السارية هما الاب الاول فى الر وحانيات والام الاولى ايى العالية 
الكبرى"' . 

ولذلك . سرّى الاسم الحي الاي »فى النص المتقدم عندما نعت بالاول في 
کل ما تأخر عنه . فاضحی کل شيء فی العالم حياً عالاً مسبحاد“ 
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ڇږ ينجلي ما تقدم ان « الاول » عين « الآخر » . ومن وجه واحد لا من وجهين 
مختلضين كما قد يتبادر الى الذهن ف فلسفة كفلسفة ابن عربي توحد 
الحقائق وتعددوجوهها. فعلى العكس هنا ليس الاول والآخضر وجهين 
لحقيقة واحدة بل هما حقيقة واجدة مستمرة من وجه واحد . ك) لاحظناق 
« الوجود » وق « الامر » : فالحق اول وجود الخلق وآخر وجود الخلق فهو 
هنا : وجود - وهو كذلك له الامر فى الاول وق الآخر . اذن الأول عين 
الآخر ومن وجه واحد . 
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يقول ابن عربي : 


« وقال [ الشاهد ] الازل ينعقد عليه الابد بجا هو عليه » والخاتقة عين السابقة فلا 
تکترث » ( کتاب الشاهد . ط . حیدر آباد ص ۱۸) . 


« وهو الاول والآخر والظاهر والباطن من وجه واحد لا بد من ذلك خلا لا 
تعطيه قوة العقل » فان العقل يدل عليه من حیث مبلغه آنه أول من وجه كذا 
وآخر من وجه كذا . . . وليس الامر كذلك* .» 


( شرح ترجان الاشواق ص ۸٩‏ . هامش ۴ ) 
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چو كل اول فهو إلهي صادق لا بخطىء 
يقول الشيخ الاكبر : 
« ... واخرکله انا هو فی الاوائل ألا تری ان الخاطر الاول هو الاي الصادق 
الذي لا بخطىء ابدا . . . وكذلك النظرة الاولى والمسموع الاول والحركة 
الاولى . .. فالاوائل هي الظواهر السوابق وكل ما جاء بعد الخاطر الأول فهو 
حديث نفس مجيء على اثره > فللخاطر الاول التمهيد والتوطئة . . . » 

۰. )۱١۴ /4 فتوحات‎ ( 


« فالمرتبة الاولى ها الصدق ولا تخطىء . . . وكذلك النظرة الاولى والحركة 
الاولى والساع الاول » وكل اول فهو المهي صادق فاذا احطا فليس 
باو ل . . )( ف ۵36/۲) . 


5 اشار عثمان بجي الى محطوط للحكيم الترمذي فى مجموعة ليبزغ رقم ۲۹۲ ( القسم العربي‎ )١( 
ب ۹۳ . عنوانها : تفسیر قوله عر وجل‎ ٩٠ الرسالة التاسعة والستون ورقة رقم‎ ) ٠ 9 
هو الاول والآخر والظاهر والباطن » . ( راجع ختم الاولياء تحقيق عثان بجي . المطبعة‎ « 
. ) ٩6 الكاثوليكية بيروت ص‎ 
. كما يشرح سهل التستري هذه الآية : راجع التفسير العظيم ص ۹۸ البابي الحلبي‎ - 

(۲) ويسهب القشيري في شعرية صوفية ما يقرب من صفحتين في تعداد مرادفات الاول والآخر 
والظاهر والباطن . فلتراجع ج ٩‏ ص ٩4‏ وما بعد . 
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(۴) من المستحسن هنا ان نشير الى ان العلماء فرقوا بين القدم والازل . 
انظر : شرح جوهرة التوحيد ص ۷١‏ الامش رقم )١(‏ تعليق محمد عبد الحميد . 

(4) عد بحثنا « الأول والآخر » عند ابن عربي معا » لان النظرة لتي تنطبق على احده تنطبق 
على الآخر . فالسبب نفسه الذى يكرّس الاول اولاً » يجعل الآخر آخر . وهذا سيتضح فيا 
يلي . 

(ه) لا يقصد با خلق هنا فعلل « الخاسق » بل الاسم بجعنى : « امخلوقات » وعلى الاخحص 
« الانسان » منها . 

. » انظر « برزخ‎ )٩( 

(۷) انظر الفقرة « الثالثة » من هذا المصطلح وخاصة فيا يتعلق بمقصود ابن عربي من ان 
« الأول » و« الآخر » اسان اضافيان . 

(۸) يقول ابن عربي : 
» . . . لانه تعالى عين ما ظهر » وسمي خلقا وبه كان الاسم الظاهر والآخر للعبد . وېکونه 
لم یکن [العبد] ٹم کان . وبتوقف ظهوره عليه وصدور العمل منه کان الاسم الباطن 
والاول . فان رأيت الخلق رأيت الأول والآخر والظاهر والباطن » ( فصوص )٠١١ /١‏ 
فالخلق برزخ بين الاول والآخر والظاهر والباطن » وبا ان حقيقة البرزخ تجمع حقائق 
طرفيه » فان رأينا ا لخلق » رأينا الأول والآخر . 
انظر « برزخ » . 

)٩(‏ يشرح ابو العلا عفيفي هذا النص من فصوص ابن عربي مشيراً الى ان اولوية وآخرية الحق 
ترجع الى سبب واحد هو افتقار الموجودات اليه . ولكن لوكان الافتقار يفيد الاولوية فا موجود 
لا ينفلك عن افتقاره ابدا » اذن » لا یشکل غنی بین افتقارین حتى يصح اسم الاول 
والآخر . 
والحقيقة ان الحملة المهمة فى النص هي « كان آخرا لرجوع الامر كله اليه بعد نسبة ذلك 
الينا» . فهذه الحملة تثبت استخلاف امر بين عدمين . راجع فصوص ج ۲ ص ٠ ٠١‏ 

. ] ٤٤ / ١۷ [) اشارة الى الآية : « وان من شيء الأ يسيح بحمده‎ )٠١( 

: يعرف الجحرجاني الاول كا يلي‎ )۹١( 
٠ ) ٤ الأول : فرد لا يكون غيره من جنسه سابقا عليه ولا مقارنا له » ( التعريفات ص‎ « 
. ٦۷ ص‎ ١ ومادة « خر ۲ ج‎ . ٠١۱۲ ص‎ ٩ ۔ کیا یراجع کشاف التهانوي مادة « اول »ج‎ 

(۱۷) يقول ابن عربي : 
« وهو الأول اذ كان ولاهي . وهو الآخر اذ كان عينها عند ظهورها . فالآخحر عين الظاهر 
والباطن عين الأول . . . » ( فصوص )1١١ /١‏ . 
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- انظر « باطن » . 
(1۳) راجع « الام العالية الكبرى » و« الاب الاول» . 
(۱6) راجع « حياة » . 
)٠١(‏ هذا نص لابي العلا عفيفي يخالف ما يقوله ابن عربي هنا . 

« . . . الوجود كله حقيقة واحدة » اذا نظرنا اليه من وجه قلنا انه حق واذا نظرنا اليه من وجه 

آخر سميناه خلقا . . . وكذلك الخال في صفات الاضداد التي وصف با احق » كوصفه بانه 

الاول والآخر والظاهر والباطن . فهوالاول والباطن من حيث الذات » وهو الآخر والظاهر 
من حيث الصفات والاس|ء » اوهو الاول والاطن من حيث وحدته » وهو الآخر والظ ٠ر‏ 
من حیث کثرته . . . » . (فصوص ۲/ )٥'‏ . ٍ 

ونسمح لانفسنا بان ننتقد هذا النص فى نقطتين مهمتين جداً تلقيان ضوءاً عل موقف ابن 

عربي من الاساء الاربعة - الظاهر - الباطن - الاول - الآخر . 

| يستعمل عفيفي الأول والباطن بمعنى واحد في تقابل ضدي مع الآخر والظاهر والواقع‎ - ١ 

الاول والباطن لا يتخذان عند ابن عربي معنى وأحدا وذلك لعدة اسباب اهمها : 

(أ) حص الشيخ الاكبر الحق بالاولية على حين نجده يوسع رقعة « الباطن » فيشمل كل 
الموجودات : كل موجود له ظاهر وباطن بيا الحق دائا هو« الاول» . 
وزيادة في الايضاح نقول : إن نظرة ابن عربي الى الإول والاخر نظرة مرتبية على حين 
ان نظرته الى الظاهر والباطن نظرة تكوينية في طبيعة الوجود . 

(ب) ان تقابل « الأول » و« الآخر » من جهة و« الظاهر » و« الباطن » من جهة ثانية ليس 
تقابل اضداد في صفات الحق كا يشير اليه عفيفي . بل هو في الواقع تقابل متوازيين في 
الصفة الواحدة : بجعنى إن « الأول » هو عين «الآخر» ( في « الوجود » مثلا أو 
« الامر » ) وانما تقابله| لوجود فاصل بينها هو الانسان » او کا يسمیه ابن عربي 
احيانا « ا خط الجامع الفاصل » ( راجع هذا المصطلح ) . 

(ج) ان « الأول » و« الآخر » مفرغان من كل معنى ذاتي يخصه| ويرجعان فى مضمونيا الى 
الاساء الاهية الاخرى والى الخلق » على حين ان الباطن والظاهر يتمتعان بمضمون 
ذاتي ( انظر « ظاهر - باطن » ) . 

- يخلط عفيفي بون « الظاهر » و« المظاهر » فنجده يقول فى آخر جلة من النص « وهو الآخحر 

والظاهر من حيث كثرته » والحقيقة ان الكثرة هنا منبعها « المظاهر » وليس « الظاهر » N‏ 

الظاهر هو واحد . وهو الحق يتعدد في المظاهر وهي المخلوقات او صور التجلي . ( انظر تجلي 

المعنى « الأول » « تجلي وجودي ») . 

) - النص نفسه في « كشف الغايات » نشرعهان يجي جلةالمشرق 1۹٩۷‏ ص ٠١۷‏ فلتراجع 

- هذه النظرة ة اى الول لم ييتدعها شيختا الاكبريل هذاهو الغزالي يهب فى تيا " 
فليراجع كتاب الاب جبر في معجم الغزالي ص ص ۱۹-۱۸ . 
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الباء“ دليل الصفة فى مقابل الالف دليل الذات" . وهي رمز للتعين 
الاول” .الذي يشكل وسطاً بين الواحد والكثير - اما نقطة الباء قتشير الى وجود 
العالم اي الموجودات . ووقوعها تحت الباء تمثيل لتبعية الموجودات للتعين 
الاول“ . وهي رمز الانسان الكامل” عند الصوفية . 
يقول ابن عربي : 
« بالباء ظهر الوجود وبالنقطة يز العابد من المعبود . قيل للشبلي رضي الله 
عنه:انت الشبلي > قال : انا النقطة التي تحت البا“ وهو قولنا النقطة للتمييز وهو 
وجود العبد بجا تقتضيه حقيقة العبودية . وكان الشيخ ابو مدين رضي الله عنه 
يقول : ما رأيت شيئاً الا رأيت البا عليه مكتوبة . فالبا الملصاحبة للموجودات من 
حضرة احق في مقام اجمع والوجود» اي بي قام كل شيء وظهر . . . ووقع الفرق 
بين الباء والالف الواصلة » فان الالف تعطي الذات »والباء تعطي الصفة › 
ولذلك كانت لعين الامجاد أحق من الالف بالنقطة التي تحتها وهي 
الموجودات  .‏ (رسالة الاسرار بالباء ظهور الوجود . ورقة ۱۲۴ آ- ب ) ٠‏ 
« حرف الباء . . . وهو مقام العقل» الذيهو في ثاني مرتبة من الوجود . كا ان 
الباء فى المرتبة الثانية من الحروف » . 
( شرح ترجان الاشواق ص ۱۰۸ هامش رقم ۳) . 
« فالانسان الكامل هو عين الاعيان . . . لانه النقطة التي تحت الباء ومحل 
الفيض . . . » ( معرفة الكنز العظيم خطوط الظاهرية رقم ٠٠۷١‏ ق 6 (Î‏ . 
« ومنهم ( الحروف ) خلاصة خحاصة الخاصة . وهو الباء . ١‏ 
(ف- السفر الاول - فقرة ٤٥٤‏ ) . 


0 و الباء من الحروف المجهورة ومن الحروف الشفوية» وسميت شفوية لان خرجها من بين 
الشفتين . . . » (لسان العرب) . 
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( راجح« الالف». 
(۳) اى هي رمز الى حقيقة الحقائق التي ظهر بها الوجود استناداً الى الحديث : « اول ما خلق الله 

نوري ومن نورې خلق کل شيء» . فالباء هي رمز التور المقصود فى الحديث . 

ت کا يقول صاحب لطائف الاعلام ق ۳ : « قال الشيخ ( ابن عربي ) فی کتابه المسمى 
بالباء :انم يشیرون بالباء انی أول ا لموجودات» وهو في الرتبة الثانية من الوجود وبه قامت 
السمرات والارض وما يتا ...> 

3 راجع « تعين اول » في هذا المعجم » کا پراجع: 
كتاب الجيلي « مراتب الوجود » ( مكبة المندي ص ؛ ) المرتبة الثانية في مراتب الوجود . 
وکشاف التهانوي ج ١‏ ص ۱١۹‏ مادة (ب) . 

©( ... وقال امير المؤمنين علي رضي الله عنه : انا نقطة باء بسم الله . فاشار بالباء الى التعين 
الاولءالذى هو العقل الاول لان الباء اول تعین فی حروف التهجي » ونقطة الباء اشارة الى 

وجود العالم الواقع تحت التعين الاول»الذى هو العقل الكل والروح الاعظم المحمدىيية . 

معنی ان وجود العالم بالنسبة الى الروح الاعظم كالنقطة بالنسبة الى الباء.فى التبعية ووقوعها 

تحته هذا قال رضي الله عنه : انا تلك النقطة لانه عالم لحقيقة حقائق العالم . . . » 

ر الاجوبة عن الانسان الكامل - خطوط الظاهرية رقم ٠۸۲4‏ ورقة ۲۲۲ ب ) . 


)٠(‏ انا ترمز الى الانسان الكامل ولذلك كثرت اقوال الصوفية في تعريفهم انفسهم انم « نقطة 
الباء» . كما يراجع « انسان كامل » . 


0) - يشير ابن عربي الى هذا القول للشبلي فى ابيات من الفتوحات السفر الاول فقرة10۸. 
- يقول عبد الرحمن الكردى رت . ۹ ه. ) تلميذ عبد الغني النابلسي في كتابه شرح 
الحلالة خطوط مطیع الحافظص ١‏ : 
« الشبلي : انا النقطة التي تحت الباء اعني انا العبد المميز بالذلة عن العابد الموصوف 
بالعزة . » . 


(۷) النص نفسه في الفتوحات ج ١‏ ص ٠١۴‏ . كما يراجع كتاب عشان يحي 
Hist et class R.G. 71‏ فيا يتعلق بالباء لابن عربي . 


(۸) كا ان في البشر جاعة هم خلاصة خاصة الخاصة المقصود بهم الكُمّل . كذلك في الحروف 
تأخذ الباء مكانة الانسان الكامل من البشر . 
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ق اللغة : 


« الباء والحاء والراء . قال اليل سمي البحر بحراً لاستبحاره وهو انبساطه 
وسعته . .. ورجل بحر > اذا کان سخياً . . . والاصل الثاني داء . . . رجل بح 
اذا اصابه سلال . . . فإن قال قائل : فأين هذا من الاصل الاول الذي ذكرقوه في 
الاتساع والانبساط ؟ قيل له : كله حمول على البحر . لان ماء البحر لايشرب 
فان شرب أورث داءً . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « بحر » ) 
فى القرآن : 
لم بخرج مضمون بحر فى القرآن عن معناه المعروف : 
«وسخر لكم الفلك لتجری فی البحر بأمره وسخر لکم الانمار » )٠۴/۱٤(‏ . 
عند ابن عربي ` 


البحر اسم قطب غيبي » ولنترك ابن عربي يروي مشاهدته لاقطاب الامم 
السابقين . يقول : 
« واما اقطاب الامم الكملين > فی غیر هذه اما ا بالزمان » فجاعة 
و لی اساؤهم باللسان العربي » أا اشهشهم ورایت هم في حضرة 
برزخية . . . فكان منهم المغرّق ومداوي الكلوم » والبکاء > والمرتفع 
والواسع E‏ ف 
ا الى زمان محمد ية » (الفتوحات السفر الثاني فق ٥٩۷‏ ) . 
HHR‏ 
٭# يستعمل ابن عر بي « البحر » فى مقابل « البر » للدلالة على الباطن والمعنوي 
في مقابل الظاهر والبدني .يقول : 
« ولا كان القرب بالسلوك والسفر اليه [تعال]ءلذلك كان من صفته « النور» 
لنهتدې به نی الطریق . ک) قال تعالى : « جعل لكم النجوم لتهتدوا بها في 
ظلمات البر » /٦[‏ ۷ ] وهو [ السلوك ] الظاهر بالاعمال البدنية - 
AF‏ 


› وهو السلوك الباطن المعنوي .بالاع|ل النفسية‎ ] ۹۷ /١ [ » والبحر‎ ١ 
. ) ۱۷۹ فق‎ ٣ الفتوحات السفر‎ ( 


«... اجعلني1 يطلب الساجد من الحق عز وجل ] نورا تد به كل من رآني 
فى ظلمات بر ظاهره . وبحر نفسه وباطنه » ( الفتوحات السفر فق )4۷١‏ . 
KHER‏ 
# يستعير ابن عربي احياناً من البحر صفته : الاتساع »الشمول . 
الاحاطة ... ليضيفها الى مصطلح « البهت » أو « المهباء» مثلاً يبرز بذلك 
خروج هذا المصطلح من ذاتيته وماهيته الى علاقة بالانسان ... علاقة 
عرفانية أو سلوكية ف اغلب الأحيان ؛ تضع الانسان فى مواجهة مضمون 
الخصطلح . يقول : 
« .. . فإن الميل الى ا لجانب الاين يرمي بسالكه فى بحر البهتوالسكون» فيخسر 
عمره فتنتقص مرتبته عن مرتبة غيره . . . وا ميل ايضأً الى ا لجانب الايسر يلقيه 
في بحر التلق وهلاك الابد » فالنجاة فى ثبوتك على الطريق الوسطى من غبر 
ميل الى أحد الجانبين . . . » ( نسخة الحق ق ۲۸ ب) . 
» . . . امطرت براق الحمة وخرجت عن كور هذه العمة » فوقعت ف بحر الهبا 
فعاينت من اجاب ومن أبى » فعاينتٌ الآخرة والاولى . . . » 
( رسالة الاتحاد الكوني ق 16١‏ ب ) 
HR#‏ 
# «« بحر » من الرموز العرفانية التي تتمتع بد لالات موحية استطاع ابن عربي 
ان یستغلها فی بنیانه الفکري . فترد « بحر » عنده »على الاغلب ف سياق 
نص عرفاني علمي” لتتضمن مفهوم : العلوم والاسرار . يقول : 
«... وقال ... خض موسى - عليه السلام - لا رأى الطاثر الذي وقع على 
حرف السفينة ونقر من البحر بمنقاره : « أتدري ما يقول هذا الطائر في نقره في 
الماء ؟ » - قال موسى - عليه السلام- : « لا دري  »‏ قال ( الخض) : ي 
موسى » يقول هذا الطائر : ما نقص علمي وعلمك من علم الله » الاما نقص 
من هذا البحر منقاري . » ( الفتوحات السفر ٤‏ فق )٠۴۷‏ 
« وبين العلم والمعلوم » بحورٌلايدرك قعرها ‏ فان سر التعلق بينهما » مع 
تباین الحقائق » بحر عسيرمركبه » بل لا تركبه العبارة اصلاً ولا الاشارة » ولكن 
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يدركه الكشف › من خلف حجب كثرة دقيقة . . . )( الفتوحات السفر افق ٥۲١‏ ) 


« فاغطس في بحر القرآن العزيز » ان كنت واسع التَفس » والا فاقتصر على 
مطالعة كتب المفسرين لظاهره : ولا تغفطس فتهلك . فان بحر القرآن 
عميق . . . » ( الفتوحات السفر ١‏ فق ٦١١‏ ) 
اليل ظلمة الطبع » وظلمة البحر ظلمة اجهل وهو فقد العلم . . . » 
( ف ۲/ )٦۷‏ 
« أن « البحر » عبارة عن العلم » ( الفتوحات السفر فق ٠٦١‏ ) 
ويتضح من النصين الاخيرين ان ١‏ البحر » عند شيخنا الاكبر يشير الى العلم 
فالبحر اذن عبارة عن العلم . لذلك يتوجب على القاریء ان يبحث عن مضمون 
مقرد « بحر » في احدى الفقرات الثلاث السابقة أو هذه الاخيرة . اذ لايد ان 
تنطبق عليها احدى هذه الاستعمالات التي يوردها الشيخ الاكبر . مثلا .يقول : 
« ولا رأیت الح بالاوّل ائَصف اتيت الى بحر البداية اغترف» 
( فتوحات السفر ٤‏ فق ٠١١‏ ) 
فبحر البداية ليس مصطلحاً جديداً يستوجب التوقف عنده.بل يشمله 
امضمون « الرابع » لكلمة «بحر» . ای «بحر البداية » هنا هو «علم 
البداية » . وهكذا يجب ان نفهم هذا الرمز عند ابن عربي فى اضافاته بالتقنية 
التي طرحنا. 
K##‏ 
# يعبر الشيخ الاكبر عن فكرته بالوجود الواحد - او وحدة الوجود كا جحلو 
لدارسيه ان يطلقوا عليها - باشكال شتى من الصور والتمثيلات : الذات 
والظلال .. . الشمس وئورها . . الوان قوس القزح .. الخ . .. ( انظر وحدة 
وجود ) وهو في كل تلك التمثيلات يراعي أهمية توصيل الصورة الى القارىء 
باصناف من المدركات السابقة والمقبولة . 
ويتكلم هنا ابن عربي على الوجود الواحد » فيرسم صورة الوجود : بالبحر 
الواحد والبحار الاربعة . والانهار الاربعة ۴ ولكن اذا استعار صورة 
البحر والنهر للدلالة على وحدته الوجودية ؟ 
نجيب عن ذلك بان الصورة تهنا ليست مقصودة لذاتها واغا هي 
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«مشاهدة»ء وبلغتنا , جر بة معرفية » للانسان . اذن انسجاماً مع استعاله 
رمز « البحر » فى سياق عرفاني نجده يستعمله هنا للوصول الى اثبات 
مقامات السالكين فى مشاهدتهم للوجود بالنسبة لترتيب هذا الشهود 
فمنهم :الصديق - والشهيد - وصاحب الدليل - وصاحب الآفات - 
والمقربون ... 
يقول : 
« اشهدني الحق الانهار . وقال : تأمل وقوعها » فرأيتها تقع في أربعة آبحر : 
النهر الواحد يرمي في بحر الارواح › والنهر الثاني يرمي فى بحر الخطاب > والنهر 
الثالث يلقي فى بحر الزمان والشكر » والنهر الرابع يرمي في بحر الحسب › 
ويتفرّع من هذه الانهار جداول تسقي زراعات الزارعین . ثم رمیت ببصري في 
بحر فرأيتها تنتهي الى بحر واحد حيط بجميعها ترمي في هذه الاإبحر . ورأيت 
الانهار الاربعة تتفجر من ذلك البحر المحيط ثم ترجع اليه بعد الامتزاج بهذه 
الاربعة الاإبحر . فقال لي : هذا البحر المحيط بحري وأوليك ابحرى ولكن 
اعت السواحل انه ها“ . فمن رأى البحر المحيط قبل الابحر والانمار فذلك 
صديق“ . ومن شاهدها دفعة واحدة فذلك شهيد . ومن شاهد الانهار ثم 
البحر فذلك صاحب دليل. ومن شاهد الاإبحر ثم الامار ثم البحر فذلك 
صاحب آفات لكنه ناج . . . والى هذا البحر [ المحيط ] ينتهي المقربون .. . « 
( مشاهد الاسرار القدسية ق ق ٥۷-٠١‏ ) 


HEK 


يرد عند ابن عر بي لفظ« بحرين » القرآني . فيشير النص الى ان البحرين هما 
بحري الوجوب والامكان . يقول : 
« مرج البحرين يلتقيان . بینه) برزخ لا یبغیان . فبأی الآء ربکا تکذبان »هل 
بالبحر الذى اوصله به » فافناه عن الاعیان ؟ أو بالبحر" الذى فصله عنه 
وسماه الاکوان ؟ او بالبرزخ » الذي « استوى عليه الرهن » ؟ « فبأى الآء ربكا 
تكذبان » [ ۲١ / ٠١‏ ] » ( الفتوحات السفر ١فق ٤۸١‏ ) . 


3 
(۱) یرد عند بحث هذا الصطلح جلة مصطلحات جانبية متعلقة ببحر هي : 
بحر البھت ۔ بحر التلف ۔ بحر ابا بحر الارواح - بحر الخطاب - بحر الشكر- بحر 
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الحب - البحر الواحد المحيط_ بحر البداية ‏ بحر القرآن ‏ بحر ذات الذات - بحر الازل_ 
بحر الابد - البحر الاجاج - بحر الحقيقة - البحر اللدني - بحار ارض الحقيقة . . . 
CM‏ من الصعب احصاء جملة الملصطلحات التي يضيف اليها ابن عربي مفرد « بحر»» ولكن من 
الممكن اعتبار ما تقدم بثابة قاعدة عامة يكن تطبيقها على نصوص الشيخ الاكبرء والتي تتوفر 
فيها هذه الخاصية . 
( يكفي للتيقن من ذلك الرجوع الى النصوص التي تضم هذا المغرد والتي احلنا اليها فى نهاية 
مضمونه . 
0 من الواضح ان « بحوراً لا يدرك مقرها » تشير هنا الى علوم واسرار بعيدة انال . 
(ه) اشارة الى « وحدة الوجود » فلتراجع 
)٩(‏ اشارة الى مقام الصديق : ما رأيت شيعا الا رأيت الله قبله . 
(۷) یراجع بخصوص « بحر » عند ابن عربي : 
- رسالة شق الجيب ص ۸١‏ ( البحر ) » ص ٥٤‏ ( بحر ذات الذات ) 
- عنقاء مغرب ص ٩۷‏ 
الفتوحات الجزء الرابج ص ۳۳۸ ( نہر وبحر ) ؛ ص ۳۹۷ ( الانهار والبحاںع ٤‏ 
2 الفتوحات السفر الاول الفقرة ٠۴۲‏ ( البحر والعلم) > فقرة ٠۴۹‏ [ البحر وصفة العمق ] 
فقرة ٠٠١‏ [ الاغمار والبحار  ]‏ فقرة ٤۸۳‏ [ بحر الازل_ بحر الابد- البحر الذاتي 
الاقدس] - فقرة 6۸١‏ [ البحر الازلى - البحر الابدى] . 
ت الفتوحات السفر الثاني فقرة 1۳۹١‏ بحار ارض الحقيقة - بحر الذهب _ بحر الحديد ]ءفقرة 
۸ [ بحر التراب ] . 

الفتوحات السفر الرابع فقرة ٠٣۲‏ [البحر ] - فقرة ٠۴۳‏ [ البحر ] - فقرة ٠۷١‏ [ البحران ] 
فقرة ۴۸ [ البحار] . 

- الفتوحات السفر السادس فقرة ٠١١‏ [ البحر الأجأج ]ءفقرة ۹[ بحر واسع = علم ٤‏ 
بحر الحقيقة - البحر اللدني ] . 


- الان 


انظر « بحر » المعنى الاخير 


۴- بدر-الاپار 


« الباء والدال والراء »> اصلان : احدھ)ا کال الشيء وامتلاژه › والاخحر 
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الاسراع الى الشيء . [ اما ] الاول فهو قوم لکل شيء تم بدر » وسمى البدر بدراً 
لخامه وامتلائه . وقيل لعشرة الف درهم بدرة لاا تمام العدد ومنتهاه . وعين بدره 
ای متلئة . . . » ( معجم مقاييس اللغةءمادة « بدر» ) 


في القرآن : 


- بدر : ماء بین مكة والمدينة کان لرجل یسمی بدراً فسمی به .وهو في 
القرآن اسم « موقعة » ٠‏ 
« ولقد نصرکم الله ببدر وانتم اذلة » (۱۲۳/۳) . 
- اما لفظة ١‏ بدر » كاسم من اسماء القمر فى مرحلة زمنية معيلة فهي ليست 
قرآنية . 


عند ابن عر بي : 

ان الابد ار هي احدى التمثيلات التي يستعين بها ابن عر بي لبيان جانب من 
نظرياته فى : التجلى والنور والحلافة . 

فالشمس التي ها النور بالاصالة , عندما تظهر في القمر عينه وتنره كله 
يسمى بدراً . كذلك الحق ف تجليه الأكمل باسمائه واحكامه على ذات الخليفة : 
ابدار . فالبدر : الخليفة . 
يقول ابن عر بي : 

. اما الابدار الذى نصبه الله مثالاً فى العالم لتجليه بالحكم فيه » فهو 
الخليفة الاهي الذي ظهر في العالم باسماء ء الله واحکامه . . . کا ظهر الشمس 
في ذات القمر فاناره کله فسمي:بدرا . فرأى الشمس نفسه في مرآة ذات البدر 
فکساه نوراً ساه به بدراً > کا رأی احق [نفسه] فی ذات من استخلفه فهو بحکم 
بحكم الله في العالم . . . قال تعالى : « اني جاعل في الأرض خليفة » )۳١/۲(‏ 
وعلمه جميع الأساء”“ واسجد له ا ملائكة”؛ لأنه علم انيم اليه يسجدون » فان 
الخليفة معلوم انه لا يظهر الا بصفة من استخلقة » فالحكم لمن استخلفه . قال 
احق لابي يزيد [البسطامي] . . . : احرج الى الخلق بصفتي فمن رآك رآني ومن 
عمك عظمنی" . . . و صورة البدر مع الشمس مثلاً للخلافة 
الالهية ... )ف ¥( . 
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) ۳١ /۲( » اشارة الى الآية : « وعلم آدم الاساء كلها ثم عرضهم على الملائكة‎ )١( 
. )۷۲ /۴۸( » فاذا سویته ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدین‎ « )( 
٠١١ راجع شطحات صوفية - عبد الرحمن بدوي ص‎ (™ 


۳ بکل 
فى اللغة : 


« الباء والدال واللام اصل واحد » وهو قیام الشيء مقام الشيء الذاهب . 
يقال هذا بدل الشيء وبديله e‏ » ( معجم مقاييس اللخة مادة « بدل » ) 3 


في القرآن : 


ورد الاصل « بدل » بالمعنى اللغوي السابق .وذلك بصيغة الفعل : 
بدل » بدلنا » بدلوا »یبدلوا ... 


« فاولئك یدل الله سیئاتهم حسنات » (۲۵/ ۷۰) . 
عند ابن عر يي : 


ان الولاية « دولة » قائمة باطنة ق مقابل دولة الظاهر كا سبق لنا الكلام 

على ذلك فى معرض بحثنا للامامين“ . وهذه الدولة يترأسها القطب او الغوث 
يليه الامامان ثم الاوتاد الاربعة فالابدال السبعة” . 

لن نطول ي الكلام ء وبخاصة ان مفهوم « الابد ال » لم يستحدثه ابن عر بي 
لا لفظا ولا مضمونا ولذلك سنكتفي بايراد اقواله لبيان موقفه من الموضوع 
فقط . أسوة بغره من المحتصوفة" : 

ان البدلية تطلق بالاشتراك على حال معينة.وعلى مقام معين : 
حال البدلية :تبدل الصفات المحمودة بالصفات الحذمومة . 
مقام البدلية : مقام ذو مواصفات معينة تنطبق على عدد حدود من‌,«الرجال» : 

اربعون عند بعض وسبعة عند آخرين . 
۸4 


يقول ابن عر بي“ ج 

(0) «... حالة البدلية : وذلك ان العبد لا انخلم عن صفاته الفانيةءخحلع 
عليه المولى من صفاته الباقيةفبي يسمع وبي يبصر » فتبدلت الصفات 
بالصفات وهذه إلحالة أعلى االات « 

( الاجوبة اللايقة عن الاسثلة الفايةة _ خحطوط الظاهرية رقم ٤۲١١‏ ورقة ٩‏ ب ) . 


() «الابدال : وهم سبعة . لا يزيدون ولا ينقصون يحفظ الله بهم الاقاليم 
السبعة ”“ لكل بدل اقليم فيه ولايته . الواحد منهم عل قدم الخليل عليه 
السلام . . . والثاني على قدم الكليم عليه السلام » والثالث على قدم 
هارون » والرابع على قدم ادریس » والخامس على قدم يوسف »۰ والسادس 
على قدم يس » والسابع على قدم آدم على الكل السلام . . . وسموا هؤلاء 
ابدالا » لکونمم اذا فارقوا موضعا ویریدون ان يخلفوا بدلا منهم فی ذلك 
الموضع » لامر يرونه مصلحة وقربة يتركون به شخصاً على ضورته . لا 
يشك احد ممن ادرك رؤية ذلك الشخص انه عين ذلك الرجل » وليس هو . 
بل هو شخص روحاني یترکه بدله بالقصد على علم منه » فکل من له هذه 
القرة فهو البدل » » (ف٣/‏ ۷) . 
« فالابدال سبعة . . . سموا ابدالاً لكونہم اذا مات واحد منهم کان للآخر 
بدله . . . وقيل سموا ابدالاً لاهم اعطوا من القوة » ان يتركوا بدهم حيث 
یریدون » لامر یکون فی نفوسهم على علم منهم .. . ) (ف۱/ )۱٩‏ . 


(۱) راجہ « امامین » ۔ 
»( خف عدد الابدال باختلاف نظرية المتصوفة - فمنهم من يجعل الابدال أربعين تفساء 
راجع : 
- فتوحات ۱/ ۱٩۰‏ 
Essai L. Massignon p. 113 _‏ 
- تاريخ التصوف في الاسلام قاسم عُني - ترجمة صادق نشأة القاهرة ۱۹۷۲ ص ۳۲۹ حيث 
نقل عن انجويرى ان عدد الابدال اربعون . 
- طبقات الاولياء ص ۱٤١‏ حيث يقول محمد بن علي بن جعفر الكتاني ان الابدال اربعون ۔ 
نفحات الشاذلية . حسن العدوی ج ۲ ص ٩٩4‏ . 
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- تعريفات الجرجاني ص ٤٤‏ . 
۔ طبقات الاولیاء ص٩٤۱‏ ۲۲۹۰ › ۲٤١‏ . 
- نوادر الاصول الترمذي ص ١ه‏ . 
- وقد بين ماسينيون موقف الفكرين الذين سبقوا أبن عربي من « الابدال »فاستونى البحث 
على امجازه.لذلك نرجع القارىء الى كتابي ماسینیون ابتعادا عن الترداد 112 .ص 41؟ئE‏ 
Passion 75 4‏ 
مع ضرورة مراجعة الموامش لاما مثقلة بجراجع تفيد الموضوع . 
(۳) من يريد الاستزادة من هذا الموضوع فليراجع الکشاف التهانوی ج ۱ ص ۳۷-٠۱۳١‏ . 
0( راجم کلام ابن عربي عن البدل والابدال : 
فتوحات ج ۱ ص ٤١‏ ص ٠٠٤‏ 
2 فتوحات ج ۲ دس ٤٥٥‏ 
- مشاهد الاسرار القدسية ص ٠٤‏ 
الاصطلاحات ص ۲۸١‏ 
- رسالة روح القدس . حيث أورد نصاً عن ذى النون اللصري حين سئل ان يصف الابدال 
قال : « ٠‏ . . فهم حجج الله تعالى على خلقه » البسهم النور الساطع من محبته » ورفع 
نمم اعلام الداية الى مواصلته . . . وطهر أبدانجم جراقبته . . . فهممهم اليه سائرة ء 
واعینهم بالغیب اليه ناظرة . . . ۲( ص ص .)۲١-۲٤۲‏ 
(ه) اشارة الى مقام « قرب النوافل». راجع « قرب النوافل » . 
() لعرفة هذه الاقاليم السبعة التي اوردها بطليموس في كتاب الجغرافيا راجع مقدمة ابن 
خلدون طبع دار احياء التراث العربي - بيروت - الطبعة الرابعة من ص ٥۲‏ - الى ص 
1 . حيث يفصّل, ابن خلدون اقسام المعمور السبعة التي ذكرها ا لحكاء مع بيان الحدود 
الجغرافية لكل قسم . كما ان توزيع بعض الانبياء على الاقاليم السبعة يوازي توزيعهم 
على افلاك الكواكب السيارة . 


ابراهيم ‏ فلك زحل موسى - فلك المشترى داود _ فلك المريخ 
ادريس - فلك الشمس يوسف - فلك الزهرة عیسی - فلك عطارد 
آدم - فلك القمر 

فالترتیب حاصل فی الارض کا هو حاصل في السماء . 


- البررة 
ق اللغة : 


« البرزخ : الحاجز بين الشيئينب والبرزخ ما بين الدنيا والآخرة » من وقت 
اموت الى البعث . فمن مات فقد دخل البرزخ . . . برازخ الاعیان : ما بين اوله 
1۹۱ 


واخحره » او ما بين الشك واليقين » ر اقرب الوارد . الشرتوني . مادة برزخ) . 


ق القرآن : 
وردت لفظة « برزخ » في القرآن في ثلاثة اماكن ؛ بالمعنيين اللغويين 
السابقان : 


١-الحاجز‏ بين الشيئين : 

« مرج البحرين يلتقيان بينها برزخ” لا يبغيان 0)4[ ( . 
۲- البرزخ ما بين الدتيا والآخرة . 

» ومن ورائهم برزخ الى یوم یبعثون (I YT)‏ 


عند ابن عر پې 


# استعمل ابن عربي « البرزخ » معناه الدينى .الذي يوحي بالمكان : البرزخ 
عالم نقارق اليه بالاجساد فى حال الموت ءونغارق اليه بالارواح او الانفس في 
حال النوم . فهو عالم خيال متجسد - وهو المنزل الاول من منازل الآخرة” : 
قول ابن عربي : 
() « ... فالعموم عند كشف الغطاء بالموت وانتقاهم الى البرزخ يكونون 
هنالك»مثل ما هم ف الدنيا في اجسامهم سواء > الا اہم انتقلوا من حضرة 
الى حضرة اومن حكم الى حكم ... )(فتوحات ۴/ ۲۸۸) . 
«... المريض اذا نام » لا شك ان النائم حي واحس عنده موجود والجرح 
الذی يتألم به فی يقظته موجود » ومع هذا لا جد العضو الا ء لان الواجد 
للالم قد صرف وجهه عن عالم الشهادة الى البرزخ ... فارتفعت عنه 
الالآم الحسية وبقي في البرزخ . . . فاذا استيقظ . . . وهو رجوع نفسه الى 
عالم الشهادة ... (فتوحات ۴/ ۷) . 
(۳) « فان الدنيا بالانسان حامّل »> واهرم شهر ولادتها » فتقذفه من بطنها الى 
البرزخ وهو المنزل الاول من منازل الآخرة فیتربی فيه کا یتربی المولود الى يوم 
البعث . . . » ( فتوحات ۲۸۲/٤‏ ) . 
HEHE #‏ 
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عندما يستعمل ابن عربي لفظ« بر زخ » غير معرف . يقصد به حقيقة او 
مرتبة ها عدة صقات : 
هي مرتبة الجامع الفاصل بين عالمين او حالين او مرتبتين او صفتين . . . هماق 
الواقع متناقضان“ -وهذا البر زخ الجامع الفاصل .استفاد ابن عر بي صفته 
« الفاصلة » من المعنى اللغوى للكلمة . واضاف صفته « الجامعة » الايجابية 
التي انفرد بها . فالبرزخ عنده يقابل الطرقين المتناقضين بذاته .ممع في 
ذاته حقیقته) ویقابله| بوجهیه دون ان ینقسم بل یبقی ټی وحدته" . 
يقول ابن عر بي : 
« . .. فان الكمال فى البرازخ“ أظهر منه في غير البرازخ» لانه يعطيك العلم بذاته 
وبغيره » وغير البرزخ يعطيك العلم بذاته لا غير » لان البرزخ مرأة للطرفين » فمن 
ابصره ابصر فيه الطرفین . . . » ( فتوحات ۴/ ۱۴۹) . 
« ويون كل موطنين من ظهور وخفاء يقع تجلي برزخي . . . ليحفظ هذا البرزخ 
وجود الطرفين» فلا يرى كل طرف منها حكم الطرف الآخر » والبرزخ له الحكم في 
الطرفين iad‏ فالعالم بين الابد والازل : برزخ به انفصل الابد من الازل» لولاه 
ما ظهر هما حكم ولكان الامر واحدا لا يتميز . . . » ( الفتوحات ۳/ )٠٠۸‏ . 
« فحقيقة البرزخ ان لا يكون فيه برزخ .. . فیکون بذاته عین کل ما يلتقي به 
فيظهر الفصل بين الاشياءءوالفاصل واحد العين . . . » ( فتوحات ۴/ 01۸) . 
لن نستطيع ان نعدد البرازخ عند ابن عربي فهذا مالا هكن ابداً »لان كل جامع 
فاصل بين مطلق امرين هو : برزخ . فعالم المثال : برزخ بين عالسم الارواح 
المجردة وعالم الاجساد . وعالم النبات : بر زخ بين الحيوان والمحعدن والنفس: 
پرزخ بین حكمي الفجور والتقوی” ... والخیال : برزخ لانه لا موجود ولا 
معدوم .ولا معلوم ولا مجهول . ولا منفي ولا مثبت“ . 
وستکتقي بان نورد نصاً لابن عر بي يتناول احد انواع البرازخ وهو الثيسوت . 
قاالثيوت : بر زخ بين الوجود والعدم . وقد اخترنا الثبوت لما له من الاهمية عند 
االشيخ الاكبر" يقول : 
« فیا من متقابلین الا بینهما برزخ لا یبغیان»ای لا يوصف احدهما بوصف الآخر» 
الذى به يقع التميز . . . فهو كا ال الفاصل بين الوجود والعدم»فهو لا موجود ولا 
معدوم»ءفان نسبته الى الوجود وجدت فيه منه رائحة لکونه ٹابتا » وان نسبته الى 


1۹۳ 


العدم صدقتءلانه لا وجود له . . . ثم ان هذا البرزخ الذي هو الممكن بين 
الوجود والعدم سبب نسبة الثبوت اليه مع نسبة العدم»هو مقابلته للامرين 
بذاته . .. » (ف۷/۳٤)‏ . 
HERR‏ 
٭ عندما یستعمل ابن عر بی لفظ« بر زخ » معرفاً غير مضاف »يشر به الى 
« حقيقة الانسان » التي جعت بذاتها الصورتين : الحقية والخلقيةفكانت 
نسختین ذات نسبتين : نسبة تدخل با الى الحضرة الاهيةءونسبة تدخل بها الى 
الحضرة الكونية . فهي برزخ بين العالم والحق - وهي «مرتبة الانسان 
الكامل ». « فالبرزخية » هنا وظيفة الانسان الكامل٠٠.‏ الحد الجامع 
الفاصل ٠‏ بين الظاهر والباطن . . بين الحق والعالم . 
يقول ابن عر بي : 
)١(‏ «فكأنه [ الانسان ] برزخ بين العالم والحقءوجامع للق وحقء وهو الخط 
الفاصل بين الحضرة الالمية والكونية»كا خط الفاصل بين الظل والشمس 
وهذه حقیقته . » ( انشاء الدوائر - ص ۲۲) . 
« وانشأه [الانسان] برزخاً جامعاً للطرفين . . . » ( عقله المستوفز- ص 4۲ . 
(۲) « فان الحضرة الالمية على ثلاث مراتب : باطن وظاهر ووسط » وهو ما 
يتميز به الظاهر عن الباطن وينفصل عنه » وهو البرزخ" » فله وجه الى 
الباطن ووجه الى الظاهر »بل هو الوجه عينه فانه لا ينقسم . وهو الانسان 
الكامل اقامه الح بر زخاً بين الحق والعالم"“ فيظهر بالاسم|ء الاهية فيكون 
حقا » ويظهر بحقيقة الامكان فيكون خلقا . . . » ( فتوحات ۲/ ۳۹۱) . 


(۱) - يقول سهل التستري في شرح البرزخ في هذه الآية ٠:‏ وهو [ البرزخ ] العصمة والتوفيق » 
( التفسير العظيم ص ۹۷) . 
اما القشيري فيكتفي في الاآية نفسها با لمعنى اللغوي يقول : «بر زخ اى حاجز بقدرته لئلا 
يغلب احده) الآخر > اراد به البحر العذب والبحر الالح . . . » 
( لطائف الاشارات ج ١‏ ص ۷٩‏ ) 
- کا یراجع کتاب « الغريبين » غريبي #لقران وا لحديث للهر وي ( ت۱٠٤‏ ه) ص ص ٠١١‏ -, 
۷ ء حيث شرح اللفظ فى القرآن » وني حديث لعلي بن ابي طالب رضي الله عنه حيث 
قال : « انه صلی بقوم فسوی برزخا» . 
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™( راجع بخصوص معنى « البرزخ » في التصوف : 
_ اصطلاحات الصوفية . للقاشاني . مادة « برزخ > . 
_ لطائف الاعلام . مادة « برزخ » 
- تعريفات الجرجاني ص ٤٥‏ . 
_ دائرة المعارف الاسلامية ( الطبعة الفرنسية ) مادة برزخ . 
مطلع خحصوص الكلم . القيصري ص ۲١‏ . 
_ الاجوبة عن الانسان الكامل ص ۲۲ أ . 
2 شغاء السائل لتهذيب المسائل . فهرس المصطلحات : « البرزخ الجامع » « برزخ العلم > 
_ رسالة أصطلاحات الصوفية . عز الدين عبد السلام بن غانم المقدسي . مخطوط الظاهرية 
رقم ٠٥۲۴‏ ورقة ۷۹ . 
2 رسالة الاجوبة عن الانسان الكامل . مخطوط الظاهرية رقم 1۸۲٤‏ ورقة ۲۲۰ آ- ۲۲١‏ ب 
الکشاف . للتهانوي ص ص ٠٠١-۱۱٤‏ . مادة برزخ . 
mm‏ يراجع ببخصوص المعنى الاول لكلمة « برزخ » عند أبن عربي : 
5% الفتوحات ج ١‏ ص ه٠‏ 
_ الفتوحات ج ۲ ص ۱۲ ۰ ۱۸۸ ۰ ۲۷۰ ۲٠٤ ۰ ۲۵۰ ٤۳۳ ٣۵۴۳‏ [ليل البرزخ] ٠‏ 
۔ فصوص الحکم ج ۱ ص ۲۱۳ . 
- الفتوحات السفر الراب . فقرة 1° › 1۸4« `۴« OA «040 cO «Fo‏ ¢ ¢ 
FV FT YE‏ 


. ٤1ص‎ ۲ انظر الفتوحات ج‎ )٤( 
: (ه) يراجع بخصوص المعنى الثاني . للبرزخ عند ابن عربي‎ 
1F cof ص‎ ١ الفتوحات ج‎ 2 
10۸ < £ ت الفتوحات ج ۲ ص‎ 
. ۲۷٤ › ۱۳۹ الفتوحات ج ۴۳ ص‎ 
٠ ۲٤٤ . ۳۳۷ . ۳۲۸ ص‎ ٤ الفتوحات ج‎ 
٠۳۸-۱۴۷ ترمان الاشواق ص ۴۴ ۰ ۰۱۰۵ ص ص‎ 
. ۴ کتاب الحلالة ط . حیدر آباد ص‎ _ 
. ٩۳ عنقاء مغرب ص‎ 
۔‎ ۱۳۲ › ٥٤ روح القدس ص‎ 
. ۲۹٦ الاصطلاحات ص‎ _ 
٠۷١ ب المتوعاب السفر الرابع فقرة‎ 
نظرا لحمع البرزخ بين طرفين حازبمرتبة الكال عليه)ا » فالبرزخ بين الشيئين اكمل منها‎ )( 
لانه مع فی ذاته حقائقها ولا بخفي ما لمعنى الكل عند ابن عربي من نظرة انطولوجية‎ 
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يقول : 
« فان البرزخ أوسع الحضرات جوداً > وهي ممع البحرين : بحر المعاني وبحسر 
المحسوسات . .. هو يجسد المعاني ويلطف المحسوس . .  .‏ (فتوحات ۴/ ۳۹1) . 
الموضوع نفسه فتوحات ۴/ ٥۴۷‏ 
(۷) انظر الفتوحات . السفر الرابع فقرة ٤١۳‏ . 
(۸) انظر الفتوحات . السفر الرابع . الفقرتان ٠۷۷-١۷١‏ . 
)0( راجع « ثبوت ٩‏ 
(۱۰) راجع « انسان کامل » 
۷) راجع « الحد الجاع الفاصل » وما له من وظيفة أنطولوجية . 
۷ راجع الموضوع نفسه عند أبن عربي . مرآة العارفين . ورقة ‏ . 
(۳) راجع « شرح الحلالة » ورقة ٤‏ . 


- البررت الاعظم 


البرزخ الاعظم = الخيال . 
انظر « خیال » . 


EEE 


فى اللغة : 
» البرنامج : الورقة الجامعة للحساب تعريب بارنامه . وهو في اصله 
الفارسي : اسباب التجمل والحشمة والمهمة وتحميل المتةءويطلق ايضا على الفرامين 
والرخصة بالدخول على الوك وهو مركب من « بار » اي حمل ورخصةمومن « نامة » 
ای رسالة . » ( كتاب الالفاظ الفارسية المعربة . تاليف السيد ادى شير المطبعة الكاثوليكية 
. بیروت ۱۹۹۲۰۸ ص ۱١‏ ) : 
ولكن الدكتور محمد التونجي لا يوافق السيد ادي شير فى ارجاعه لفظ 
برنامج الى الكلمة القارسيية المركبة : «بار» «نامة» . ويرجعه الى لف ظ 
« پرنامه »7 . 
1۹٩‏ 


« برنامه ( معربة - فصحى ): عنوان . مقدمة . نظام . حفل او مجلس » . 
( المعجم الذهبي . فارسي عربي . ص ٠ ) ۱١١‏ 


قى القرآن : 
الكلمة غير قرآنية . 


عند ابن عربي : 


استعمل ابن عربي اللفظ الفارسي برنامج معنى نسخة” او صورة" او 
ختص ر فالانسان عنده هو « برنامج العالم »يقابل فى فلسقته : نسخة العالم - 
مختصر العالم - صورة العالم . 
فهو من جهة : ١‏ البرنامج » الذي جع فى كونه الصغير كل الحقائق المتفرقة 
ف العالم الكبير - ومن جهة ثانية يقابل الحضرة الاحية بذاته من حيث كونه نسخة 
او صورةالحق . فالانسان الكامل صورة الحضرتين” : الحقية والخلقية . وبالتالي 
برنامج جامع للصورتين 7 
يقول ابن عر بي : 
)١(‏ « الانسان ...اذ هو ثمرة جميع العالم وبرناجه » ( بلغة الغواص ص١٣‏ ). 
الانسان :+ وهو العالم»برنامج جامع » ( ف٤‏ / ۳( . 
(۴) « ولذلك قال نی خلق آدم > الذى هو البرنامج الجامع لنعوت الحضرة الاهية 
التي هي الذات والصفات والافعال « ان الله خلق آدم على صورته » 
( فصوص ۱/ )۱۹۹٩‏ 


»( لم يشر الدكتور التونجي بخصزص لفظة « بارنامة » ( ص ٩٤‏ ) التي وافق السيد ادى شير في 
مدلوها > الى انها معربة . بالهكس من كلمة « برنامة » الذى اكد انها معربة . اذن ء كلما 
برنامج مشتنة من « برنامة » وليس من « بار » « نامة ة . وما يؤكد ما ذهب اليه ان المعاجہ 
العربية تفسر كلمة « برنامج »بامعنى الذي تعطيه لفظة برنامة - وليس بار - نامة . (راجع 
المنجد الابجدى . الطبعة الثانية . المطبعة الكاثوليكية بيروت ص 1۹۹ ) . 
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»( راجع « نسخة » 
(m‏ راجع « صورة » 
)6( راجع « ختصر » 
(( راجع « انسان كامل » « وصورة » 


-W‏ الراجالفمل 


كا تقدم فى لفظ البرنامج الجامع من ان ابن عربي استعمله للدلالة على 
الانسان الخليقةءالذي استحق الخلافة »بقبوله الصورتين : الحقية والخلقية . 

اما البرنامج الاكمل فهو الانسان الكامل ايضاً » ولکن كاله ليس تحققاأًءبل 
له بالاصالة»ای هو شخص عمد یڈ نفسه'“ . وکل ما يورد الشيخ الاكبر من 
أفعال التفضيل لاثبات اسبقية فى الرتبة والذات.فكشراما تكون لتمييز الحقيقة 
الححمدية وك اها عن بقية الكمالات الانسانية . فالانسان هو البرنامج الجامع 
الكاملء ومد بي هو البرنامج الاكمل . 
قول ابن عر بي : 

« ... حمداا . . . فانه المجموع الاتم والبرنامج الاكمل » 
( فتوحات ٦۱/٤‏ ) . 


(۱) راجع « انسان کامل » . 


۸-البرق 


انظر « الشهود الذاتي « 


۹ الیل 


انظر « القبض » 


۹۸ 


OF TE OO O COC E E 


» الباء والشين والراء اصل واحد ظهور الشيء مع حسن وجمال . فالبشرة 
ظاهر جلد الأنسان » ومنه باشر الرجل المرأة وذلك افضاژه پېشرته ای بشرتها ي 
وسمي البشر بشراً لظهورهم . والبشيرالحسن الوجه . والبشارة لجال . »> 

( معجم مقاييس اللغة مادة « بشر ») 

فى القرآن : 

وردت لفظة « بشر» فى اماكن متعددة من القرآن »ولكنها انحصرت فی 
الدلالة على جنس الانسان من المخلوقات"' : 

« بل انتم بشر من خلق»یغفر لمن يشاء ویعذب من یشاء » [ ٥‏ / 1۸ ] 


عند ابن عر بي : 


اكتسب البشر اسمهم من مباشرة الحق خلقهم بيديه . 

اذن نقطتان تفرد ب) « البشر » عن جيع المخلوقات : 

الاولى : مباشرة الحق خلقهم . 

الثانية : ان الخلق كان بيديه تعالى » وذلك يعني بلغة ابن عربيء»انه اظهر في 
البشر جميع كالات اسائه وصفاته التي استحقوا بها : الصورة . 


يقول ابن عربي : 
«ولا اوجده [تعالى] باليدين سا بشراً » للمباشرة اللائقة بذلك الجناب باليدين 
المضافتين اليه" . . . » ( فصوص )٠٤٤/١‏ . 
« . . . ما عرف مقدار البشر الا مل عرف معنى:ما منعك ان تسجد لا خلقت 
بیدی“ » ( فتوحات 61١ / ٤‏ ) . 
« البشر : لباشرة الیدین » ( فتوحات ۳۲۹/6) ٠‏ 
1۹4 


)١(‏ راجع المعجم المفهرس لالفاظ القرآن . مادة « بشر» 
™ راجع شرح المقطع > عفيفي › الفصوص ج ۲ ص ٠۹١‏ 
(۳) اشارة الى الاآية (۴۸/ )۷١‏ 


۹- شر 


تستعمل اللغة العربية بشر ف مقابل أنڌرّ ويقال بشترت فلاناً ابشره 
تبشيرا » وذلك يکون بابر » وريا حمل عليه غبره من الشر . . . فاما اذا اطلق 
الكلام»فالبشارة با خير والنذارة بغيره » ( معجم مقاييس اللغة مادة « بشر») . 
ولكن حين ورد فى التنزيل البشارة بالعذ اب“ .عمدت كتب التفسير الى 
الخروج من المأزق اللغوي باعتبار اعجاز او استعارة ضدية" . 
اما ابن عربي فقد قصل فعل البشارة عن موضوعها »خيراً كان ام شرا ء 
وربطها بآثرها فى بشّرة المبشّر بها . فالبشرى سميت كذلك ها تفعله قي 
البشرة . يقول ابن عربي : 
« . . . اهل العناية يبشرهم رجهم برحمة منه ورضوان ء واهل الحرمان « فبشرهم 
بعذاب الیم » . [۹/ ۴ ] لان كل واحد شر فى بشرته ما شر به ...» 
( فتوحات )٤١١ / ٤‏ . 
« وهذا قال [الحق تعالى] فى الفريقين [السعداء والاشقياء] بالبشرى » اى يقول 
ھم قولا یؤٹر فی بشرتھم › فیعدل بہا الى لون لم تكن البشرة تتصف به قبل هذا » 
فقال في حت السعداء « ويبشرهم ربهم برحمة منه ورضوان » . [/۲۱] وقال في 
حت الاشقياء « فبشرّهم بعذاب اليم » [۴/۸] . فأثر في بشرة كل طائفة ما حصل 
في نفوسهم من اثر هذا الكلام » ( فصوص ۱۱۸/١‏ ) . 
چ 
)١(‏ اشارة الى الآيات امثال : 
« بش المنافقين بان هم عذابا اليا » [۱۳۸/4] . 


° 


« ويش الذين كقروا بعذاب الیم » [۳/۹] - 

راجع امعجم المفهرس لالفاظ القرآن . مادة شر . 
(۲) يقول البيضاوي في تفسير الآية /۳۸] : « ووضع بش مكان انذر تهكم جم 
( بالمنافقين ) » . ( انوار التنزيل ج ١‏ ص )٠٠١‏ . 


۲- باطل 


انظر « حق » المعنى « الثاني » 


۴- بإاطف 


انظر « الظاهر » 


-٤‏ البقاء 


ق اللغة : 
« الباء والقاف والياء اصل واحد »› وهو الدوام . قال الخليل : يقال بقي 
الشيء يبقى بقاء » وهو ضد الفناء . . . قال ابن السکیت : بقيت فلانا ابقيه » اذا 
رعیته وانتظرته . . . الانتظار بعض الثبات والدوام » ٤‏ 
( معجم مقاييس اللغة ءمادة « بقي » ) . 
فى القرآن : 


حافظ الاصل » بقي ف القرآن على معنی الدوام والاستمرار والخلود 
فقارب بذلك مفهوم الابديةمولكن ليس فى مقابل الازلية بل ف مقابلة النفاد . 


۹ 


« والآخرة خير وأبقی » [۱۷/۸۷] . 
« ما عندکم ينغد وما عند الله باق ]۹1/1٩[»‏ . 


عند ابن عربي ` 


تبر ز صعوبة خاصة فى بحث المصطلحات الصوفية التي توقف عندها 
كل من سلك طريقهم . فغصت با كتبهم أمثال الرسالة ء واللمعءوالتعسرف 
ومنازل السائر ينءوعوارف المحعارف ... 
وذلك لان ابن عربي استعملها مفهومها القديم ثم توقف عندها 
لينظر اليها من زاوية اخریىء»زاوية تتلاءم وتکوینه الفكر ى»فاكتست بالتالي 
» ت ميزة د + ية ت 
KHK‏ 
# لم يعرف التصوف القديم الفناء" والبقاء تعريفاً ماهوياً »بل كانت 
تعر يفاته منصبة على الاضافات مثلاً : القناء هو فناء عن كذا وكذا . البقاء 
هو بقاء بكذا وكذا . فتعريف الفناءتعداد للفاني من الصفات.والبقاء 
تعداد للباقي منها . 
وهكذا كانت النظرة الى الفناء والبقاء نظرة اضافة لا اطلاق .يضاف الى ذلك 
انا حالان متتاليان : بقاء بعد فناء" . 
ولم ينج ابن عر بي من هذه النظرة الى البقاء .وان كان لم يتوقف عندها »بل 
لم یلبث ان تخطاها الى تعر يف ماهوىللبقاء . سنحدده فى النقطة (الثانية) . 
يقول ابن عربي : 
« الفناء والبقاء » فالفنا [ الاصل : فالفنى ] ان تفنى الحخصال المذمومة عن 
الرجل » والبقا ان تبقى وتثبت الخصال المحمودة فى الرجل › فالسالكون 
يتفاوتون فى الفناء والبقافبعضهم في عن شهوتهءيعني ما يشتهيه من الدنياءفاذا 
فنیت شهوتهءبقیت فيه نیته واخلاصه في عبوديته»ومن فنى عن اخلاقه الذميمة 
کالحسد والکبر والبغخض وغير ذلكءبقي فى الفتوة والصدق r‏ 
( كتاب الارشاد محطوط الا حمدية حلب - رقم ۷۹۷ ورقة ۱6۸ ب ) . 
« البقاء . . . رؤية العبد قيام الله على كل شيء من عين الفرق (WF/YA)K‏ . 
۲ 


« کل بقاء یکون بعده فناء لا یعول عليه . كل فناء لا يعطي بقاء لا بعول عليه » 
( رسالة لا یعول علیه ص ۸) . 


HRRK 

ب الشناء والبقاء حالان مرتبطان متلازمان يكونان للشخص في زمان واحد " 
ولكن من نسبتين ختلفتين : فالفناء نسبة الشخص الى الكون .والبقاء نسيته 
اى الحق - البقاء نسبة لا تزول وهي نعت الحي” فى مقابل الفغاء [نسبة تزول 
وهي نعت کياني ] . قول ابن عر بي : 


« البقاء عندنا اشرف . . . من نسبة الفناءءلان الفناء عن الادنى في المنزلة ابدا عند 
الفاني . والبقاء بالاعلى فى المنزلة ابدا عند الباقي . فان الفناء هو الذى افناك عن 
كذا قله القوة والسلطان فيك .والبقاء نسبتك الى الحق واضافتك اليه ... 
والفناء نسبتك الى الكون وتك ال الح اعلى . فالبقاء في النسبة 
الاولى لا)] حالان مرتبطان فلا يېقى . .. الا فان ولا يفنى الا باق, . 
والموصوف بالفناء لايكون الا حال البقاء > واموصوف بالبقاء لا يكون الا في 
حال الفناء . فقي نسبة البقاء شهود حق › وني نسبة الفناء شهود خلق : 
فحال البقاء اعلى من حال الفناء وان تلازما وكانا للشخص قفي زمان واحد . 
السبب الذي افناك عن كذا فهو الذي انت باق معه ... ان البقاء تسبة لا 
تزول ولا تحول»حكمه ثابت حقاً وخلقاًءوهو نعت الهي.والفناء نسبة تزول وهو 
نعت کیاني » (ف۲/٩1٥)‏ . 
« والبقاء حال العبد الثابت الذي لا يزو لفان من المحال عدم عينه الثابتة . 
والبقاء نعتثت الوجود من حيث جوهرهءوالفناء نعت العرض من حیث ذاته «. 
( ف )9۱٩/۲‏ .۰ 
يتضح ما تقدم ان ابن عر بي نظر الى البقاء والفناء نظرة انطولوجية على 
حن ان التصوف السابق فى غالبيته تقر يبا كان ذا نظرة خلقية هما . والسبب ق 
ذلك یعود الى نظرتهما للتصوف بحد ذاته : فالتصوف السابق ترعرع وشب في 
صمیم الانظمة الخلقية . قالكمال هو الكمال الخلقي : , التصوف خلق من زاد 
عليك فن الخلق زاد عليك ف التصوف » على حين ان كل تلك المغردات التي ترقبط 
بالکال اتخذت معنى انطولوجيا عند الشيخ الاكير" . 


HHR 


۳ 


+ يفسر ابن عربي الفتاء والبقاء فى ضوء نظريته : الخلق الجديد" .وهذايؤكد 
ما ذهبنا اليه من ان الفناء والبقاء هما معنى انطولوجياً عنده .يقول : 
« فانم يرون [ اهل الكشف ] ان الله يتجلى في كل نفس ولا يكرر التجلي » 
E‏ . فذهابه هو 
عين الفناء عند التجلي والبقاء لما يعطيه التجلى الآخر“ . 
E:‏ . 


ولكن الخلق الجديد الذي ربط به ابن عربي الفناء والبقاء ليس قصراً على 
المتصوفةءبل هو منسحب على كل الجنس البشرىءبل على كل المخلوقات 
يتساوى فيه الجميع . فأين فناء وبقاء سالك المنازل من فناء وبقاء الانسان 
الحيوانءوالحيوانءوا )اد ؟ ! 


»( راجع کتاب معالم الفكر العربي كال اليازجي دار العلم للملايين بيروت ص ص 

۲۷۳-۲ ( تأثبر الفكر اهندى ف فكرة الفناء الصوفية ) . 
من يرد الاستزادة من هذا الموضوع قبل ابن عربي فليراجع الى الكتب التالية : 

۱٤۷ التعرف لذهب اهل التصوف . الکلاباذی . الباب التاسع والخمسون ص ص‎ -١ 
. 10¥ 

۲ - الرسالة القشيرية ص ص ۲۷-۴۹ . 

۴- نشأة التصوف الاسلامي . الدكتور ابراهيم بسيوني ط . دار المعارف بمصر ص ص ۲۴۸- 
۴4 

. ۴۷۸ طبقات الصوفية - السلمي . تحقيق نور الدين شريبة ص‎ - ٤ 

ه- التصوف الاسلامي الخالص . حمود ابو الفيض المنوفی ط . دار جضة بمصر ص ص ٠١۸‏ 
1۹4 

*- عوارف المعارف - السهر وردى ص ص .oo- ٠۲٤‏ 

۷- - شرح الرسالة القشيرية للانصاري ج ۲ ص ص 3-0 

. » مادة« بقاء‎ ٠ فھرس الصطلحات‎ Exe Coranique -A 

۹ - شطحات صوفية بدوی ص 1۲۴ 

. ١ وص‎ ٤ ترجة اللوائح جامي ص‎ -١ 

1-اللمع ص ٤۱۷‏ 


€ 


_ في التصوف الاسلامي نيكلسون ص ۲۳ ترجمة عفيفي . 
3F‏ 
La Mystique et les mystiques. Désclée de Brouwer P.P. 628- 630 art. la‏ 
mystique musulmane R. Arlandeze.‏ 
(۴) ابو العلا عفيفي » رغم انه من اوائل دارسي ابن عربي في العصر الحديث » لم ينتبه الى نظرة 
ابن عربي الخاصة الى الفناء والبقاء . بل ظل ينظر اليهم| كحالين متتاليين زمنباً . يقول في 
فصوص الحکم ج ۲ : 1 
« فان فناء الصوفي ليس امراً سلبباً حضاً » ولیس امراً عدمياً » بل يعقبه « بقاء » اى بقاء 
باحق » ( ص ۷۲ ) . 
« بقاء يعد فناء » ( ص ۸۳) . 
)٤(‏ ان البقاء نعت المي من حيث ان الحق تسمى بالباقي . وقد تحرى علم الكلام الصفات 
الالحية وذهب فيها مذاهب › وتكلم على معنى « الباقي » وصفة « البقاء » 
راجع : « مقالات الاسلاميين واختلاف الصلين . الاشعري ج ۲ 
_ ص ص ۴ه ٤ه‏ ( قوم في البقاء والمناء : وقد اختلفوا فيه على ثمان مقالات ) . 
- ص ص ٠١-٥6‏ ( اين يوجد البقاء والفناء؟ وقد اختلفوا فيه على اربع مقالات ) . 
ص ص ٠٦ ٥١‏ ( قولحم في معنى « الباقي ) . 
(ه) إن فتاء العبد حال عند ابن عربي : لانه من المحال فناء عينه الثابتة » فثبوت العبد هو عين 
بقائه انظر « فناء » . 
»( راجع « کمال» . کا يراجع بشأن البقاء عند ابن عربي 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٤١‏ . 
ت فصوص ج ۲ص ۷۲ و ص ۲۱٤‏ 
مشاهد الاسرار القدسية ق ٠‏ وق ۷ . 
۔ مطلع خصوص الکلم للقیصری ق ۲۹ . 
۔ کتاب التراجم ص ۷ . 
يراجع بشأن « الفناء » عنده : 
کتاب الهو ص ۲٠١۰۱۹۰ ۱۸۹٩‏ . 
- شق الحیرب ف ٠٥‏ 
الديوان ص ٠٥*‏ 
وسائل السائل ص ٤٤‏ 
مواقع النجوم ص ٠١‏ 
القتوحات ج ۴ ص ٠١۷‏ 
( راجع « خلق جدید » 
(۸) وهذا يعني آنا لخلقفی فناء وبقاء مع الانفاس : 


Z7 Yo 


۸0-— به َة | رہ ° 
ق اللغة : 


انظر « بقاء» 
فى القرآن : 

وردت عبارة « بقية الله » في موضع واحد وهي تشر الى ما أبقاه الله للبشر 
من الحلال بعدما. حجر قس) ( الحرام) . 

« بقية الله حير لكم أن كنتم مؤمنين » (A11)‏ . 


عند ابن عربي : 


يقول ابن عربي : 
« بقية الله . . . ما أحل لك تناوله من الشيء . . . وانغا سمّاه بقية لانه بالاصالة 
حل لك ما فى الارض جيعاً > فكنت مطلق التصريف في ذلك . . . ثم في ثاني 
حال حجر عليك بعض ما كان اطلق فيه تصرفك » وابقى لك من ذلك ما شاء ان 
يبقيه لكءفذلك بقية الله . . . » (ف٤/۴٤١۱)‏ . 
« ثم ان الرزق على نوعين . . . النوع الواحد يسمى حرام » والنوع الآخر 
يسمى حلالُوهو بقية الله . . . التي ابقاها لنا بعد وقوع التحجير وتحريم بعض 
الارزاق علينا » (ف۴/۲١٤)‏ . 
« .. . واا الاصل ان الله خلق لنا ما فى الارض جيعاً ثم حجر وأبقى » فما 
أبقاه ساه بقية الله»وما حجر سهاه حراماً . . . ») (ف۳/٣۲۳)‏ . 
من النصوص السابقة نستخلص :ان بقية الله هي الحلال الذي ابقى الله لنا 
التصرف فيه بعدما حجر علينا قسماءهو الجرام . 
اما سبب التسمية فيرى ابن عر بي انه بالاصالة خلق الله كل ما فى الارض جيعاً 
للانسانءالذى كان مطلق التصريف فى ذلك .ثم فى ثاني حال حجر بعض 
الامور وسماها حراما . ولكن الحقيقة انه منذ وجود الانسان فى بدء الحليقة 
وجد الحجر معه .آدم كان فل الجنة حين حرام عليه الق الاقتراب من الشجرة ١!‏ 


ر 


0 إن لعبد الغني النابلسي رسالة بعنوان « بقية الله خير بعد الفناء » خطوط الظاهرية رقم 7٠١۹‏ 
بخ تلميذ الؤلض البيهاني . وبعد مراجعة المخطوط وجدنا اغبا لا تمت لفهوم بقية الله الذي 
آورده أبن عربي بصلةءفالعنوان جرد اسم إخحتاره المؤلف لرسالته . 

ر 2 0 
- البلذالایین 
, البلد الامين » عبارة قرآنية“ .ير ى ابن عر بي ان المقصود منها هو الانسان 


يقول : 


« ... والبلد الامين المسّوى من الاء والطينءوا ل جامع بين أحسن تقويم واسفل 
سافلين . . . . » ( رسالة الاتحاد الكوني ق 16١‏ ب ) 


)۴ /۹٩( » الآية : « والتين والزيتون » وطور سينين » وهذا البلد الامين‎ )١( 


۷- ابلیسش 


قى اللغة : 
» الباء واللام والسين اصل واحد › وما بعده لا يعول عليه › فالاصل 
اليأس » يقال أبلس اذا يس . . . قالوا : ومن ذلك اشتق اسم ابلیس » كأنه شس 


من رة الله » ( معجم مقاييس اللخةءمادة « بلس » ) 
ê‏ 


فى القرآن : 
ابلیس کان من الملاتكة" . عصی امر ربه فکان اول عاصءوبالتالی من 


الكافرين » وهو عدو للانسان .لا يألو جهداً في اغوائه وفتنته بتزيين الكضر 
والمعصية له . 


« واذ قلا للملائكة اسجدو لآدم قسجدوا > ابلیس ابی (TE/Y)K‏ 
« ا ابلیس استکبر وکان من الکافرین » (۳۸. )۷٤‏ . 
« يا بني آدم لايفتنكم الشيطان كا اخرج ابويكم من الإنة » ( الاعراف / ۲۷) . 


عند ابن عربي : 


في كل فلسفة تفسح فيها مكاناً لإبليس » نجده يتحول الى مبدآللشر ء 
ويتقاسم مع مبداً الخیر افعال المكلفين واحواحم . الاانه عند ابن عربي لم 
يتحول الى مدآ للشر بل بقي فى مرتبة الاغواء” للبشر ‏ ويعود السب فى عدم 
تجاوزه هذه المرتبة »الى فكرة الحير والشر نفسها عند ابن عريسي . اذ انه 
كالمعتزلة قبله لايحكم على الفعل ؛ كما ان الوجود عنده خير والشر هو العدم" . 

وبعدم تصدر ابليس للشر .حافظ ابن عر بي على نقاوة التوحيد فى الفعل 6 
فالفاعل الحقيقي هو الله . وان عباده ليس للشيطان عليهم سلطان# فهو لا 
يغوى في الواقع الا من اضل الله“ . 
وکن تعریف ابلیس عند ابن عربي : 
HHR‏ 
# با معنى اللغوي : فكلمتا ابليس والشيطان يستعمله| ابن عر بي بالتناوب 
التام ء فالشيطان هو الْبْعَد من رمة الله . وابليس كذلك من 
أبلَّسّه الله اى طرده من رحمته . وهو اول الاشقياء من الجن 
ولیس اول الجن . 
يقول : 
« فمن عصی من ا لجان کان شيطاناً » اى مبعوداً من رة الله . وکان اول من 
سمی شيطاناً من الجن الحارث » فأبلسه الله »ای طرده من رجمته » وطرد الرحة 
عنه » ومنه تفرعت الشياطين با جحمعها . واكثر الناس يزعمون انه [ اى الحارث ] 
اول الجن ۰ [ وهو ] بمنزلة آدم من الناسي وليس كذلك 1 الأمر ] عندنا “ بل 
[ الحارث ] هو واحد من الجن . . . وابليس اول الاشقياء من الجسن . . . » 
ر الفتوحات السفر الثاني فق فق ٤٤6 / ٤٤۳‏ ) . 


°۸ 


« كيف مهم؟ وعلمهم اني ابن الذي خرّوا له ساجدين 


واعترفوا بعد اعتراض على ولانا بكوجم جاهلح 


وأبلس الشخص الذي قد أبى وكان للفضل من الحاحدين » 
( فتوحات السفر الأول فق ١١‏ ) . 


#FH#K 

ان التكليف الالهي للمخلوقات قسمان : آمر ونہي .وعندما أشرق القول ق 
افق التكليف بدأ« بالأمر » . فقال سبحانه وتعالى لابليس : اسجد لآدم . وقي 
هذا خر وج عن اصل الممكن الذى له العدم" ثم ٿتّی ٫‏ بالنهي » فقال لآدم 
وحواء : لاتقربا هذه الشجرة . وفى هذا موافقة لاصله)فكأنه قال مانلا 
تفارقا اصلكا . « فالامر » أشق على النقس من « النهي »› . وقد باء 
التكليف الالهي من مطلعه بالعصيان فى قسميه : فعصى ابليس كا عصى 
ادم . 
وهذايضع ابن عر بي ابلیس فی مقابل آدم . الاول:للامر وعصيان الامسرء 
والثاني:للنهي وعصيان النهى . ولكن آدم بالاعتراف تجاوز الخطيئة.بينا 
ابلیس بالدعویء»ازداد طغیانه وحقت له جهنم رغم انه لیس من المشركین ف 
الاصل وان كان من الاشقياء . فابليس فى دعواه وطغيانه سن الشرك »وكانت 
له مرتبة الاغواء . 


يقول ابن غر بی : 


» اعلم . . . ان الله تعالى يقول لابليس : « اسجد لأدم » فظهر الامر فيه . وقال 
لآدم وحواء : « لا تقربا هذه الشجرة ! » فظهر النهي فيا . و«التكليف» 
مقسّم بين امر ونهي . . . وهذا اول امر ظهر في العالم الطبيحي واول نبي . . . 
ولا كان هذا اول امر واول ني » لذلك وقعت العقوبة عند المخالفة » ولم 
بهل . . . كا انه - تعالى -خ ص النهي بآدم . . . وهو : لا تفعل ! وفي حقيقة 
الممكن انه لا يفعل . فكأنه قيلى له : « لا تفارق اصلك ! » و« الامر » ليس 
كذلك » فانه یتضمن امراً وجودیاً : وهو ان یفعل » فکأنه قیل له : « اخرج عن 
اصلك » ! فالامر اشق على النفس من النهي إذ كلف الخروج عن اصله . . . 
۳۹ 


واهبط ابليس للاغواء هبوط خذلان » وعقوبة » واكتساب اوزار » فان معصيته 
كانت لا تقتضي تأبيد الشقاء . فانه لم يشرك بل افتخر با خلقه الله عليه . وکتبه 
الله شقيا . ودار الشقاء خصوصة باهل الشرك . فانزله الله الى الأرض ليس" 
الشرك . . . فاذا اشركوا وتبرأ ابليس من المشرك ومن الشرك » لم ينفعه تبريه 
منه » فانه هو الذې قال له « اکفر» . . . فحار عليه وزر كل مشرك في العالم » 
وان کان هو موحد . . . فهو اول مشرك بالله" واول من سر الشرك › وهو 
أشقى العالمين . . . » ( الفتوحات السفر الثالث ص ص ٤٠۷/٤١۲‏ ) . 
يظهر بوضوح من خلال ما تقدم موقف ابن عر بي من ابليس»فهو ليس 
مبدآً للشرءبل خلقه واوجده التكليف.وقيز عن بقية الملائكة والجسن با لحعصية 
للامر الالمهي»وجازت مقارنته بآدم المخلوق مثله الذى عص مثله"* 
وینتقل ابن عربي من آدم وابلیس كشخصین الى بيان التمثيل فى قصتها 
للشر كافة . فابليس رمز المخلوق العاصي صاحب الدعوى المستمر فى عصيانه 
فمعصية واحدة آدت الى شرکه وکفره وبالتالی الى شقاته الابدى . 
اما آدم رمز المخلوق العاصي التائب المعترف بذتبه المغضور له 
فالمستخلف في الارض . وکا ان آدم رمز للجنس البشري اضحى ابليس رمزاً 
لجنس الشيطان . 
KHK‏ 
ان ابليس او الشيطان هو الذي يوسوس للانسان . وجلي عن البيان كون 
الوسوسة تأتي الانسان من داخل نفسه او من خارجها ,اما الوسوسة الخارجية 
فهي المعبر عنها بابليس او الشيطان المنقصل عن الانسان كا مرف 
التعريفين الاول والثاني »واما الوسوسة من داخل النفس .فقد نص القرآن 
ك اشار الحديث اليها . فمنبعها النفس المسولةءوهي الشيطان . 
يقول ابن عر بي : 
« اخبر الله تعالی . . . فی کتابه العزيزءفي حكاية عن ابليسءبان قال منكرا عليه : 
« ما منعك ان تسجد لا خحلقت بيد استكبرت أم كنت من العالين ... » 
۷١ / 7‏ ] والمراد بابليس هنا هي النفس المسولة ودليلها قوله تعالى : قال « بل 
سولت لكم انفسكم » وهي الشیطان الذي سئل عنه رسو ل الله ِء هل لکل 
احد شیطان » قال : نعم » قیل:وانت يا رسول الله . قال:وانا لكن اعانني الله 
عليه فأسله ٠2‏ » ( کتاب شق الجیوب ص ص ۲۲-۲۱) . 
1 


س 

»0 والآية « واذ قلنا للملائكة اسجدوا لآدم فسجدوا الا اہبلیس ابی » تدل على ان . . . ابلیس 
کان من اللاثكة والا لم یتناوله امرهم ولا يصح استنناژه منهم ولا برد على ذلك قوله سبحا 
رتال الا ابلیس کان من الجن » [۹۸/ ٩۰‏ ] محواز آن بقال انه کان من ابن فصلاومن 
اللاثكة نوعاً » ولان ابن عباس رضي الله تعالى عنه روى ان من الملائكة ضرباً يتوالدون يقال 
هم الجن ومنهم ابلیس . . . » ( انوار التتزيل ج ١‏ ص ص ٠ ) "٠‏ 

™( رامجع ما کتبه اراز عن ابلیس فی کتابه:الطریق الى الله ص ص ۳۲-۲۹ تحقیق عبد امم 
محمود - مكتبة دار العروبة - فهو يشمل ما كتب عن ابليس في التصوف قبل أبن عراي ` 

™( راجع « خیر» و« شر » عند ابن عربي . 

9( اشارة الى الآبة « ان عبادي ليس لك عليهم سلطان الا من اتبعك من الخاوين » 

.[f/1073 

٠ ]۳۳ /٠۳ 7» اشارة الى الآية « ومن يضلل الله فا له من هاد‎ (٥) 
٠ ]۴۹ /٩[ » من يشا الله یضلله ومن يشا بجعله على صراط مستقیم‎ « 

»( انظر « العدم ا مكاني » 

(۷) یشرح این عربي کیف ان ابلیس هواول مشرك بال رغم کونه موحدآ ئی الاصل . وال 
برجم آل ان ابلیس لک یغوی البشر بالشرك » لا بد من ان يتصور ف ر رر ي 
يبر زه » اې يتصور الشريك » وتصور الشريك شرك . کی انه لا بد من ان بحفظني نفسه بقاء 


صورة الشريك ليمد بها المشركين مع الانفاس . 
(رراجع الفتوحات السفر الثالث فق فق ۳۹۴۔ ٠ )۳١١‏ 


(N)‏ راجع ما كتبه ابن عربي عن التمييز بين خطية العارف وخطيتة الانسان العاصي . فخطية 
العارف یترقی با علا وحالا . . . (الفتوحات السفر الثالث فق ٣٠١١‏ ) 
(4) الآية ۱۲ / ۸۳/۱۲۰۱۸ . 
)١(‏ راج تخريج الحديث في فهرس الاحاديث رقم : (۱۷) 
j-l‏ 3 
۸- لقيش 

ا د ا ج ج 
فى القرآن : 

لم يرد الاسم [ بلقيس ] فى القرآن انما اشار اليها فى القصة المعروفة مع 
سلہان ب« امرأة › 


ee اني وجدت امرأة تقلکه م وأوتيت من کل شيءَ وها عرش عظرم‎ E 
[YT / ۷] 


14 


عند ابن عر بي : 
تأخذ بلقيس عند أبن عربي عدة وجوه تتفاوت فى تضار ا . وهذا نادر 
جداً ما بحدث فى نصوص الشيخ الاكبرء الذي عودتا صفاء فكر ووضوح منطق 
ووعیاً متکاملاً لکل ابعاد کلامه . فما سر هذا التضارب فی « بلقیس »؟ وكيف 
نظر إليها ؟ 
RHR‏ 
بلقيس انشى متولدة بين الانس والجن - ابوها من الجن وامها من الانس . 
یقول فی شرح ترجان الاشواق ص ٠١‏ : 
« . . . وسماها بلقيسا لتولدها بين العلم والعمل » فالعمل كثيف والعلم لطيف 
کا کانت بلقیس متولدة بین الحن والانس > فإن امها من الانس واباها من 
الجن . ولو كان ابوها من الانس وامها من الجن لكانت ولادتها عندهم . وكانت 
يكن تفصيل هذا النص الى قسمين : الاول يفيد تولد بلقيس بين الجن 
والانس .والثاني : يفيد ظهورها ف دنيا الانس . 
فمن حيث تولد ها بين الانس والجن هذا منبع الاشكال والتضارب فى نصوص 
الشيخ الاكبر ولنا عودة اليه . 
اما ظهو رها قي عالم الاتس . الذي يرجعه ابن عربي الى كون . امها من 
الانس . فهذا منسجم تماما مع مجمل افكاره لانه يرى ان الام حسل التكوين 
والاستحالات . وبالتالي مكان الظهور [ راجع « آم » ] لذلك بلقيس ظهرت تبعاً 
لامها . فكانت ولادتها عند الانس . وانسجام القسم الثاني من النص مع موقف 
ابن عربي عامة يزيد من حدة تباينه مع القسم الأول . ويقتضي ضرورة البحث 
عن سبب هذا الاشكال . وهذا ما سنفعله فى نهاية شرحنا هذا المصطلح . 
FKHR#‏ 
لم يستمر ابن عربي قى رؤيته لبلقيس على انها متولدة بين الانس والجن »بل 
نفى ذلك ناعتأ اياه بالمر ويات والمقولات . .. يقول : 
« . . . قالت بلقیس : کأن هو . وهو کان لم يكن غيرهءفطلبنا عين السبب 
الحركة المعهودة في قطع المسافة البعيدة.وهذا القول الذي صدر منها يدل عندىء 
1۲ 


انہالم تکن .کا قيليمتولدة بين الانس وال جانءاذ لو كانت كذلك ا بعدعليها مثل 
هذا من حیث علمها بأبيهاءوما تجده في نفسها من القوة على ذلك حيث كان ابوها 
من الحان على ما قیل . . . » ( ف ۲/ )٤٩٩‏ 
يستند اپن عر بي هنا الى دلیل قرآني لنفي تولد بلقیس بین الانس والجن : 
« كآنه هو » ]٤٤/۲۷[‏ ق صيغتها التعجبية تنفي انتاء بلقيس الى الجن › 
الذى فى قوته قطع المسافات البعيدة فى الوقت القصير وغير ذلك . فجملة « كأنه 
هو » تشهد بانسيتها الكاملة وتجعل تولدها بين الانس والجن من المر ويات التي 
تفتقر الى سند واثبات . 
KHER‏ 
# ليست بلقيس انشى عادية من الانس »ولكنها ذات منزلة فقهية استطاعت ان 
تتنزه عن التقيد قى اعتقادها في الله .فجاء امانا غير متقيد .من نقس طبيعة 
انقياد الرسل . واسلامها هذا بالدليل القرآني الذي سيورده ابن عربي في 
النص يعبر عن تفوقها وتفردها وبالتالي اهام شيخنا الاكبر بها كشخصية 
« انثوية » متفوقة . يقول : 


« . . .ولا رأت بلقيس عرشها مع علمها ببعد المسافة واستحالة انتقاله في تلك 
المدة عندها"»« قالت کأنه هو . » [۲۷/ ٤١‏ ] وصدقت با ذكرناه من تجديد 
الخلتق بالامثال ”وهو هو وصدق الامر » كا انك فى زمان التجديد»عين ما انت 
فى الزمن الماضي* . . . فقالت . . . «رب اني ظلمت نفسي واسلمت مع 
سلیان ٤٤ /۲۷[ ٩‏ ] : ای اسلام سلهان : « لله رب العا مين » [ ۲۷/ ٤٤‏ ] . 
ف] انقادت لسلمان وانما انقادت لله رب العالين » وسلمان من العالين . فا 
تقیدت فی انقیادھا کا لا تتقيد الرسل في اعتقادها فى الله » بخلاف فرعون فإنه 
قال « رب موسی وهارون )[ ۲۹/ ٤۸‏ ] . . . فکانت أفقه من فرعون نی الانقیاد 
لله . . . ) ( فصوص ٠١۷-۱٥۹/۱‏ ) 


تعليق على تضارب النصوص : 
لا تتضارب نصوص الشيخ الاكبر الا فيا ندر » وهذه من الحالات النادرة عنده » فما هو 
تفسيرنا ها ؟ . [ الحقيقة أننا ن 2 نستطیع؟ان نقدم ته تفسیرین ] : 
۹ 


أوش)ا : 

E‏ الشيخ الاكبر اعتمد فى البداية الروايات القائلة بتولد بلقيس بين الانس وا لجن ثم لم 
يلبٿ ان تحقق بنفسه من الامر » بالرجوع الى القرآن وفهمه لاشاراته . كما للاحظنا ذلك فی اعقاده 
على أشارات القران لاثيات انسية بلقيس الكاملة . ونؤيد كلامنا برجوعنا الى تاريخ كتابة كل هن 
النصوص التي اعتمدناها : 

- فالنص الذي جعل تولد بلقيس بين الانس والجن مأخوذ من كتاب « الذخائر والاعلاق فی 
شرح ترجمان الاشواق » الذي کتبه فی حلب عام ٩۱۱‏ ه شرحاً لدیوانه ترجان الاشواق الذي الفه 
في مكة عام 0۹۸ ھ ۔ 

- النصان الباقيان اللذان ينفي با موقفه السابق ويؤكد على انسية بلقيس الكاملةومرتبتها 
الفقهية » مأخوذان من كتابيه « الفتوحات المكية » و« فصوص الحکم» . والفتوحات کتبه ابن عربي 
مرتین:الاولی ۵۹۸ ھ ۔ ۹۲۹ ہہ والٹانیة ۹۳۲ ھ ۹۳۹ هاما الفصوص فقد انهاه فی دمشق عام ۲۷ 


هھ . 
وهذا يکد ان آخر کتاباته ای الفصوص کان فیها مرجحاً لرأیه فی الفتوحات ومؤکداً له ما لا 
یلع مالا للشك . 


اذن بدل الحاتمي رأيه في النهاية بخصوص بلقيس . هذا تفسير اول . 
ثانیھا : 
ان اللص الوحيد الذي يشير الى تولد بلقيس بين الانس والجن»موجود في كتابه « الذخاثر 
والاعلاق » الذي هو شرح لديوانه « ترمان الاشواق ».اذا كلام ابن عربي عن بلقيس هنا جاء في 
مضمون وجو شعریین . 
فمن الجائز ان يکون ابن عربي قد انساق متأثراً بالشعر وبا يكتنف المرأة فى هذا الحو 
الغامض . .جو الشعرء من ابعاد . . فقبل ها انقاءات » لا يؤيدها سوى حالته الشعرية امام 
المرأة عند كتابته الديوان . 
وهذا التفسير لا يؤكد تبدل رأي الحاتمي » بل تنوعه وغناه تبعاً لتغير احواله » شاعراً 
ومفكرا . . . وكلها وجوه لا نستطيع ان ننكرها ني شخصية الشيخ الاكبر الفذة . 


چ 


(۱) عندما رآت بلقیس العرش في صرح سلیان يشجه عرشها الذى تركته في سباءتعجبت 
واجابت : کأنه هو . عندما سئلت هل هذا عرشك ؟ 
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™( كلمة « عندها » تفيد هنا انه مستمر على المعنى الثاني الذي يقيد كونها من الانسءلا يخالطها 
اصل من الجن.لذلك رأت استحالة انتقال العرش فى تلك المدة الزمنية القصيرة . 

(m‏ يسر ابن عربي انتقال عرش بلقیس بالخلتق الجدید » اي ان العرش قد فني في مكانه الاول 
وني اللحظة نفسها وجد عند سلهان . . . انظر « خلق جديا » ` 

(4) الحرش « هوهو »لانه ي انلق الجديد يلتبس الامر بخلق المثل » اي يفنى الشيء ويوجد 
مثله في اللحظة تفسها فالالتباس نابع من وجود الئل » فلا نحس بفناء الشيء لعودته في مثل 
صورته لذلك قالت بلقيس » عندما عاد العرش في صورته التي فني عليها : « كأنه هو , » 
و« هوهو» . انظر خلق جدید . . 

. » زمان التجديد : الخلق الحديد » خلق المثل » انظر « خلق جديد‎ )٥( 


س 


4- الاش 


= 
ق اللغة : 

« الباء والنون والواو كلمة واحدة » وهي الشيء يتولد عن الڻيء ¢ کأبن 
الانسان وغيره » ( معحجم مقاييس اللغة مادة « بنو» ) 


فى القرآن : 
وردت كلمة ابنءاو چعها فى القرآن : 
أ مضافة الى شخص:« ابن مریم » « بني آدم » « بني اسرائیل ۲ 
وهي تعني فى هذه الاضافة : الولد . 
ب -مضافة اضافة جازية : 
« ابن السبیل » ]٠٠ ١ /٩۰ ۲۱۰/۳۰۴۳۹ /٤[‏ 
ج _ اضافة بصورة حكاية الى الله : 
« وقالت النصارى المسیح ابن الله »)۹7/ ]۴١‏ 
« وقالت اليهود عزير ابن الله » [ EÊ /١‏ 
وهذه الاضافة الى الله جاء تبني معرض الرفض فان الله « لم يلد ولم يولد » 
[F/Y]‏ 
د - كا ان لفظة ابن وردت جعاً غير مضاف .مقابلة لكلمة »ينات واناث . 


¥10 


( فاستفه ألر بك البنات وم البنون »1 ۴۷/ 116۹ ٠‏ 
bs‏ ربكم بالبنين واتخذ من اللائكة اناثاً . . )۱۷7 ٤١‏ ] 


عند ابن عر بي : 
ان « الابن » عند ابن عربي لايقابل « البنت» .ولاينحصر معنى الولد من 
جنس البشر »بل يعم كل مولود .فالابن هو الولد مطلقاً على أي مستوى وجودي 
كانت الولادة ( العالم المادي او الروحي او المعنوى).انه « الاثر » او النتيجة 
التي حدثت من ازدواج شيئين ( الام والاب )^ . 
هنا نستطیع ان نورد نصاً لابن عربې يسوًغ له هذا الاتجاه : 
« . . قال عليه السلام : حب الي من دنياكم ثلاث : النساء. . . فما احبهن 
الا بالمرتبة » وان محل الانفعال . فهن له كالطبيعة للحق” التي فتح^ فيها 
صور العالم بالتوجه الارادی والامر الاهي» الذى هو نکاح في عالم الصور 
العنصرية » وهمة في عالم الارواح النورية > وترتيب مقدمات في المعاني 
للانتاج) (فصوص ج۱ ص ۲۱۸) . 
وهكذا من خلال شرح عفيفي لنص ابن عر بي تظهر مكانة « الابن » الذي 
هو « الولد » او العنصر الثالث الذي صدر عن ازدواج شيئين ( آم وآب ) . 


() ای « یعقوب » وقد جری المؤرخون على استعهال اسرائیل بدلا من يعقوب . انظر مقدمة ابن 
خلدون ص ۲۲١‏ تحقيق علي عبد الواحد وافي»الحزء الاول الطبعة الاولی مصر ٠١١۷‏ م ٠‏ 

() راجع انين الثاني والرابع لكلمة « أم » والثاني والثالث والرابع لكلمة « أب » ونصوص 
ابن عربي فيها . 

™( راجع « الام العالية الكبرى للعالم ٠‏ 

)6( راجع « فتح » 

() يقول ابو العلا عفيفي فى شرح هذا المقطع لابن عربي : 
« ولا فسر النكاح . . . على انه ازدواج شيثين لاتتاج ثالث » اوتوجه نحو الاتاج ايا 
کان . . . وتبين ان النكاح ليس الا التثليث ( انظر « تثليث » ) . . . وهو لا يفعل الا اذا 
وجدت حركة بين عنصرين من عناصره لانتاج العنصر الثالث » 

( القفصوص ج ۲ ص ۲۲۲- ۲۳۳ ) ٠‏ 
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۰ ارح 


ان الرحة الالمية آم لجميع الموجوداتءمن حيث انها وسعت وجعت كل 
شی ٠ ٠۶‏ «قال: عذابي أصيب به من أشاء ورحتي وسعت کل شيء » [۷/ ۱٩١‏ ] . 


اذن : آم = الجامعة والحاكمة . 
وأم الموجودات = الرمة 
ومن ناحية ثانية » ان الرحمة هي الوجود“ . وابن الرحمة هو ابن الوجود ء 
واين يتكون ١‏ الموجود » الا فى « الوجود » ! 
الرحهة - الوجود 
اذن: ابن الرهة = الموجود 
يقول ابن عربي : 
« فان رحة الله واسعة وهي للكل جامعة › لا تحکم عليها دار » ولا ختص ہا 
قرار من قرار » الموجودات كلها ابناؤها فكيف يقوّض بناؤها » فا ثم الا احسانما 
والاؤها » هي الام » 


. راجع المعنى الثاني ل لكلمة أم‎ )١( 
ابن عربي خر ج بالرحمة عن معناها ا لمألوف . الى معنى آخر هو : الوجود . فان الله ير حمنا اي:‎ )۲( 
» يوجدناءراجع كلمة « رة‎ 


- ابن‌الروت 


يقول ابن عربي 
«الا إن ختم الاولياء رسول ولیس له ف العالين عدیل 
هو الروح وابن الروح والام مي وهذا مقام ما اليه سبیل ( 


)۱1۹٥/٤ف(‎ 


4 


يظهر من خلال النص ءان ابن الروح هو ختم الاولياء" . وابن مريم : 
« عيسى » عليه السلام . 
اما کونه ابن مریم فهذا واضح النسبة اليها" . واما كونه ابن الر وح .فان 
« عیسی » وهبه ها الروح جبریل فیکون « عیسی » : ابن مریم وابن الروح . 
يقول الشيخ الاكبر : 

. . ثم انه [ الله ] اختص من الرسل من بعذات نسبته من البشر » » فکان نصفه 
ا ا > لان جبريل وهبه لمريم بشراً 
سویا 6 رف٤‏ 
« . .. وان کان [ من اکتنز ماله ] له أب » ولکن لا ینسب اليه“ › کعیسی این 
مريم عليه السلام»ينسب الى آمه وما وهبه ها الا جبريل عليه السلام» . 

(ف۳۲۰/۲) . 


(1) راجع « خحتم الاولياء » 

(۲) و )٤(‏ راج جع المعنى الرابع لكلمة «ام» . 

REEL m~ 
. ] ۱۹/۱۹ [ » قال انما انا رسول ربك لأهب لك غلاماً زكياً‎ « 


۲- ابن الظلمة 


ان الظلمة" عند ابن عر بي ترتبط بسلسلة من التصورات .وهي اشارة الى 
الطبيعة . وتقابل الر وح الذى يشير اليه بالنور . 
اما « ابن الظلمة » فهو الاثر المتكون فيها ومنها" : الظل" . 
يقول ابن عر بي : 
O‏ 
تثبت الظلمة » لانه ابنها . فان للظلمة ولادة علق الظل » بنكاح النور . .. » 
OEE‏ 
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)0 راجع كلمة « غيب » 
«) راجع المعنى الأول والثالث لكلمة ام . 
E (™‏ الصورة » فى فكر ابن عر بي يتالفان في نغط تصويري للاشارة الى الخلق » بمعنى 
المخلوقات : 
= الظل » بالنظر الى التور والظلمة 
- « الصورة » بالنظر الى المرآة والرائي . 


راجع « صورة » و« وحدة الوجود» . 


۳ - امو 


قبل ابن عر بي . كان من صفات الشيخ الكامل .الزهد فى الدنيا"“ . وكان 
هناك شبه فصل بين ابناء الدنيا وابناء الآخرة . 

ابناء الدنيا هم المبهو رون بألوانها وأآشكاها وأموانها » وابناء الآخرة هم 
الساعون فى الدنيا الى نيل الآخرة بالحسنات والعمل الصالح ... اما ابن عربي 
فیړری انه ليس من شرط الشيخ الكامل الزهد قى الدنيا »بل العكس من كاله" 
ان یکون ابناً للمجموع“ . 


يقول : 
» واعلم ان للدنیا ابناء » وللآّخرة ابناء » وللمجموع أبناء » وما نه غیرنا على 
ابناء المجموع فالسعيد من جمع بين البنوتين‌فهو: الوارث الكمل . 


. )۸/٤ف(‎ 


»( راجع كلام الجنيد والشبلي وبحي بن معا . . فی الزھد ۔ اللمع ص ۷۲ ۷۳ - التعرف ص 


1۲ 


(۳) راجع « کیال ٩‏ 
™( ان امخجموع مصظلح عند ابن غريي غاي قلعا ا ورد هنا . راج« مجموع رع العالم » 


۹ 


-٤‏ بهيمة 


قى اللغة : 

« الباء واهاء والميم : أن يبقى الشيء لا يعرف الأتي اليه . يقال هذا امر 
مبهم .۰.۰ » ( معجم مقاييس اللغة ) . 

« البهيمة : كل حيوان لا نعل له »> و( البهيمة ) كل ما لا نطق له وذلك لا في 
صوته من الابہام . . . ) ( اقرب الموارد ‏ الشرتوني ) . 


فى القرآن : 
ورد لفظ« ببيمة » فى القرآن فى أماكن ثلاثة مضافة الى « الانعام » .وهي لا 
تخرج في جملها عن معنى : الحي الذي لا ييز . 
« احلت لكم بهيمة الأنعام" » ]1/0[ 
« ويذكر اسم الله في ايام معلومات على ما رزقهم من بهيمة الانعام ۲ 
[A/YY]‏ . 
عند ابن عر بي : 
يجد ابن عر بي ان البهيمة ها نطق بأدلة وردت فى القرآن والسنة ( سترد 
فى النص ) . ونطقها واضح معلوم عند اهل الكشف . ولم يسمها بهيمة الامن 
انبهم عليه امرها من الناظرين فيه . فالبهيمة اشتقت من : ابام الامر" . بل 
يذهب ابن عربي الى اكثر من جرد نطقهاءالى ما تحويه هذه الكلمة من ابعاد 
علمية فطرية . فالبهيمة تتميز بالمعرفة بالله وبالموجودات . 
ولنترك ابن عر بي يتكلم على البهائم فنصوصه بخصوصها واضحة : 
« ان البهائم ما اخحتصت بهذا الاسم المشتق من الابهام والمبهمءالا لكون الامر 
ابم علينا » فانا قد بيّنا لك ما هي عليه من المعرفة بالله وبالموجودات . 
فهي عند غير اهل الكشف والاان بهائم . . . فذلك جعلهم يتأولون ما جاء في 
الكتاب والسنة من نطقهم [ البهائم ] ونسبة القول اليهم . .. كا قال تعالى : 
« اخرجنا هم دابة من الارض تكلمهم » ۸۲/۷ ] فاخبر أنها تكلمنا » 
( ف )٥۹/۳‏ , 


٤ ۲۰ 


« ان البهائم أمم من جملة الأمم هم تسبيحات تخص كل جنس» وجميع ما يظهر 
من الحيوان من الحركات والصنائع التي لا تظهر الا من ذي عقل وفكر 
وروية . . . تدل على ان هم عل في انفسهم ... واما الحيوان ففطره الله على 
العلم به تعالى . . . ذكر [ رسول الله ييه ] فى الصحيح:ان بقرة في زمن بني 
اسرائيل حمل عليها صاحبها » فقالت : ما خلقت هذا وانما خلقت للحرث . 
فقالت الصحابة : أبقرة تتكلم . فقال رسول الله [ 44 ] : آمنت هذا انا وابو 
بكر وعمر . . . فهذه بقرة من اصناف الحيوان قد عَلِمّت ما خلقت له » والانس 
والجن خلقوا ليعبدواءوما علموا ذلك الا بتعريف الله على لسان الرسول .. . 
فانظر يا حجوبءاين مرتبتك من مرتبة البهائم . تعرفك١»وتعرف‏ ما يؤول 
اليه امرك . وتعرف ما خلقت له وانت جهلت هذا كله . .. » 

(4۸٩ - ٤۸۸ /۴۳ ف‎ ( 


. ٠١١ ص‎ ١ انظر شرح الآية : البيضاوي ج‎ )١( 

(۲) انظر شرح الآية : البيضاوي ج ۲ ص٤٤‏ . 

(۴) وقد افرد ابن عربي بابين كاملين من الفتوحات للكلام على البهائم : 
- الباب السابع والخسمون وثلثاثة : في معرفة منزل البهائم من الحضرة الالهية ( ج ۴/ ص 

ص ۲۹۷ )۲٣۲-‏ . 
- الباب الثامن والسبعون والثلثائة » فى معرفة منزل الامة البهيمية . . . (ج ٣ص‏ ص 
٤4۳- ۷‏ ) فمن اراد الاستزادة من الموضوع فليراجعها . 

)٤(‏ اشارة الى دابة يقال ها الحساسة تخر ح فى آخر الزمان فتنفخ فتسيم بنفخها وجوه الناس فيرتقم 
فی جبون كل شخص ما هو عليه في علم الله»من إيعان وكفر . اذن البهائم تعرفنا. انظر القصة 
الفتوحات ج ۴ ص ۲۵۹۔۰٣۲‏ . : 

(ه) اشارة الى قصة أوردها ابن عربي عن رجل من اهل اللهء مر بقرب رجل راكب جارا»وهو 
یضرب رأس امار حتی يسرع . فقال له : لم تضرب رأس الحار . فقال له امار : دعه 8 
فانه على رأسه يضرب . اذن » البهائم تعرف ما تول اليه الامور . - انظر ف ج ۴ ص 
- 


افا 


e 


الکلت ^“ 


Û 


فى اللغة : 


« الباء والياء والتاء اصل وإحد » وهو ا مأوى والآاب ومجمع الشمل . يقال 
بیت وبیوت وابیات . ومنه يقال لبيت الشعر بيت على التشبيهءلانه مجمع الالفاظ 
( معجم مقاييس اللخة مادة « بيت )) . 
فى القرآن : 
س ورد لفظ‹ بيت » بالمعنى اللغوي السابق : 
« والله جعل لکم من بیوتکم سکناً » ۱١‏ / ۸°[ 
- ان لقظ« البيت » في وروده القرآني مفرداً معرفاً يفيد : الكعبة . 
« واذ جعلنا البيت” مثابة للناس وأمنا » [۲/ ٠۲١‏ ] 
عند ابن عر بي : 
ان , لفظ» « البيت » مفرداً لا يؤدى معنى عند ابن عربي . فهومن 
الالفاظ المضافة التي تكتسب معناها من اضافاتها . ونلاحظ انبا تتفرع شقين : 
FRR‏ 
اذا اضيف اسم الى « البيت » يصبح صورة من الصور التمثيلية التي 
يستعملها ابن عر بي مستفيداً من صفة تحص البيت»وهي صفة قابليته 
للسکن . فکل ما سکن فهو بیت لساکنه 
وهنا یتغبر مدلول البیت باختلاف شخص ساكنه : مثلاً بيت الله - بيت الحق - 
بيت الموجودات - بيت العبد .. . كلها لا تشر الى مدلول واحد كا سذرى . 
من بحثها في أماكنها فلتراجع . 
KHE‏ 
# اذا اضيقت صفة الى « البيت » . تعطي العبارة المكونة منه) قوة الرمتز . 
فالقارىء لن يفهم العبارةءولن يستطيع استيضاحها بطاقة قثيلية خاصة ,فلم 
يتبق له سوى الرجوع الى نصوص الشيخ الاكبر لمعرفة رموزه . مثلاً : البيت 
المعمور- البيت الاعلى ... وهذه العبارات سنتعرض هما بانجاز في أماكنها 
YY‏ 


فلتراجع . 


(۱) بخصوص لفظ « بيت » عند ابن عربي فليراجع : 

الفتوحات جزء ٤‏ ص ٤)١١) ۴۹١ ۰ ۲٣۲‏ . 
عقلة المستوفز ص ٠۸‏ 
ت الفصوص جزء ١‏ ص ۷٤‏ 
- کتاب التراجم ص ۲٤‏ 
- اشارات القرآن ص ٥۲‏ أ . 
- مشاهد الاسرار القدسية ص ١ه‏ . 
- دیوان ابن عربي ص ه وص ۲۸ . 

™( ( البيت ) : الكعبة غلب عليها كالنجم على الثريا » ( انوار التنزیل ج ١‏ ص ۴١‏ ) . 

™( يستعمل النفري التمثيل نفسه للدلالة على صفة السكنة . راجع موقف رقم ۲١‏ « موقف بيته 

العمور » نشر اربری ص ص ٤۱-۴۹‏ . كا يراجع فهرس المصطلحات ءعم .۸ xءdم1‏ 

6 لفظ بیت . 


iE ۹۹‏ بک الل“ 


مرادف : بیت الحق . 


RHR 


# بيت الحق هو العبد .من حيث انه مظهر التجلى الوجودي" بقبوله الصورة* 
الاهية . يقول ابن عربي : 


« ... حكمة الحقىحكمتي لا تقل باتحادنا فتكذبك نشاتي 
انا ان کنت بیته فهو بالشرع قبلتي » ( ف٤‏ / )۳A۷‏ . 
KHER‏ 


# بيت الحق هو قلب المؤمن .من حيث انه وسع الحق « ما وسعني أرضي ولا سئي 
ووسعني قلب عېدې المؤمن .ي“ 
فحين سكن الحق القلب الذى وسعه أضحى هذاالقلب بيتاً له . 
يقول ابن عربي : 
« ووسعني قلب عبدى حين ضاق عن حمل تجليه الارض والسماء ... فصار 
r‏ 


قلب العارف بيت الح(“ . .. (عنقاء مغرب ص ٩١‏ ) . 


«فقلب العبد ا لخصوصي:بیت الله.وموضحع نظره»ومعدن علومه»ءوحضرة اسراره 
ومهبط ملاثکته") وخزانة انواره»وکعبته المقصودة"»ءوعرفاته المشهودة 4 
( مواقع النجوم ص )٠٤١‏ 9 
« فالعالم من انسحب علمه على کل شيء ا متی یکون كذلك ؟ اذا کان قله 
بیت الحق . فاذا لبسه الحق بکونه فی قلبه . ولہسه العبد بکونه جميع قواه“ ۹ 
والحق هو الجامع وعلمه ليس غير الحق . فقد علم کل شيء )(ف٤/‏ 4۷( . 
يشير ابن عربي فى النص الاخير الى تبادل الظهور بين وجهي الحقيقة 
الواحدة : حق خلق . وهذاالتبادل فى الحقيقة ليس سوى مقامي قرب الخلق من 
الحق : مقام قرب التوافل : ومقام قرب القرائض“ 


)١(‏ لقد افاض الاب نويا با يتمتع به من فهم علمي موضوعي للتمثيلات والرموز الصوفية في 
ايضاح اشاراتهم الى ان القلب » هو بيت الله . وخاصة عند النوري والنفري.راجع 
(Exêgêse coranique. pp. 325- 334)‏ 

»™( راجع « تجلي وجودي ٩‏ . 

4 » راجع « صورة‎ (mm 

» راجع « قلب‎ )٤( 

: کا یراجع بشأن « بیت احق » عند ابن عربي‎ )٥( 

التجلیات ط . حیدر اباد ص ۸ 
ت الفتوحات ج ٤‏ ص ' ٤٠‏ 

. اشارة الى إن القلب هو « البيت المعمور » راجع العبارة‎ )١( 

(v)‏ ننقل مقطعا من كتاب التراجم لابن عربي يفسر مقصده هنا في ان قلب العبد هو الكعبة 
المقصودة يقول : « اجعل قلبك مثل مكةء جى اليه ثمرات كل شيء رزقا من لدن ربك هذا 
من الشام»هذامن مص هذا من اليمن»هذا من نجد . . . فاذا جعلت قلبك مثل مكة تجبى اليه 
الثمرات : حقائق الاأس|ء وحقائق الاكوأان . . . » 

) ٤١ ۔‎ ٤٤ التراجم ط . حیدر آباد ص ص‎ ( ê 

(۸) اذاحصلقلب العبد مرتبة « بيت الحق » يصبح احق بيته.وقد بحثنا موضوع كون العبد قوى 
الح في مقام « قرب الفرائض » فليراجع . 

%( راجع « قرب النوافل » « قرب الفرائض » . 


f: 


۷ البيت الئى 


البيت الاعلى هو الانسان الخليفة الذي قبل الصورة" .فهو « أعلى » : من 
حيث انه اعلى جلى للكالات الالحية . 
يقول ابن عربي : 
«فلها نفخ فيه [آدم ] الروح الانزه. . . عرفت الملائكة حينعذ قدر هذا البيت 
الاعلى والمحل الاشرف الاسنى” . . . » (عقلة المستوفز- ص )٤١‏ . 


)0 راجع « انسان خليفة » و« صورة » 1 
™( النص نفسه فى رسالة « الانسان الكل » خطوط الظاهرية رقم ٤۸٩٥‏ ورقة ۲ ب . 


۸ بیت العن د“ 


ان للعبد بیتین : بیت منو ر هو الحق” .وبیت مظلم هو جسده من حیث 
انه مسکنه یقول : 
« . . . فنوّر بيتك [ العبد ] المظلمءوأوضح سرك المبهمما دامت اركان بيتك غير 


وأهية . .. ) (ف٤/‏ ۳۸۷ ) . 


»0 راجع الموقف ۲١‏ من مواقف النفري « موقف البيت المعمور » حيث يخاطب الحق العبد في 
امور بیته يقول : 
« . . . وقال لي:اذا رأيتني فى بيتك فلا ضحك ولا بکاءءواذا رأیتني والسوی فبکاء › واذا 
خحرج السوى فضحك نعاء . . . وقال لي:بيتك هو طريقك » بيتك هو قبرك » بيتك هو 
حشركءانظر کیف تراه کذا تری ما سواه . . . وقال ليءاذا رأيتني ني بيتك وحدې فهو الحرم 
الآمن يؤمنك من سواى » واذا لم ترني في بيتك فاطلبني في كل شيء.فاذا رأيتني فاهجم ولا 
تستأذن . . . » ( طبع اربری جس ص ٤۱-٤١‏ ) 

™( هذا البيت المنور يستحقه العبد اذا وصل قلبه لمرتبة « بيت الحق » راجع « بيت الحق » 
و ر بيت الموجودات » . 

Yo 


- البيتالمتبق 


البيت العتيق يشير به ابن عربي الى قلب العبد العارف الذى وسع الحق 
سبحانه . 

يقول فی شرح ١‏ البيت العتيق » فى ديوانه ترجان الاشواق ص ٠٠١‏ هامش 
رقم (ا) : 


سبحانه حقیقته » . 


١‏ البيت امور“ 


لا نكاد نجد جديداً عند ابن عربي في نظرته الى البيت المعمورء»فهو يدعم 
نظرة سهل التستري الذي يضر البيت المعمور ظاهراً وباطناً” . ظاهراً : هو 
« الضراح » بناء فى السماء السابعة تعمره الملاثكة . باطناً :هو قلب المحؤمن الذى 
يعمره الحق بتجلياته التي لا يطيقها من العبد الا قلبه" . 
يقول ابن عربی : 
»( « وجعل [الحق] فى سطح الساء السابعة ¢ الضراح وهو البيت المعمور. . . ( 
( ف ٤۳۸/۳‏ ) 
امرأً ما . . . اختار من الاسماء الحسنى كلمة : الله . واختار من الناس : 
الرسل › واختار من البيوت : البيت المعمور ... واما اختیاره البيت 
المعمور فلأنه خصوص بع ارة ملائكة ¢ بخلقون کل يوم من قطرات ماء نهر 
الحياة٠‏ الواقعة من انتفاض الروح الامين . فانه ينغمس في نهر الحياة كل 
يوم غمسة ٤‏ لاجل خلق هؤلاء اللائكة ¢ عمرة البيت المعمور وهم سبعون 
الف ملك اذا اخرجوا منه لا یعودون اليه ابدا ... » 
( ف ۲۴/ص ص ۱۹۹- ۱۷۹ ) 


وا 


) «ٹم رأيت [ ابن عربي ] البيت المعمور فاذا به قلبيءواذا با ملائكة التي 
تدخله کل يوم تجلي الحق له سبحانه الذى وسعه > فی سبعین الف حجاب 
من نور وظلمة » فهو يتجلى فيها لقلب عبدهءلو تجلى دونه لاحرقت سبحات 
وجهه عالم الخلق من ذلك العبد » (ف۴/ )۴١١‏ . 


» البيت المعمور وهو القلب الذي وسع الحق فهو عامره » (ف۴/٩5۲)‏ . 


»( « البيت المعمور » كلمة قرآنية ٤ /٠۲[‏ ] . وموقعه قيل فى السماء السادسةءوقيل في السماء 
الساممة وتعمره اللائكة بلا انقطاع . هو في السهاء مثال الكعبة في الارض حيث يطوف بها 
العباد فی كل وقت وقد روى ابن عربي جملة الاحاديث التي ورد ذكره فيها . انظر حاضرة 
الاہرار : ج١‏ ص ٤٠‏ 
اما القشيرى فيرى ان « البيت المعمور» « في الساء الرابعة » ويقال : هو قلوب العابدين 
العارفين المعمورة بمحبته ومعرفته . ويقال : هي مواضع عباداتهم ومجالس خلواتهم » 
یقول البیضاوي فی انوار التنزیل ج ۲ ص ۲۳۲ : 
« والبيت المعمور يعني:الكعبة وعارتها بالحجاج والمجاورين»او الضراح وهو في السماء 
الرابعة وعمرانه كثرة غاشيته من الملائكة » او قلب المؤمن وعمارته با معرفة والاخلاص . > 
کا یراجع : 
حتم الاولياء الترمذي ص ٠1۳۸‏ 
ت شرح مشكلات الفتوحات خخطوط العثهانية حلب رقم ۷١١‏ ق 4١‏ ( البيت المعمور : جسم 
العبد) ٠‏ 

»™( « والبيت المعمور : قال ( سهل التستري ) ظاهرهاءما حکی عمد بن سوار باسناده عن ابن 
مسعود رضي الله عنه انه قال » قال النبي ا : ليلة اسرى بي الى السماء رأيت البيت المعمور 
في السماء الرابعة ويروى السابعةءيحجه كل يوم سبعون الف ملك لا يرجعون اليه بعده 
ابدا . . . وباطتها : القلب » قلوب العارفين المعمورة بمعرفته ومحبته والانس به وهو الذي 
تحجه اللاثكة لانه بيت التوحيد . . . » 

( تفسير القرآن العظيم - سهل التستري ص ص ٠ )٠١ -۹٤‏ 

: راجع بخصوص البيت المعمور عند ابن عربي‎ (mm 
: ص ۳۲۸ . مع شرح عبد الكريم الجيلي على النص‎ ٤ الفتوحات ج‎ 
٠ ٤۳ ورقة‎ ۷١١ مخطوط المكتبة العثانية - حلب - رقم‎ 

(ه) « نهر الياة » عبارة نجد منبعهأ اللغوي في الحديث الشريف حيث اشار به الى خهر في فوهة 
من افواه الجنة وسماه بنهر الحياة ٠٠.‏ 


YY 


انظر صحيح مسلم . تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي . دار احياء التراث العربي بيروت . 
جا : کتاب الايمان حديثي رقم ۳۰۲ و٤٠۲‏ . 
کا یراجم : « هر الحياة » 


۹- بیت ا لمو جودات 


يقول ابن عربي : 
« فا لحق بيت الموجودات كلها لانه الوجود ¢ وقلب العبد بيت الحق ^ لانه وسعه 
ولكن قلب المؤمن لا غير . 
فمن کان بیت احق فالحق بیته فعين وجود الحق عين الكوائن » 
(ف٤/۷)‏ . 


يقر ر ابن عربي فی هذا النص : 

(1) ان الحق هو من الناحية الوجودية بيت الموجودات كافةءمن حيث اثه وسع 
وجودهاءفلا يوجد موجود خارج الحق لانه الوجود . فالحق اذن بيت 
الموجودات . 

)١(‏ فى النقطة الاولى رأينا قرب الحق العام من الخلق » ولكن فى هذه النقطة 
الثانية سنكتفي بقرب خاص هو « قرب الفرائض » . 
ان ابن عربي بعدما اشرك المحوجودات في وجودها ق الحق كافة . خصص ق 
اللحظة الفكرية الثانية فة مقربة منهم ( الفئة المحؤمنة التي وسع قلبها 
الحق ) بظهورها بالحق” . 


»( راجع « قلب » وما له من صفة السعة (ف ج ٤‏ ص ۸ ۰ کا یراجع « بیت الحق ») . 
»( راجع « قرب الفرائض » . 


۸ 


۲ - نة الله 

د م 
في القرآن : 

ورد لفظ « بينة » فى القرآن بصيغة المفضردءومعنى يكاد يكون واحد 
تقريباًءلذلك نكتفي بآية واحدة منها“ . 

« قل اني على بينة من ربي وکذبتم به » ٩۷ /٦[‏ ] . 

يقول البيضاوي فى شرح الآية : 

« والبينة:الدلالة الواضحة التي تفصل الحق من الباطل » وقيل المراد بها القرا 
والوحي او الحجج العقلية او ما یعمها » ( انوار التنزیل ج ۱ ص ۱۳۹ ) 


عند ابن عر بي : 
ان البينة هي احدى الطرق الموصلة الى العلم الصحيح . تتلخص في ا 
اهلها اي الاشخاص الذين هم على بينة من ربهم٬يعتمدون‏ للادراك اليقينم 
علامة بينهم وبين الحق »تقوم عندهم مقام الدليل اليقيني عند صاحہ 
الفكر . 
فالحق سبحانه وتعالی یتولی تعلیمهم"»یعرفهم ختصهم بفهم ما افترة 
عليهم من شرع النبي محمد فالوحي التشريعي اختتم »ولكن العلم به والفم 
له اختصاص اي يبينه الحق للخلق فهم العلاء بالله حقيقة . 
يقول ابن عربي : 
e‏ ان الامر الذی کنی عنه الحق بانه بینه لك من عنده‌هو سفیر من الله ا 
قلبك من خحفي غيوبهختص بك من حضرة الخطاب الاي والتعريف من اله | 
من عنده » فخذ به وانظر ما یقبله فاقبله . . . کا یفعل صاحب الفکر 
دليله . . . وصاحب البينة من ربه»على نور من الله وصراط مستقیم»لا يعد 
# 
الاشياء ہا.الا على ما تكون عليه الاشياء لا يقبل الشبه » (ف۲/ )٠۳4‏ . 
« فهذا الراهب من هوعلى بينة من ربه » علمه ربه من عنده ما افترضه < 
شرع نبینا حمد با على الطريتق التي اعتادها من الله . وهذا عندنا ذوق عقر 
۹ 


فانا أخذنا كثيراً من احكام محمد ي المقررة في شرعه . . . ومن تلك الطريق 
نصحح الأحاديث النبوية ونردّها ايضاً“ . . . » (ف السفر۴-فقرة )١-۴۴۰‏ . 
« وهؤلاء [ الذين كشف الله عن بصيرتهم ] هم العلهاء بالل > العارفون »› وان 


لم یکونوا رسلا ولا انبیاء . فهم على بينة من ربهم في علمهم به » وبا جاء من 
عنده » ( السفر الثالث الفقرة ۴۰۴ ب ) 


« ان . . . الزهاد الذين كان الورع سبب زهدهم .. . فكلا حاك فی نفوسهم 
شيء ترکوه . . . الا ان جعل الله هم علامات يعرفون بها الحلال من الحرام .. . 
وهذه العلامة . . . لا تكون ابداً » الا من نفس الرحن [انظر نفس الرحمن] . 
رجهم بذلك الرحن لا رآهم فيه من التعب والضيق وا حرج » فقس الرحن 
عنهم » بجا جعل مم من العلامات في الشىء . . . واستراحوا اذ كانوا على بينة 
من رہم . . . » ( ف- السفر الرابع - فقرة ۳۰۸-۳۰۷ ) . 


)٩(‏ راجع المعجم الفهرس لالفاظ القرآن . ورد لفظ« بينة » ٠۹‏ مرة » كا ان التنزيل اطلق البينة 
على سورة كاملة هي سورة البينة . مكية آياتها تسح . 

(۲) هذه العلامة تكون في بعض الاحيان حسية . ونورد على سبيل الاستئناس حالة مشابة : 
احد الاولياء وهو المحاسبي كما یذکر مؤلفو الطبقات»ادی به ورعه ومجاهدته في تحري الحلال 
عند الطعام الى بينة من احق وهي العلامة » فكان اذا مد يده الى طعام فيه شبهةءنفر عرق في 
اصبعه»وهذه العلامة ا لحسية هي عنده بثابة الدليل اليقيني عند صاحب الفكر » ومن المحلوم 
ف العصر الحاضر صلة الامور النفسية بالامور الجسدية ولا سا الجهاز العصبي والجهاز 
اهضمي . 

(۳) راج الفتوحات السفر الثالث الفقرة ۳۴۱ و ١-۴۳۱‏ . 

)٤(‏ ان من هو« على بينة من ربه » يدعو ال الله على بصيرة ويفتي في الدين » وشتان بون من يفتي 
بالدين بعلم اخذه عن ا لحي الذي لا وتء وبين من يفتي في دين الله بغلبة الظن اي اهل 
الرسوم . راجع الفتوحات السفر الثاني من الفقرة ۳۹۷ الى الفقرة ۲۷۲ ٠‏ 

(ه) الراهب هو ابن برثملة . إنظر الفتوحات السفر ۴ الفقرة ٠۳١‏ . 

»( من عادة المتصوفة في حال شكها في نسبة حديث الى الرسول جا إن تسلك طرقا اخحتصها الله 
بها وتعود لتقرر بلهجة يقينية من أن هذاالحديث هو للرسول إلا أو لا . 

يقول ابن عربي : 
« غيران الوارث لا حدث شريعة » ولا ينسخ حك مقرأ » لكن يبين . فانه « على بينة من 
ربه » وبصيرة فى علمه » ( ف - السفر الرابع - فقرة ١١١‏ ) . 
r‏ 


= 


٢۳‏ نا بوت 


kk 
: فى اللغة‎ 
»... و التابوت : الصندوق من خحشب‎ 
. ) المنجد الاإبجديى- مادة تابوت‎ ( 


وما اودعت تابوتي شيئا ففقدته ای ما اودعت صدرې علا فعدمته . وانشد 


ابو حاتم : 
تجاوب الصوت بترفُوتها وتخر ج الحية من تابوتها » 

( اساس البلاغة - الزخشري- مادة تبت ) . 
فى القرآن : 


وردت لفظة تابوت فى القرآن الكريم فى موضعين بمعنى : صندوق . 
« ان آية ملکه ان یأتیکم التابوت“ فيه سکینة من ربكم (EA)‏ . 


« ان اقذفیه فی التابوت فاقذفیه فی الیم فلیلقه الیم بالسًاحل » (۲۰/ ۴۹) . 
عند ابن عربي : 


التابوت : رمز للجسم الانساني الذي يطلقون عليه اسم الناسوت فى مقابل 
اللاهوت [ الروح ] . والواقع ان « التابوت » اقرب الى الصورة التمثيلية منه 
الى الرمز .لانه صورة اخرى من الصور التشبيهية السلبية التي شل بها 
المفكرون علاقة الروح بالجسد” . يقول ابن عربي : 
« واما حكمة القائه [ موسى ] في التابوت ورميه فى اليم فالتابوت 
ناسوته" . . . ) ( فصوص ۱۹۸/۱) ۰ 
EE E‏ 
استعمل ابن عربي التابوت في ظورة ثيلية اخرى »اعمق من الاولى واكثر 
تفردا . فالتابوت يشير الى:التكاليف الالمهية التي يجملها العبد ا فيها من 
مشقة .ملا معنوياً ف قلبه .وجلا حسياً يتمثل في العمل با لجوارح . 
۲ 


يقول ابن عربي : 
« ويتضمن هذا المنزل [منزل تقرير النعم من الحضرة اموسوية] : التكليف » 
فاعلم ان الله تعالى مر عباده بالايان به . . . وجعل مع الايان الزاما من المعاني 
امرهم الله تعال ان يجملوها كلها فی بواطنهم » جلا معنويا وجعل لها 
القلوب » وعين اموراً عملية انزهما على ظواهرهم وحملها جوارحهم . 
كالصلاة والحهاد . . . واذا اقيمت هذه الحضرة بمثلة فى صور حسية يقام له 
[للعبد] توابیت* على يينه وتوابيت على يساره » فالتوابيت التي على يمينه 
ملوءة“ درا وياقوتا واحجارا نفيسة"“ . . . وقيل له : لا بد من حمل هذا الى 
موضع معن » الى دار حسنة وروضة مورقة" › وقيل له : اذا أوصلت هذه 
الا مال الى هذه الروضة كان أجرك عليها وعلى ما آلمك من ثقلها : ما تحوي عليه 
هذه التوابيت كلها . ولك هذه الدار التي وصلتها بجميع ما تحوى عليه“ . 
وقد يجمع له [للمؤمن العامل] بين الدنيا والاخرة فيرى” العامل ما تحمل تلك 
التوابيت من الاشياء النفيسة ومآما » وقد حصل له البشري٠‏ بانها له ملك اذا 
حملها » . . . فيهون عليه هلها ويخف لحمل الممة اياها فلا جد فيها مشقة . 
وآحر ينظر الى قلها وهو المؤمن الذي لا كشف عنده فيجدها ثقيلة 
الميحمل ... » (ف۲/ ص ص ٠١-۹٤44‏ ) . 


»( يقول البيضاوي فى معنى « التابوت » في هذه الآية : 
n‏ 
منه »ولیس بفاعول لقلة نحو سلس وقلق . . . ويريد به صندوق التوراة وكان من خحشب 
الشمشاد عغوها EERE‏ 

™( استعمل ابن عربي كلمة تابوت بامعنى « الأول » في كتابه اشارات القرآن - الاوراق التالية 

.Îg Î org cor 

™( لم يزد جامي او باي افندي على شرح ابن عربي التابوت بالناسوت شيا . يقول جامي : 
« فالتابوت » بلسان الاشارة ناسوته اي صورته الانسانية » ( شرح الفصوص ج ۲ ص )۴١۸‏ . 
يقول بال افندی : 
« ( فالتابوت ) اشارة الى ( ناسوته ) وهو الجسم العنصري الموسوي ... ( فرمى به ) ٠١‏ 
( في اليم ) . . . ان هذا الرمي اشارة الى النفس الانسانية التي القيت في تابوت البدن. . ٠١‏ 

(شرح الفصرص ص ص ۳۸۷-۳۸۹ ) . 
r‏ 


(8) انواع التوابيت خسة وهي : 
« توابيت الامر الواجب » وتوابيت الامر ندوب . وتوابيت الامر المبيح من حيث الايان 
به » وتوابيت النهي الواجب وتوابيت النهي المكر وه » (ف۲/ )٠١١‏ . 
(ه) إن التوابيت ( اى ظاهر النصوص التكليفية ) ملوءة درا وياقوتا ( الدر : باطنها) .. . 
ولكن المكلف لا يعرف ذلك في هذه الدنيا . بل كان التكليف امراً فقط بحمل التوابیت بجا 
تحوى عليه . فمحتوياتها جهول بالنسبة له . 
)١(‏ استعمل ابن عربي « التابوت » من حيث الصفة التي يعطيها لكلمة « خزانة » راجع 
« خحرانة » . 
(۷) هذا الموضع المعين والر وضة المورقة » اشارة الى الآخرة . لاما الموضع الذى ينتهي اليه 
التكليف . 
(۸) ان اجر المؤمن على حله التكليف . الحواهر التي جوا التكليف . اما « الدار » فهي فضل 
من الله ء يأتيه العبد احسانامنه . 
)٩(‏ يشير ابن عربي هنا الى حالة ا لمؤمن الذى كشف له عن حقيقة التكليف » فلم يعد التكليف 
شاقا على التفس واجسد بل العكس تندفع همته كا سنرى في التص . 
)۱٩(‏ راجع «بشرًّ» . 


-٤‏ عت -النحتية 


ق اللغة : 
» التاء والحاء والتاء كلمة واحدة خ تحت الثىء ¢ والتحوت : الدون من 
الناس » 2 ( معجم مقاييس اللخة مادة « تحت ») . 
فى القرآن : 
ورد لفظ, تحت » في اماكن كثيرة ولكن دون ان يخرج عن المعنى اللغوي 
السابق 4 فکان مقابلا للفوق ٤‏ « لاکلوا من فوقهم ومن تحت أرجلهم » )٦٦/١(‏ . 
عند ابن عر بي : 
التحت والفوق اشارتان متقابلتان )| صبغة مكانية لذلك نبحثه| معا : 
HR‏ 
# حين يضيف ابن عر بي التحت والفوق الى : الحق. يستحسن ان نستحضر في 
اذهاننا مقهومه لنسبتين : الظاهر والباطن . فللفوق والتحت مرتبة الظاهر 
Fo‏ 


والباطن فى فكر الحاتمي . وذلك ان الظاهر والباطن لا ييزهما كمرتبتين 
مستقلتين الا حقيقة الانسان* . كذلك الفوق والتحت لامعنى ها الا 
بالائسان الذى له الوسط . يقول ابن عربي 

« . . . ان الانسان خلقه الله عبداً فتكبّر على ربه وعلا عليه » فهو سبحانه مع 
هذا بحفظه من تحته بالنظر الى علو هذا العبد الجاهل بنفسه » وهو قوله عليه 
السلام : لودلیتم بحبل هبط على الله" فأشار انى نسبة التحت اليه » كا ان نسبة 
الفوق اليه ني قوله : « يخافون ربمم من فوقهم » )٠٩/۱١(‏ « .وهو القاهر فوق 
عباده » 11-۱۸/٩(‏ ) فله [الله تعالى] : الفوق والتحت . وهمذاما ظهرت الحهات 
الست الا بالانسان . . . » ( فصوص ۱۷١/١‏ ) . 

یشرح بال افندى ( ت ٩٩١‏ هد ) هذا النص من الفصوص قائلا : 

» . . . فلا يظهر ان له الفوق والتتحت الا بالانسان » لاستواء نسبة الفوق 
والتحت اليه لكونه حيطا بالاشياء من جميع الجهات . . . فظهر ان الفوق 
والتحت لله لا للانسان وما عرف العبد الجاهل ذلك فتفوق على ربه 
وعلا ...). 


KR 


٭+ كا يستعمل ابن عر بي لفظي الفوق والتحت مضافين الى : العلم . 

بقول : علوم التحت وعلوم القوق 
يشير بعلوم الفقوق الى الوهب . فكل علم موهوب هو من علوم القوق . 
ويشير بعلوم التحت الى الكسب . فكل علم مكتسب بالجد والاجتهاد فهو من 
علوم التحت . 

يقول : 
« ان العلوم على قسمين : موهوبة» وهو قوله تعالی : « لأكلوا من فوقهم «)0/ 
) وهي نتيجة التقوى . . . ومكتسبة واليها الاشارة بقوله تعالى : «ومن تحت 
ارجلهم » ( ٩٦/۰‏ ) یشیر الى کدهم واجتهادهم (AEA)...‏ . 
« لأكلوا من فوقهم » (ه/ ٠١‏ ) وهي علوم خارجة عن الكسب « ومن تحت 

f 


ارجلهم » ٠٩ /٥(‏ ) وهي علوم دخلت تحت | لكسب . فهي من علوم التحت 
والفوق ... ) ( ف ؟/ )٤۸۸‏ . 


»( راجع « ظاهر » و« باطن » ٤‏ 
™( راجع فهرس الاحادیٹ » حديث رقم : (۱4) . 


0 و .۰ 2~ 
-٥‏ مان الخی' 
فى اللغة : 
« ترجم كلامه : فسره بلسان آخر . . . الترجان والترجمان : المغسر للسان 
بلغة احرى . .. وقد يراد بالتر ان المبلغ بلغة واحدة » ( اقرب الموارد ص )۷١‏ . 
a‏ یر بلغ بلغه وا ) ص 


« الترجمان كعنفوان وزعفران . . . المفسر للسان » 
( المحيط . الفيروزابادي . مادة « ترجمان ») . 


فى القرآن : 
كلمة ١‏ ترجان » ليست قرآنيةءولكنها وردت ف الحديث الشريف بالمعنى 
اللغوي السابق : 


«مامنكم أحد» رجل الا سیکلمه ربه لیس بینه وبینه تر مان » 
( المعجم المفهرس لالفاظ الحديث النبوي ج ٠‏ ص ٠١‏ ) 


عند ابن عر بي : 


د يقول الشيخ الاكبر : 
« اللسان:ترحمان الجنان . . . والجنان متسع الرحمان وهو له بمنزلة المكانءف| وسح 
الرب الا:القلب . فانت ترجمان الح الى جميع الخلق .(TWIELA)0...‏ 
الانسان اذن . ليس مطلق انسان يل الانسان الخليفة” هو ترجان الحق من 
حيث ان لسانه ترجان قلبه الذي وسع الحق . 
وقد استعمل الاتقي لفظ الترجان بالمعنيين اللغويين الواردين اعلاه ء 
VY‏ 


- فالانسان يترجم خطاب الحق فى قلبه من لغة المعاني والاشارات الى لغة 
الخلق : لغة الالفاظ والحروف . 
- والانسان يبلغ خطاب الحق الى الخلق . لان الحقيقة الانسانية هي الوحيدة 
التي قبلت الصو رة الالهية وظهرت بالكمالات الاسمائية فى الخلق" . 
¥ ¥ ¥ 
جد الترجان هو الواسطة . يقول ابن عربي : 
«وقیل لموسی ۔ عليه السلام 2 «فاخلع نعليك » [Y/N]‏ : اې قد وصلت 


المنزل فانه كلمه الله بلا واسطة › بکلامه - سبحانه - پلا تر چان . . . » 
ف السفر الثالث فق ۸١‏ ) . 


(۱) راجع معنی « ترجم » « وترجمان » عند الغزالي . كتاب الاب فريد جبر : في معجم الغزالي 
ص ٤٥‏ . 
)١(‏ راجع « انسان خليفة » كا يراجع الفتوحات السفر الثاني فقرة ٠۲٠‏ 


(mm‏ راجع « صورة » ب 


۹ الَوَبَّة 


ف اللعة : 
» التاء والواو والباء كلمة واحدة تدل على الرجوع 4 يقال تاب من ذنبه 
Cone‏ 


ای رجع عنه » یتوب ال الله توبة ومتابا » فهو تائب 
( معجم مقاييس اللغة مادة « توب ») . 


فى القرآن : 
(أ) ورد الفعل « تاب » فى القرآن معناه اللغوي .مضافا الى فاعلين : الحق من 


جهة . والانسان من جهة ثانية . 
- وف اضافته الى الحق اتبع بالحرف « على » 
« تم تاب عليهم ليتوبوا الى الله وهو التواب الرحيم » (۹/ )1١۸‏ . 
8۸ 


وقي اضافته الى الخلق اتبع بالحرف « الى » : 
« اني تبت اليك واني من المسلمين » )٠١ /٤١(‏ . 
(ب) كا نلاحظ ان توبة العبد بين توبتين للحق : توبة ابتداء من الحق ءوتوبة 
جزاء من الحق" . 
« ثم تاب علیهم لتو بوا (MA)...‏ . 
انہا توبة من الحق من بہا على عبده ابتداء من غير ان يستحقها بقعل . 
« الا الذين تابوا واصلحوا وبينوا فاولئك اتوب عليهم » (۲/ )۱١١‏ . 
توبة الحق فى هذه الآية جزاء توبة العبد وعمله الصالح . 
(ج)اما اسم الفاعل من التوبة . فقد ورد بصيغة مشددة : تواب وهي كا يقول 
علماء النحو صيغة المبالغة . وقد اضافه التنزيل العزيز الى الحق فقط . ولم 
يشر الى الخلق الا بصيغة الجمع : 
« فتلقی آدم من ربه کلمات فتاب عليه انه هو التواب الرحیم » (۲/ ۴۷) . 
« ان الله يحب التوابين ويحب المتطهرین » (۲/ ۲۲۲) . 


عند اڼن عر بي" : 


٭# ناقش الشيخ الاكبر مقالات المتقدمين فى التوبة .فاخذ منها ما وافق نظرته . 
ورد منطق تعلیلي ما یناف حقائقه وفلسفته . 

ثم فى قفزة ثانية ‏ تخطى كل المفاهيم الاولى فى نظرتها الخلقية السلوكية الى 
نظرة انطولوجية في التوبة . يقول ابن عربي : 
« وحدها [ التوبة ] : ترك الزلة في الحال . والندم على ما فات » والعزم على انه 
لا يعود لما رجع عنه » ويفعل الله بعد ذلك ما يريد" . فأما ترك الزلة في الحال 
فلا بد منهءواما الركن الثاني وهو الندم“ على ما فات : وهو عند الفقهاء الركن 
الاعظم . . . فالعارفون:آدميون”#يسألون من رهم ان يتوب عليهم . وحظهم 
من التوبة : الاعتراف والسؤال لا غير ذلك . . . فان الرجوع الى الله بطريق 
العهد وهو لايعلم ما فی علم الله فيه حطر عظيم » فانه ان کان قد بقي عليه شيء 
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من خالفة فلا بد من نقض ذلك العهد » فينتظم ف قوله «الذين ينقضون عهد الله 
من بعد میثاقه » ( ۲۷/۲ ) » فلم ير اكمل معرفة من آدم عليه السلام حيث اعترف 
ودعاءوما عهد مع الله توبة عزم فيها انه لا يعودء يشترطه علاء الرسوم فى حد 
التوبة e‏ فان فی العزم سوء ادب مع الله بکل وجه“ o‏ 
( فتوحات ۱۳۹/۲ )۱٤۴‏ . 
التوبة اذن هي اعتراف بالذنب وسؤال المعفرة دون عهد او عزم بعسدم 
العودة اليه" . 
KKH!‏ 
E‏ ان « التوبة » تفترض « الذنب » الذي بدوره يفترض « فعل العبد 
التائب » . 
وهذا الافتراض يناقض مبادىء ابن عربي فى « وحدة الفاعل » . فهو يرى 
ان الفاعل الحقيقي الوحيد لكل فعل فى العالم هو:الحق* . 
اذن : التوبة ان لم تكن « اشراكا » يثبت فيه العبد فعله بجانب وجود الحق 
وفعله . فهي على الاقل تقاربه ‏ ولذلك يعرف التوبة بانها : التبريى من 
الحول والقوة بحول الله وقوته . يقول ابن عربي : 
« . . . يوم التغابن [يوم القيامة] فيقول فاعل الشر : يا ليتني فعلت خير 
ويقول فاعل الخير : يا ليتني زدت . والعارف لا یقول شیا فانه ما تغيرٌ عليه حال 
كما هو في الدنيا كذلك هر في الآخرةءاعني من شهوده ربه وتبريه من الملك 
والتصرف فيهءفلم يقم له عمل مضاف اليه يتحسر على ترك الزيادة منه وبذل 
الوسع فيه . . . فالتوبة المشروعة : هي التوبة من المخالفات » والتوبة 
الحقيقية :هي التبرى من الحول والقوة بحول الله وقوته . . .»( فتوحات ٤۹/٤‏ ) . 
RHR‏ 
# يأخذ ابن عربي التوبة معناها اللغوي اى الرجوع . ولكنه ليس رجوعا من 
حال الى حال کہ| یراها المحتقدمون .مثلا : من حال المخالفة والمعصية الى حال 
الطاعة .. . بل رجوع بالوجود , فالعبد يرجع الى الحق بوجوده : « تاب الى 
الله » بمعنى « رجع الى الله » قى كل حال سواءكان خالفة او موافقة . 
اذن ءلم ير بط الشيخ الاكبر التوبة بالذنب” . فالتوبة عنده رجوع بالوجود 
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الى الحق فى كل حال . وهذا حاصل فى الكون سواء شعر به الشخص ام لم 
يشعر نظرا للقرب الاي . فالتاتب هو من يشعر بهذا الرجوع الوجودي الى 
احق ولو كان فى حال خالفة . يقول ابن عربي : 
«اعلم» وفقك الله انه من کان صفته «وهو معکم این کنتم» ٤/۷‏ ]وهو بکل 
شيء حیط»[۱٤/٤٥]‏ . و« الم يعلم بان الله یری» «...]۱٤/۹٩[‏ ونحن اقرب 
اليه من حبل الوريد » [١ه/ ]١١‏ « ونحن اقرب اليه منكم ولكن لا تبصروك © 
٥ /]‏ فلا یتوب الا من لا يشعر ولا يبصر هذا القرب ...ان الله حب 
التّوابین اليه في كل حال من خلاف ووناق . . . فلا تصح توبة فانہارجوع »ولا 
يكون رجوع الا من مفارقة لأمر يرجع اليه »والح على خحلافه a‏ 

. ) ۱٤٤-۱٤۴ /۲ فتوحات‎ ( 


» التوبة امر لازم داتم الوجود » ( فتوحات &/ (YY‏ . 


ا ا 

. ) وذلك حسب تعبير الشيخ الاكبر : توبة جزاء- توبة امتنان ( راجع نة‎ )١( 

(۲) ان مراجع « التوبة » قبل ابن عربي لا تکاد تحصی > وذلك انها من المواضيع 
باهتام الفقهاء وعلهاء الكلام وا محصوفة . 


فمن اراد الاستزادة من موضوعها فليراجع : 


التي حظيت 


من الناحية الكلامية : 
غاية المرام في علم الكلام . الآمدي : فهرس المصطلحات والمسائل : التوبة ( تحديد 
معناها . وجوسما عقلا عند المعتزلة » وجوب قبو ما على الله عندهم ٠ ) ٠٠١‏ 
كتاب الفصل في الملل والاهواء والنحل . ابن حزم . ج ٤‏ ص ص ٠ "۳-١1‏ 
_ مذاهب الاسلاميين : عبد الرحن بدوى ط . دار العلم للملايين بيروت ج ١‏ ص عن 
۴۷4-۷ . 
_ الارشاد . الحويني ص ص ٤١١-٤٠۳‏ ء 
تأويلات اهل السنة لابي منصور الماتريدي تحقيق ابراهيم عوضين القاهرة 1 م۰ ج ۱ 
ص ص ۱۲۸۔١۱۳‏ . 
من الناحية الصوفية : 
لطاثف الاعلام . مادة توبة : التوبةبمن التوبة » توبة التحقيق ٠‏ التوبة ا محمدية » التوبة 
إلخاصة لمحمدىية › التوبة من الزهد » التوبة من الطاعة › التوبة من التوكل . 
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- تنبيه الغافلين - السمرقندي . الطبعة الشرقية ۱۳۲۲ هھ . ص ص ۴۹-۲۵ » 
- طبقات الصوفية . السلمي كشاف المصطلحات الصوفية مادة « توبة » » 
- طبقات الاولياء . ابن الملقن . كشاف اصطلاحات الصوفية . مادة « توبة » . 
- الرعاية لحقوق الله . المحاسبي . دار الكتب الحديثة . تحقيق عبد القادر امد عطا . 
الطبعة الثالثة » 1۹۷۲ م . ص ص ۷۱-۹۸ وص ص ۸۳-۸۱ » 
- كتاب ختصر في التوبة . القشيري نشر الدكتور قاسم السامرائي . مجلة المجمع العلمي 
العراقي . المجلدالسابع عشر ۱۹٩٩‏ م . ص ص ۲۸٤-۲۷۸‏ ويقح الكتاب في سيعة 
فصول . 
- الرسالة القشيرية . ص ٤٠‏ 
- الخزالي : روضة الطالبين ص 1۸ . منهاج العابدين . ص ٠١‏ - احياء علوم الدين ا مكتبة 
التجارية الكبرى . مصر- الجزء الرابع كتاب التوبة ص ص ٩١-۲۴‏ » 
- قوت القلوب . لابي طالب المكي . مطبعة البابي الحلبي 1٩1‏ م . « فصل ذكر فروض 
التوبة وشرح فضائلها ٠‏ ص ص ۲۹٤-۲۹٤‏ » 
- اللمع الطوسي . ص ص ٩۹-۹۸‏ » بعنوان « باب مقام التوبة » . 
- عوارف المعارف . السهروردي . الباب الستون « قوم في التوبة ٩‏ ص ص ٤۸۸-٤٩۸۷‏ . 
- مجلة المشرق - بیروت ٠۱۹۹۷‏ . کتاب کشف الغایات لابن عربي ص ص ٤۸٤‏ ۔ ٤۸٥‏ بعنوان 
« ( شرح) تجلي المعاملة » . 


کا پراجع : 
lhينùgı‏ : Passion: Table des termes Techniques art: Tawbah‏ = 
Essai P. 266‏ - 
(۴) يشير ابن عربي هنا انی ان فعل العبد تابح لارادة الحق وليس لارادته هومهعا ندم وعزم على الا 
يعود الى الذنب . 


» لعل من من اغرب ما ذهب اليه ابن عربي ما يخيف الفقهاء » ويدعو المؤمن العادى الى التوقف‎ )٤( 
کلامه فی : الندم على ما فات من فعل الكبائر . يقول في توسيع الركن الثاني من ارکان‎ 
: التوبة‎ 

٠‏ . فمنهم [ من اصحابناً ( ابن عربي ) ] من يندم على ما فاته من الاستغفار عقب كل 
ذنب » ومنهم من یری الندم على ما فاته من الوقت » ومن الناس من يرى الندم على ما فاته 
من الطاعة في وقت المخالفة » ومن الناس من یری الندم على ما فاته من فعل الکبائر فی 
وقت المخالفة لانه يشاهد التبديل كل سيئة بجا يواز يها من الحسنات . . . فالخسنة كشخص 
جميل في غاية الال لا بزة عليه » وشخص جيل مثله فى غاية ا لمال [ = السية] طرا عليه 
وسخ من غبار فنظف من ذلك الوسخالعارض ءفبان جاله ثماكتسى بزةحسنةفاخرةتضاعف 
بها جاله وحسنه ففاق الاول حسنا . . . » ( فتوحات ۲/ ۱6١‏ -۱61) . 

اذ 


(ه) العارف فی توبته ینتسب الى ابیه « آدم » الذى اعترف بذنبه وسأل ربه المخفرة دون عهد او عزم 
بعدم العودة الى الفعل . 
)٩(‏ يقول ابن عربي : 
« التوبة : اول منزل من منازل السالكين واول مقام من مقامات الطالبينوحقيقة التوبة في 
اللغة الرجوع والراد في الشرع الرجوع ع لا برضاء الله تعالى . وللتوبة ثلاث شرايط : 
الندامة على ما عمل من المعاصي » وترك الذلة في الحال والعزم الأ يعود اليها ايدا. فمن 
تاب ثم اتفق نقض توبته» ثم تاب فقبلت توبته ثانباً وثالثاً الى غيرنهايةما دامت لتوبته الشروط 
الثلاثة المذكورة » ( كتاب الارشاد . خطوط الاحمدية . حلب . رقم ۷۹۷ ورقة ٠٩١‏ ب ) 
يقر ر ابن عربي فی هذا النص الشرط الثالث للتوبة الذي کان قد استبعده لا بحويه من سوم 
ادب مع الحتق » ولعل السبب في ذلك إنه هنا لا يناقش حد التوبة وشروطها بقدر اهةامه 
بشرح اسم « التواب» في نسبته الى العبد والعبود : قفعل التوبة من العبد علا متكررا 
مستمرا الى ما لا نباية يقابله قبول التوبة من الحق قبولا متكررا مستمرا ٠‏ 
»( ان العودة الى الذنب لا تتفق ونظرة ابن عربي بالخلق الحديد . فالانسان لا يعود الى الذنب 
بل یعود الى مثله ( انظر الفتوحات ج ۲ ص ٠ )٠٤١‏ 
(۸) نلاحظ ان ابن عربي یظل منسجا مع نظرته الوجودية الى الكون بل اكثر من ذلك نراه يدخل . 
كل التقسمات امعتمدة فى الفكر الأنساني ( الاخلاق او الخير- وا لمال . . . ) في بوتقتها 
ملغيا بذلك صفاتها الذاتية المميزة . فكل مضمون يمت الى الخير او ا لجال بصلة يتحول الى 
مفهوم وجودي لا علاقة له بالقوانين الخلقية المتوارثة . 
ولو كنا هنا في محال دراسة نظريات الشيخ الاكبرلبينا ما يتضمنه موقفه هذا من تشابه عميق 
وغریب مع موقف الفلاسفة الوجوديين عاص Les existentialistes) jı‏ ( . 
(ه٩)‏ قال ابن عربي في الرسالة الخوثية . خطوط الظاهرية › رقم ٩۸۲٤‏ ورفة ۸۰ب « قلت : 
[یا رب] أي توبة أفضل عندك قال : توبة المعصومين . ٠.‏ . 


۷ - تاع املك 
ا ر و ا ج کک 
ق اللغة : 


« التاج معروف › والجمع لټواج وتيجان » والفعل التتويج 4 والعرب 
(لسان العرب مادة « توج » ) 


f 


ف القرآن : 

لم يرد المفرد فى القرآن . 

عند ابن عر بي : 

والوجود كتاب مرقوم“ يشهده المقربون ويجهله من ليس قرب . وتتويج هذا 
الكتاب انما يكون من جع الحقاتق كلها . وهي علامة موجوده . فالانسان الكامل 
الاس|ء كلها وبجوامع الكلم [ENA]...‏ 


. » انظر « کتاب مرقوم‎ )٩( 
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۸-الشوؤت 


المرادفات : العدم الثبوتي” .المعدوم »عدم الامكان" . 
راجع « عین ثابته » ا « العدم الامكاني » ۰ 


(۱) راجع فصوص ۲۴/۱ . 
(۳) راجع الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۷۰ . 


۹-الاټات 
انظر « الحو » 
ا 


قى اللغة : 

« الثاء واللام والثاء كلمة واحدة . وهي في العدد » يقال اثنان وثلاثة . . . » 

جم مقاييس اللغة مادة « ثلث ) ) . 

ف القرآن : ( معجم مفاییس ( 

ورد الاصل « ثلث » فى القرآن للاشارة الى عدد : 

« قال آيتك الا تكلم الناس ثلاث ليال سويا » [۱۹/ ]١١‏ . 

« ما یکون من نجوی ثلاثة الا هو رابعهم » /٩۸[‏ ۷] . 

وف اشارتها الى العدد .لم يصح اطلاقها على الحق الذي له التوحيد 
والوحدة : 

« لقد كفر الذين قالوا ان الله ثالث ثلاثة >“ /٠٥[‏ ۷۳] - 
عند ابن عر بي : ٣‏ 

لفهم فكرة التثليث عند الشيخ الاكبر » ومكانتها من فلسفته »لن نقارنها 
مثيلتها .في المسيحية كا فعل غيرنا من الباحثين" . بل سنكتفي باستحضار 
مفهوم « التربيع » : 
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فالتثليث هو أصل الخلق ومبدا النتاج على كل المستويات الوجودية : 
الحسية والمنطقية والمعنوية ... كل خلق لن يكون الا اذا استوفى شروط 
التثليث : فالتثليث أصل وجود المخلوق فى مقابل « التربيع » [ الذى يقوم عليه 


کیان المخلوق] . 
يقول ابن عربي : 
» .. .ان الامر مبنى في نفسه على الفردية وها التثليث › فهي من الثلاثة 
فصاعدا . 


فالثلاثة اول الاقراد . وعن هذه الحضرة الالمية وجد العالم . فقال تعالى : 

« انما قولنا لشيء اذا اردناه ان نقول له کن فیکون » ]٤١ /۱٩[‏ وهذه ذات » ذات 
ارادة وقول ... ثم ظهرت الفردية الثلاثية ايضا في ذلك الشيء »> وهمامن 
جهته صح تکوینه واتصافه بالوجود » وهي : شیئیته وسماعه وامتثاله آمر 
مكوئة بالايجاد . فقابل ثلاثة بثلاثة : ذاته الثابتة فى حال عدمها في موازنة 
ذات موجدها » وساعه فی موازنة ارادة موجده » وقبوله بالامتثال لا آمر به من 

التكوين قوله كن .. . فقام اصل التكوين على التثليث اي من الثلاثة من 

الجانبين » من جانب الحق ومن جانب الخلق » تم سرّى ذلك ... فاصل 

الكون التثليث . .. » ( فصوص )۱١۷-١٠١/١‏ . 


« . . .أن الاحد لا يكون عنه شيء البتة . . . ولا يكون عن الاثنين شيء اصلا 
مالم يكن ثالث يز وجه)ء وير بط بعضهها ببعض ويكون هو الجامع اء فحينئذ 
یتکون عنھ| ما یتکوّن بحسب ما یکون هذان الاثنان عليه . . . فیسريی 
التثليث فى جيع الامور لوجوده فى الاصل » . ( فتوحات ۴/ )1١١‏ . 
« فلا يكون امر الا عن امرين » ولا نتيجة الأ عن مقدمتين . . . » 

( فتوحات ۱/ ٩‏ ) . 
التثليث اذن مبدأ الخلق والنتاج” . كان فى الاصل [١‏ تثليث الحق“ فى مقابل 
تثليث الخلق ] ولذلك فهو يسري في كل نتاج فى العالم . لان كل اول يسري* 
في کل ما هو دونه فيظهر ق جيع ما يذكره ابن عربي عن : الحب .والنتاج في 
عالمي الكائنات والمعاني“ . 
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(۱) يقول ابن عربي : 
« . . .ما كفر القائل بالثلاثة وانغا كفر بقوله ان الله ثالث ثلاثة » فلو قال ثالث اثنين لاصاب 
الحق . . . ما ظنك باثنين [ عمد ل وابي بکر] الله ثالځه) یرید ان الله عز وجل حافظهما 
يعني فى الغار في زمان هجرة الدار . . . ) ( فتوحات /٤‏ ۴۷۰ ) . 
™ افاض ابو العلا عفيفي فى شرح تثليث ابن عربي في ضوء الفلسفة المسيحية » يقول في 
ارجاعه فكرة التليث الى اصلها المسيحي : 
« تلعب فكرة التثليث دورا هاما جدا فى فلسفة ابن عربي » وغريب حقا ان يكون ها هذا 
الشأن فى تفكير صوفي مسلم » ولكن صاحبنا حرج على كل مألوف ومقرر عند المسلمين » 
فلم لا يقتبس من المسيحية کا اقتبس من غيرها ما دام في استطاعته ان يصبغ كل ما يقتبسه 
بصبخة نظريته في وحدة الوجود ؟ » ( فصوص ۲/ ٠۳۳١-٠۳۴‏ ) . 
كذلك يقول : 
« ويكفي لظهور اثر ا لمسيحية في هذه النظرية الاسلامية وجود فكرة التثليث ( لا أصآ٣‏ ) فيها 
من اوا الى آخرها . . . » ( نظريات الاسلاميين في الكلمة . مجلة كلية الآداب 1۹4 ص ۸ ) . 
لقد أذ ابو العلا عفيفي بتشابه الالفاظ » وكان الأولى به ان يتعمق في نظرة ابن عربي ا 
يتناسب والمستوى العلمي الذي مارس فيه ابحاثه في الشيخ الاكبر . 
لقد كنا ننتظر ان يضع عفيفي ر التثليث » في مكانه من نظرية متكاملة في العدد عند ابن 
عربي فلقد لعب « العدد » دورا هاما في فلسفته اسوة بالدور الذي لعبه في الفلسفة اليونانية 
ولو سلمنا جدلا مع ابي العلا ان التثليث استقاه من المسيحية فمن اين استقى الوحدة » 
والتثنية » والتربيع . . . وغيره ؟ 
کل عدد له دوره فى ميتافيزيقية الشيخ الاكبر : فالواحد هو قطب وحور نظرياته في الوجود . 
والعدد « ۲ » لعب دورا هاما في شرح وجهي الحقيقة الواحدة . والعدد « 4 » فسر على اساسه 
قيومية الاشياء » والعدد « ه » للحضرات »› وهكذا . . . 
ونشیر الى ان عفيفي استعمل لفظ ثالوث الحق ( فصوص ۲/ ۴ ) للاشارة الى التثليث في 
الحق . وهذا لفظلم يستعمله ابن عربي بل استعمل لفظ « فردية » فالاولى ان نقول « فردية 
الحق .. ». 
(۳) يراجع بخصوص التثليث عند أبن عربي : 
- الفتوحات ج ۴ ص ۱۲۹ ۰ ۱۷۲ » ٤۹٩‏ ( تثليث الرحة ) . 
الفتوحات ج ۱ ص ۳۹ 2 * 
الفتوحات . السفر الثاني فقرة (١١۷‏ التثليث في البسملة ) . 
- فصوص الحکم ج ۱ ص ص ۱۱۷-۱۱۹-ص ۲٠٤‏ . 


4۹ 


©( إن الواحد فى مقام احديته عقيم » فللانتاج لا بد من « تثليث » . تلك نظريته في العدد 
« ثلاثة » تنطبق على كل انتاج وخلق . وليس « تثليث الحق » سوى وجه من وجوهها الموجودة ' 
في كل خحلتق » ورا تغليث احق هذا دفع ابا العلا عفيفي الى مقارنة نظرية ابن عربي في الرقم 
« ۴ » بفلسفة المسيحية ف الثالوث . ولكن ثالوث المسيحية محدد الأشخاص واهدف ولا 
علاقة له بالخلق والانتاج . فی حین ان تثلیث شیخنا الاکبر ينسحب على کل خلق وانتاج . 
كا ان نظرته في الواقع الى التثليث عكس النظرة المسيحية » فالاحيرة توحد الاقانيم الثلاثة » 
بيا ابن عربي يثلث الواحد . 
يقول : 
« تثلث محبوبي » وقد کان واحدا » [ترجان الاشواق ص ٤١‏ ] . 
فالحق الواحد في مقام الخلق تثْلّث للانتاج . 
راجع فيا يتعلق بالتثليث كا راه عفيفي » عند ابن عربي والمسيحية : 
نظريات الاسلاميين فى الكلمة . مجلة كلية الاداب 1۹۴٤‏ ص ص 1۹-٦۸‏ »› 
فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۱۳۴٤-۱۳۴۲‏ 

(ه) راجع « اول» . 

(D‏ فى عالم المعاني للحصول على نتيجة لا بد من ازدواج مقدمتين تحدث بينها حركة يعبر عنها 
بالنکاح ٤‏ راجع « نکاح » 


Yo° 


-١‏ جبریل 


انظر « وحي » 
۲- جرس 
قى اللغة : 
« اجيم والراء والسين من اصل واحد ¢ وهو من الصوت وما بعد ذلك 
نول غل 


والجرس : الذي يعلق على ا لجال : وف الحديث « لا تصحب الملائكة رفقة 
فیها جرس » ویقال جرت بالکسلام ای تکلمست به 4 واجرس الل : 
صوّت ) ٠‏ ( محجم مقاييس اللخة مادة ١‏ جرس ») . 
فى القرآن : 

هذا المفرد غير وارد فى القرآن 
عند ابن عر بي : 

الجرس هو الكلام المخجمل .اى الكلام من مقام الاجال في مقابل التفصيل . 
ولا يعطينا ابن عر بي الوجه الذي دعاه الى تسمية الكلام المجمل بالجرس .لذلك 
لم يبق الا ان نتكهن بوجه الشبه بين الجرس والاجال من خلال , صلصلة الجرس » 
الحديثية . 

وصلصلة الجرس ترجعنا الى الوحي الذي يرجعنا الى القرآن ‏ فنرى ان 
« الفاتحة » هي « ام الكتاب » لأا تجمل ما فصله الكتاب »اى القرآن ... لذلك 
الجرس هو الكلام المجمل على شاكلة .اجال الفاتحة للقرآن”.والجدير بالذكر ان 
الاچال هنا بعيد عن اي ابام او غموض:بل يتطلب التفصيل ليس الا . 
يقول ابن عربي : 

« الجرس كلام جمل وا حرس باب مقفل » فمن فصل مجمله وفتح مقفله اطلع 


Yor 


على الامر العجاب » والتحق بذوى الالباب وعرف ما صانه القشر من اللباب » 
(ف٤/٤۳۳)‏ . 


»( راجع ام الكتاب » . 
(۳) راجع الاصطلاحات ص ۲۹٤‏ . 


۳ رید 


انظر « تفرید » 


الجوڪ 


فى اللغة : 
» الجيموالواو والعين» كلمة واحدة » فالجوع صد الشبع ( 
( معجم مقاييس اللخة مادة « جوع )) . 
قى القرآن : 
وردت كلمة « جوع » بالحعنى اللغوي السابق : 
« فلیعبدوا رب هذا البيت الذي اطعمهم من جوع » )٤ /۱٠١(‏ . 
عند ابن عر بي : 
يعترف ابن عربي بالجوع ركنا من اركان المجاهدة . ولكنه لا يلبث بنظرة 
موضوعية علمية الى عواقب الجوع ان يتجنبه دون الوقوع فى تخمة نقيضه 
[الشبع] . يقول ابن عربي : 
»( » الجوع احد ارکان المجاهدات ¢ وفيه تصفية القلب ¢ وکسر النفس عن 
الشهوة . . . قال يجي بن معاد الرازى : لوكان الجوع يباع في السوق . . . 
ينبغي لطلاب الاخرة اذا دخحلوا السوق إن لا يشتروا غيره » 
( رسالة الارشاد - ورقة ٠١١‏ ب) . 
(۲) « ...الحوع ليس مطلوباً لك [العبد] . . . ولكن ان كان الحوع اذا قام 


of 


بك اعطاك من الصفاء والرقة واللطافة والتحقق بالعبودة . . . فانت طالب 
له غيرمستغن عنه ء فان اعطاك الشبع ما اعطاك الجوع من كل ما ذكرنامفقد 
استخنيت بالشبع عن الجوع > اذ الجوع ليس مطلوبا لنقسه . . . ولذلك 
کان رسول الله ل يتعوذ من الجوع ويقول ٤‏ انه بس الضجيع ... وهذا 
مذهبنا» وللجوع حد ومقدار . . . » ( فتوحات ۲/ 16۸ ) . 

کا یقول ایضا : 


« واما اللطيفة الر وحانية التي تتنعم بالعلوم الاهية فليس هذا [الجوع] بابها » ونا 
باها قطع الشواغل وترك الفضول وتعلق الهمة بالله تعالى . وانما لهم على 
الحوع ان تضعف القوى فيقل فضول النفس بهذا السبب . وقد رأيت 
الرجل”" اذا قوي ترد عليه الموارد الامية فى شبعه وجوعه . . . فلو كان الحرع 
شرطا لما صح زواله > ولكان الوارد يتوقف على عدم الشرط . . . » 

( وسائل السائل ص ٠١‏ ) . 
وهكذا نلاحظ ان ابن عربي لم يتوقف عند الجوع كشرط ضروري من شروط 
الطريق كا قرره فكر أسلافه” . بل نظر الى الجوع وسيلة ها فوائدها وها 
مضارها ( الصحية والفكر ية ) . وها بمارسة خاصة ( المريد دون الاربعين )^ 
من خلال نسبيتها ( حدا الشبع نسبي عند الافراد) . 


)١(‏ هذا الموقف من الحوع هومن جملة الاغاليط التي ينسبها الخحاتمي للطائفة . انظر الفتوحات ج 
۲ ص 19۸ . 
اما بخصوص قول يجي بن معاذ انظر اللمع ص ۲۹۹ . 

(۲) انظر « رجل » 

(۴) « واركان الطريق اربعة اشياء : الجوع والعزلة والسهر وقلة الكلام . . . وكان ابو القاسم 
القشيرى ره الله تعالى يقول : « انما اساس باب الطريق الجوع » لاجم لم يجدوا ينابيع 
الحكمة تحصل هم الا به » . . . وكان ابو عثان المخربي .. . يأكل كل ستة اشهر اكلة 
واحدة . . . وكان سهل بن عبد الله التسترى لا يأكل الا بعد خمسة عشر يوما » ويقول : « لا 
خلت الله الدنيا جعل فى الجحوع العلم والحكمة » وجعل في الشبع الجهل وا معصية . . » 

(الانوار القدسية قى معرفة قواعد الصوفية الشعراني ج ١‏ ص ص ٥۷-١١‏ ) . 
کیا یراجع « علم القلوب » لابي طالب الکيٰ ‏ تحقیق عبد القادر عطاص ص ۲۲۰-۲۱۲ » 
)٤(‏ انظر « وسائل السائل » ص ٥۷-٥٩‏ » 


foo 


- جلیسنالجق 


مرادف : جليس الله 


فى اللغة : 


« الحم واللام والسين كلمة وإحدة واصل واحد وهو الارتفاع في الشيء . 
يقال جلس الرجل جلوساً وذلك عن نوم واضطجاع » 


( معجم مقاييس اللغة مادة جلس ) 
فى القرآن : 
ورد الاصل « جلس »في القرآن في مكان واحد بصيغة اسم محل « مجلس » : 
موضع الجلوسر 


« واذا قيل لكم تفسحوا في المجالس فافسحوا » )١١/١۸(‏ . 
عند ابن عربي : 
ان « الذكر » اذا تخطى صو رته اللسانية ليعم « الذاكر ». أوصلموضوعه الى 
حال حضور مع « المذكور » , فالذاكر للحق يصل بذكره الى الحضور في حضرة 
الحق من حيث د الاسم المحذكور » . وعندما يصل الذاكر الى حضرة الحق »يجلس 
معه مدة ذکره . فهو : جليس احق“ . يقول ابن عربي : 


« لان اهل الذكر هم جلساء الحق . . . فعلى قدر ذكره [الذاكر] يكون الحق دائم 
الجلوس معه . . . فکل ذاکر لا یزید علا فی ذکره بمذکوره فلیس بذاکر. وان ذکر 
بلسانه لان الذاكر هو الذى يعمّه الذكر كله › فذلك هو جليس الحق" ... » 
( فتوحات ٤٥۷/۴‏ ) : 
«« فان الذاكرين . . . جلساء الله من حيث الاسم الذي يذكرونه به ... » 
( فتوحات ۴/ ٤۷٤‏ ) . 
« الذاكرون الله » الله جليسهم “. . فانتحم جلساء الحق ... » 
( فتوحات ۳۳۴/٤‏ ) » 
Yo‏ 


« لا کان رسو ل الله کل یذکر الله على کل احیانه » والله جلیس من یذکره » فلم يزل 
رسول الله ية جلیس الحق دائ . . . » ( فتوحات ۱۸٤/٤‏ ) . 
اذن الذاكر هو جليس الحق . وحيث ان التنزيل العزيز اكد ان الحق يذكر 
من یذکره « فاذ کر ونی اذکرکم » [۲/ ]٠١۲‏ اصبح الحق كذلك : جليس الذاكر . 
يقول ابن عر بي : 
« ما بأيدينا من الحق الا الذكر ولذلك قال : أنا جليس من ذكرني . . » 
(ف ٤61/4‏ ) . 


. اشار الحديث الشريف الى مجالسة الانسان للقرآن » ومجالسته لربه الجبار‎ )١( 
انظر فهرسالاحادیٹ: حدیث رقم (۱۹) ۔‎ 

(۲) وردت عبارة « جليس الله » فى طبقات الصوفية للسلمى ضمن حديث لابراهيم بن ادهم» 
ولكنها لم تأخذ هذا المعنى الاصطلاحي » يقول : 
« يا غلام ! اياك - اذا صحبت الاخيار . . . - ان تغضبهم عليك » فان الله يغضب 
لخضبهم »> ویرضی لرضاهم . وذلك إن الحكاء هم العلاء > وهم الراضون عن الله عر 
وجل اذا سخط الناس » وهم جلساء الله غدا » بعد النبيين والصدیقین » ( ص ص ٣۳-۴۲‏ ) . 


٣‏ الال 
انظر « صفة »المعنى الاخير اي الرابع . 
۷- التج 
مرادفات : الفيض -الظهور -التنزل -الفتح . 
ف اللغة : 


« الجيم واللام والحرف المعتل اصل وإحد . وقياس مطرد » وهو انكشاف 
الشيء وبروزه . . . ويقال تجلى الشيء . اذا انكشف ... ويقولون : هو ابن 
جلا اذا کان لا خف امره لشهرته A‏ » ( معجم مقاييس اللغة . مادة « جلو») . 
ف القرآن : 

-وردت صيغة « تجلي » فى القرآن بالمعنى اللغوي السابق . 
Yo‏ 


« واللیل اذا يغشى » والنهار اذا تجلى » [۹۲/ ۷] . 
اما جلي الحق .فلم يرد فى القرآن نص يثبته للخلق . بل حين طلب موسى 
عليه السلام من ربه ان يراه احاله على الجبل . والاشد من ذلك »ان الحق تجلى 
للجبل ولیس لموسى” . 
اذن ءلم يرد نص قرآني واضح بتجلى احق للبشر ‏ فالتجلى الالمي للبشر 
كالخطاب الا لمي لا يكون الا في حجاب الصور الكونية . 
« فلا تج ربه للجبل جعله دکا وخر موسی صعقا » (۷/ ۱٤۳‏ ) . 


عند ابن عر بي“ : 
يتسرب لفظ« التجلي »الى كل البنيان الفكري لشييخنا الاكبر »ويتداخل مع 
نظرياته كافة . بل هو العماد الذي يبني عليه فلسفته فى وحدة الوجسود : اذ 
بالتجلي يفسر : الخلق” - وكيفية صدور الكثرة عن الوحدة“ دون ان تتكثشر 
الوحدة الوجودية - والمعرفة العلمية الصوفية .. . 
وسنفراع « التجلى » شقين . نسميه) اسوة بالجامي : التجلي الوجودى* 
والتجلي الشهودى” او بالعلمي العرفاني . 


HFH# 


* التجلي الوجوديى” 
ان العالم باسره هو صور التجلى الالهي من حيث الاسم الظاهر . ان الحق 
يتجلى فى الاشياء“ اي يظهر فيها فيمنحها بهذا التجلي : الوجود“ - وهذا 
التجلى : دائم مع الانفاس فى العالم”٠‏ . واحد يتكثر فى مظاهره”٠‏ لاختلاف 
استعد اد المتجلي فيه يقول ابن عر بي : 
)9 . وتجلى الح لکل من تجلى له من ای عالم كان من عالم الغيب اوالشهادةء 
انما هومن الاسم الظاهر" واماالاسمالباطن فمن حقيقة هذه النسبة انه لا يقع 
فیها تجل بدا“ لا ف الدنيا ولا فى الآخرة » ( فتوحات )۱١١/١‏ . 
« وان العالم ليس الا تجليه [تجلي الحق] في صور أعيانمم الثابتة التي يستحيإ 
وجودها بدونه“ » وانه [الحق] يتنوع ویتصور بحسب حقائق هذه الاعیان 
وأحواها . . . » ( فصوص ۱/ ۸۱) . 

Yo 


« والتجلي الاهي يكسب الممكنات الوجود* . . . » ( فتوحات ۴/ )۸١‏ . 
« . . . فله تعالى التجلي الدائم العام في العالم على الدوام”٠‏ وتختلف مراتب 
( فتوحات ۲/ ٥٥٩‏ ) . 
» فالشيء الواحد يتنوع في عيون الناظرين : هكذا هو التجلي الاي ( 
( فصوص ۱/ ۱۷۰) . 
« والمؤثر واحد والتأثر ختلف بحسب القوابل ك| ترى النفخة الواحدة: تطفيء 
السراج وتشعل الحشيش الذى فيه النار . . . »(بلغة الغواص . ورقة ۴١‏ ) . 


HX 


و التجلى الشهودى : او العلمي العرفاني . 
ان التجلى هنا يتصل بطبيعة المعرفة من حيث انه نوع من انواع الكشف يفني 
المتجلي له ويورثه علا ء بل لا يصح العلم بالله عند ابن عربي الا عن طريقه 
- وهو واحد يتنوع باستعداد المحل . يقول ابن عربي : 
»( « ...فلم يبق العلم الكامل الا في التجلي الالهي وما يكشف الحق عن 
اعين البصائر والابصار من الاغطية فتدرك الامور قديها وحديثها » على ما 
هي عليه فی حقائقها واعیانما » ( فصوص ۱/ ۱۳۳) . 


«اعلم ان من الكشف ما هو عقلي . . . ومنه ما هو رباني وذلك بطریق 
التجلى . وهذا النوع يتعدد بتعدد ا لحضرات الاس ائية . فان للحق تجليات 
من كل حضرة من الحضرات الاسمائية » واعلاها وهو التجلي الاهي الجمعي ` 
الاحدى يعطي المكاشفات الكلية وفوقها التجلي الذاتي" . . . » 

( انشاء الدوائر ص ۴٣١‏ ) . 


« التجلي . . . ما ينكشف للقلوب من انوار الخيوب ... » 


( فتوحات ۲/ ۱۳۲ ) ۰ 


(۲) « ان علومنا غير مقتنصة من الالفاظ . . . بل علومنا عن تجليات على القلب 
عند غلية سلطان الوجد وحالة الفاء«° بالوجود فتقوم المعانى مثلا وغبرمشل. 


۹ 


على حسب الحضرة التي يقع التنزل فيها ales‏ 
( كتاب المسائل . ط . حیدر آباد . ص ص )۷-١‏ : 
« التجلي" . . . اذا أبقاك لا يعول عليه » ( رسالة لاپعول عليه . ص ۸ . 


0) «...والتجلی“ لا یکون الا بجا انت عليه من الاستعداد الذي به يقع 
الادراك الذوقي 2 انك ما ادركت الا بحسب استعدادك ET‏ 
( فصوص ۱/ ۱۳٤‏ ) . 


(۱) انظر شرح القشيري هذا الموقف ٠‏ فقد افاض في اظهار ا لجانب الصوفي لطلب موسى رؤية 
الحق : لطائف الاشارات . ج ۲ ص ص ۲١١-۲9۹‏ . ( وهي شرح الأبة التي سترد ۷ 4۴ . 

9) کا یراجم فی هذا الحجم المواد التالية : التجلي في الشيء - التجلي العام في الكثرة - التجلي 
العام للكثرة - التجلي الذاتي . 

™( لكي يتحامى ابن عربي الاثنينية التي تستشف من فعل الق يا يتضمنه من فاعل ومفعول 
( حالق - خلوق ) عمد الى « التجلي » ففسر الق وحافظ على الوحدة الوجودية : فائّمة الا 
حقيقة واحدة تتجلى اي تظهر » وما العالم الا مراتب تجلياتها إو مراتب ظهورها . انظر 
« خحلق » « فيض اقدس » « فيض مقدس » . 

(6) انظر « وحدة » 

(ه) ان الجیلي احتفظ بلفظ التجلي فى المجال العلمي العرفاني » اما على الصعيد الوجودى فقد 
استبدل به كلمة « التنزل » وفسر على اساسه والخلق» با ٰخطوات نفسها والت رتيب الذي نجده 
عند الشيخ الاكبر . ( انظر الكتاب التذكاري . ص ص ۳١-۲۸‏ ) . 
- راجع « جلي في الثيء » . 

. ١۷۲ انظر شرح الفصوص للجامي . ج ۲ ص‎ )١( 

(۷) ان التجلي الوجودي = تعين = فيض انظر « فيض » . 

(۸) يقول ابن عربي : 


» . . .لیس کمثله شيء ١ 4۴[ ٩‏ فنفى عنه المماثلة في قيوله التجلي فى الصور كلها التي لا 

خهاية ها لنفسه » فان كل من سواه تعالى من له التجلي في الصور [كالارواح والمتروحنين من 

الاناسي] لا يتجلى ي شيء منها لنفسه » وانغا يتجلى فيها بمشيشة خالقه وتكوينه . . . » 

( فتوحات 4/ ۱۹ ) . 

)4( ان حر وج الحق من البطون الى الظهور لا يتم دفعة واحدة بل نرى ابن عربي يقصل مراحله 
ویقسمه الى : فيض اقدس وفيض مقدس . 
° 


انظر : « فيض اقدس » « فيض مقدس » . 

)٠١(‏ ان التجلي دائم مع الانفاس : فالحق لم يزل ابدآ متجلياً ني صور العالم ء والعالم لم يزل 
فانیا فی ذاته ٹابتا فی عدمه ( انظر عین ثابتة ) فالحق يتجلى مع الانفاس »اي انه دوما فى خلق 
جدید ( انظر خلق جدید ) . 

)۱١1(‏ درج ابن عربي فى ايضاحه لتكثر وحدة التجلي فى المظاهر على ايراد الصورة التمثيلية التالية 
مهدف تشبيهي : النور واحد اذا !إنعكس على زجاج تلف الالوان يتكثر ویتعدد ( نور اجر 
نور اصفر . . . ) فالنور الواحد هوتشبيه للتجليالواحد اماتعدد الوان الزجاج فهو اشارة الى 
تعذد استعدادات المظاهر ( المظاهر = المجالي . انظر « جلى ) . 

(۳) ان الخلق عند ابن عربي ليس ايجاداً من عدم مطلق بل هو في الواقع ظهور » ظهور للغيب 
اوللباطن . فالتجلي ظهور وبالتالي يكون من الاسم الظاهر . انظر « ظاهر » . 

)٠١(‏ ان للاسم الباطن حركة طبيعية تناقض حركة الاسم الظاهر . فكا يتوق الظاهر الى الظهور 
نجد الباطن متوجها الى الغيب ٠‏ ولذلك لا يكون فيه تجل ابدا . 

(۹8) راجع « فيض اقدس » و« فيض مقدس » » 

)٠١(‏ التجلي الاي الذى يكسب الممكنات الوجود هو الفيض المقدس . ونستطيع ان نشبّه هذا 
التجلي الذى يخرج الممكنات من « الغيب » الى « الشهادة » بالصورة التالية : 
ففي الظلام تتحد كل الاشياء . ولكن اذا انرنا الخرفة توجد هذه الأشياء باشكاها وذاتيتها 
فالنور أظهر الاشياء . وهكذا التجلي فهو النور الذى اظهر « حتويات » الخيب فأوجدها . 

: هذا التجلي الدائم هو : الخلق الجديد . انظر . « خلق جديد » » كا يقول ابن عربي‎ )٠١( 
» .. . اذا تجلى الله لشيء خشع له . فشأن الله : التجلي . وشأن الموجودات : التغير‎ « 

( رسالة القواعد الكلية . ورقة ٠١‏ ب ) . 

(۱۷) انظر « تجلي ذاتي » . 

(۱۸) ان التجلي العلمي يفني المتجلى له . بخلاف التجلي الوجودي الذى قى . 

)۱٩(‏ ترد لفظة « تجلى » عند ابن عربي دون تحديد لانټائها الى الوجود او العرفان . ولعرفة ذلك 
يدقق في صفاته وآثاره من النص . فهنا مغلا التجلي يَْنّى لانه اذا ابقى لا يعول عليه . اذن 
هو : تجلي عرفاني 

)'( للاستزادة من موقف ابن عربي من « التجلي » » انظر : 
الفتوحات ج ۲ ص ۰٩٠٩ ۳١۷ ۴۰١۰۷۱‏ 


۔ الفتوحات ج ۳ ص ۱۰۷ ۰ ۴۳۷١ ۴۱١ ۳۱۹ ۰ ۲٢۱١‏ ( الجلی ) ں 6۰۹ ٤۷ہ‏ 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۲ ۰ ۳٤ں‏ 1۹۲ ۲۸۰ ٣۵۷‏ 
- شق ايوب . ورقة ٩٠‏ 
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- تاج الرسائل . ورقة ۴۲ أ 
- ترجمان الاشواق . ص ٤ه‏ . هامش ١‏ ( «تجلي الهوية ») . 
- الارشاد . ورقة ۱٤۸‏ » 
-مواقع النجوم ص ص ٠١١ ٠١۸‏ ( انواع التجليات : صمداني » نوري » ضياڻي ) . 
- رسالة لا يعول عليه ھن 
- عقلة المستوفز . ص ١ه‏ . 
- فصوص الحكم . المقدمة . ص ۴۳٢-۲۲‏ ۰ ج ۲ ص ۲۱ ۰ ۲۳ > ۸۸ 1٤۷ 16٩‏ ۰ ۹۳۴ 
( التجلي والفيض الافلاطوني ) 1۹۲ › ۲6٤٩‏ » ۲۹۱ ۰ ۴۴۷ » 
کا براجع بخصوص « تجلی » : 
من الناحية الصوفية : 
لطائف الاعلام من ٤‏ ب - ٤۸‏ . حیث يورد صاحبه اقسام التجليات : التجلي الاول- 
التجلي الثاني - التجلي الذاتي - التجلي الاحدي الحمعي - تجلي الغيب الأول تجلي الغيب 
الثاني - تجلي الهوية - تجلي الشهادة - التجلي المعطي للاستعداد - التجلي السارى - التجلي 
الفاض - التجلي الصفاتي - التجليات التجردية . 
- الترمذى . كتاب الرياضة وادب النفس . ص ۷١‏ » 
L’imaginationcréatrice-‏ هنرې کوربان . ص ص ۱۰۳-۸۱ » 
- عفیفي[ھءااورص 11۲ ص ص ٣۴۔١٤‏ ۰ 
- کتاب شفاء السائل . ص ٩۴‏ » 
- الرسالة القشیریة ص ص ۰ ٠٠-۴۹‏ ( الستر والتجلي ) » 
من الناحية الشرعية والكلامية : 
انظر تعليق المستشرق لاووست في كتاب الشرح والابانة . (ابن بطة . الترجمة الفرنسية ) . 
ص ۸4 . تعلیق ۲ ۰ ۳ . 


۸ ال الاق دس _ا لی امس 


انظر « الفيض الاقد س » و« القيض الحقدس » . 


۹ لیا ا لاص الوا ےد للولےد 


هو تجلى الحق للعبد بعد دخوله الجنة في ملكه فيها . 
YY‏ 


یقول ابن عربي : 
« والتعجلي الذي يكون من الله لعبده وهو في ملكه هو:التجلي الخاص الواحد 
للواحد» فرؤيتنا ياء في يوم المواقف فى القيامة [انظر «إله العتقدات »] يخالف 
رۇیتنا ایا في احذ الميثاق [= « التجلي العام للكثرة»فليراجع]» ويخالف رؤيتنا اياه في 
الكثيب [= التجلي العام في الكثرة » فليراجم] ومخالف رؤيتنا اياه ونحن في ملكنا وفي 
قصورنا واهلينا [= التجلي الخاص الواحد للواحد] . . . » ( فتوحات ۴/ ٤٩١‏ ) . 


۰ ال لی الدابہ 


التجلى الدائم هو تجلي وجودي من ناحية»وشهودي من ناحية اخرى . 


انه تجلى وجودي من حيث ان الحق هو دائم التجلى فى صور الموجودات . 
[انظر « خلق جدید] . 


- وهو تجلى شهودى من حيث ان العام|ء الذين علموا ان الحق عين كل صورة 
لا یزالون ف جل دائم . 
فالعلم|ء بالله بشهودهم الحق قى كل صورة .فی حال شهود دائم : لانه ما ثمة 
الا صور محيطة بم فالحق دائم التجلى بالنسبة اليهم . على حين ان هذه الصور 
يقول ابن عر بي : 
« ...مع ان العلماء بالله لا يزالون فى تجل دائم لا علموا ان الحق عین کل 
صورة" » . 


) التجلي الدائم‎ ( ١١ کا یراجم الفتوحات ج ۲ ص‎ )١( 
الت ای‌النان‎ ۹ 


هو تجلى الحق بذاته فى الاشياء . او للأشياء . وي كلتا الحالتين لا يقبله اهل 
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الحقائق . اذ ان تجلى الحق لايكون الاف صورخلقه . .. ق المظاهر - وهو بتجليه 
فى المظاهر يسمى ذاتيا اذا اعطى الكشف بحقيقة الحقائق . 
يقول ابن عربي : 
)١(‏ «اعلم ان التجإ الذاتي تمنوع بلا حلاف بين اهل الحقائق قي غير مظهر". 
والتجلي فى المظاهر . . . » ( فتوحات ۲/ )١١١‏ . 
« والتجلي من الذات لا يكون ابدا الا بصورة استعسداد المتجلي 
له . . . ) (فصوص !/ )١‏ . 
(۲) « التجلي الذاتي الذى يعطي الكشف بحقيقة الحقائق وبجراتبها" ... » 
( انشاء الدوائر ص ص ۳٢ /۴۰٣‏ ) . 


(۱) يقول ابن عربي في كتاب المسائل : 
« والتجلي الذاتي لا ينقال » لكن يشهد واذا شوهد لا ينضبط ولا يشهده الاالخاصة» وليس في 
الكون طريتق اليه ينال به . . . فهو اخحتصاص مرد وليس جزاء . . . ۲( ص۷) . 
ولكن هل يتناقض ابن عربي . فيثبت التجلي الذاتي وينفيه ؟ 
ف الواقع انه يثبت التجلي الذاتي ولكن فى مظهر » فالمشاهد المكمل ينهد التجلي الذاتي في 
قلبه . اذن فی مظهر ( انظر الفتوحات ج ۱ ص ٩۱‏ ) 


(۲) انظر « حقيقة الحقائق » . 


۲ الی لالحا ماکز 


وهو جلي الحق سبحانه وتعالى فى الدار الآخرة .فى الكثيب على آهل الجنة 
عامة . فهذا التجلى الواحد الذي يكون للجميع فى آن واحد دون ان يكره 
احد“ وها ينتجه من علوم تتكثر باستعدادات المحل” : هو التجلي العام في 
الكثرة . 


يقول ابن عربي : # 


« ...مع ان العلماء بالله لا يزالون في تجل دائم لما علموا ان الحق عين كل 


٤ 


صورة" ومع هذا فلهم التجلي العام في الكثيب » فان ذلك يعطي ذوقا 
آخر . . . » (فتوحات )۱١ /٤‏ . 
« وتجلى الكثيب هو: تجلي العام في الكثرة » ( فتوحات (f /٣‏ . 


)١(‏ ان الله حين بتجلى يوم القيامة ينكره البعض حتى يتجلى هم في صور اعتقاداتهم . انظر « اله 
المعتقدات » . 

(۳) ینادی الحتى اهل الحنان جميعا الى الكثيب ليتجلى هم . فالتجلي واحد ولكن مراتب المتجلي 
هم متفاوته فيتفاوت علمهم الناتج عن رؤيتهم للحق . انظر « کثیب » ۰ 

(۴) انظر « التجلي الدائم » . 


۴ - البایالامللکزة 


هو التجلي الاهي للجميع الذي ينتج علا واحدا . فهو عام بنتيجته 
العلمية الواحدة . وهو تجلي الحق عند اخذه الميثاق من الخلق . 


يقول ابن عربي : 
« . . .ومذ وقع الانكار من اهل الموقف عند ظهوره وقوله : انا ربكم » فلو 
تبلى لحم في الصورة التي اخحذ عليهم التاق" فيها ما انكره احد » فبعد وقوع 
الانكار تحول هم ف الصور التي احذ عليهم فيها الميثاق فاقر وا به . . . فذلك هو 
التجلي العام للكثرة . . . » ( فتوحات ۳/ ٤١١‏ ) . 


» انظر ر« اله المعتقدات‎ )١( 
ان قيلي التق في اخحذه اليثاق على ا للق هو تجل علمي ينتج م شهود الربوبية وبالتالي الاقرار‎ (™ 
» بها . لسؤاله تعالى : الست بربكم ! قالوا : بى . انظر « میثاق‎ 


- غيب وای شهادة؛ 


یرادفان معناهم) : الفيض الاقدس ( تجلى غيب ) . والفيض المحقدس ( بلي 
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شهادة) 
انظر فصوص الحكم :۱۱-ص ص ۱۲۱-۱۲۰ . مع تعليق عفيغي ج ۲ ص 
ص ۱٤٩ 1٤۹‏ . 
راجع « الفيض الاقدس - الفيض الحقدس » . 


۵-_ لالش ” 


ان فعل « التجلى » من الحق واحد في كل ما يظهر عنه .انه مبدأً التغير في 
المحتجلې له لانه ينقله من حال الى حال : من الثبوت الى الوجود [تجل فى الشىء ر تجل 
وجودي )من عرض الى عَرَض [تج ل للشيء ( تجل علمي)] . 
وهذه الاحدية في التجلي من حيث احق هي التي دفعت ابن عر بي الى اطلاق 
لفظ ,التجلى»ن المعنيان: الوجودى . والعلمي” . 
فالتجلي بتعريف عام : هو ميدأ التغير فى المتجلي له ءينقله من حال الى 
حال . يقول ابن عربي : 
« وها [النفس الكلية] وجه خاص الى الله لاعلم للعقل به > فانه سر الله الذي بينه 
وبين کل لوق لا تعرف نسبته ولا يدخحل تحت عبارة . . . وهذا هو التجلي فى 
الاشياء المبقي أعياا > واما التجلي للاشياء فهو تجل يفني احوالا ويعطي احوالا 
في المتجلى لو . . . فبالتجلي تغير الحال على الاعيان الثابتة من الثبوت الى 
الوجود . وبه ظهر الانتقال من حال الى حال فى الموجودات . . . » 
( فتوحات ۲/ ۳۰4 ) . 
اذن ءبالتجلى : ظهرت الموجودات ( جل فى الشيء جل وجودى  )‏ وتغبرت 
عليها الاحوال ( نجل للشىء بعد وجوده : جلي علمي ) 


(1) لقد اورد ابن عربي هنا لفظ شيء لا له من الشمول لكل الموجودات : علمية -عقلية - 
مثالية - عينية . . . فالتجلي فيها هو اإوجد لاعيانها والمبقي هما : انه « التجلي الوجودى ١‏ 
فليراجع مادة تجلي « الفقرة الأول » . 

(۳) انظر ر« « تجلي » المعنى : الاول والثاني . 

۳( النص نفسه تقريباً في رسالة القواعد الكلية . ورقة ٠٠‏ أ . 
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۹ التجیی لی 


انظر « التجلي فى الشيء » 


۷ اجى 


ان العالم باسره بكل جزئياته .جد وبقي على وجوده بالتجلى الاهي . فهو 
جلى للحق او منصة" ای مظهر للاساء والصفات الاهية - واتم « جلى » او 
«مظهر » هو الانسان الكامل وهو محمد ية من حيث انه ظاهر بكل السكالات 
الالهيةءوانه جع فى ذاته كل الحقائق المحتجلية في العالم بأسره . 


يقول ابن عرپي : 

)١(‏ « فان كان [الامر] جلى له [للحق] فيقع التفاضل - لا بد من ذلك -بين جلى 
ومجلی . . . » ( فصوص ۱/ ۷۹) . 
« ...الخلق : جلى الحق . . . ) ( فتوحات /٤‏ ۳۷۳) . 
« فان جميع المخلوقين منصات” تجلي الحق . . . ) ( فتوحات /٤‏ ۲۹۲ ) . 

(۴) « فالانسان الكامل الذي يدل بذاته من اول البدية على ربه . . . جلى الاسماء 


الإلهية » ( فتوحات ۲/ ٠٠١-١١۴‏ ) . 
« فکان گلا أعظم جلى الاهي [المي] . . . » ( فتوحات ۲/ ١۷١‏ ) . 


. انظر « منصة » المعنى اللغوى‎ )١( 

)١(‏ ان المجالي تتفاوت باستعداداتها . مئ هنا تنبع الكثرة امشهودة في الوجود رغم احدية التجليء 
فالتجلي واحد يتكثر ني المجالي بحسب استعداداتها. اذن » هناك علاقة متداخلة حية بين 
التجلي الواحد والمتجلي له . فكىا ان التجلي يحكم على المتجلي له فينقله من حال الى حال » 
كذلّك يحكم المتجلي له اي المحل على التجلي فتتكثر وحدته في المظاهر رغم احديته . ( انظر 
« جلي ۲) . 
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(۲) يقول ابن عربي : 
« المنصة . . جلى الاعراس وهي تجليات روحانية » ( فتوحات ٠۳١١ /١‏ ) . 
- يراجع بشأن منصة » : 
الفتوحات . ج ٤‏ ص ۲٠١‏ [منصة ا لحق = العبد] » ص ۴۷۳ » 
لطائف الاعلام . ورقة ٠۷۸‏ أ . مادة « منصة » » 
)٤(‏ ولقد توسع صاحب لطائف الاعلام في تعداد المجالی . انظر ق ق ۱۵۸ ب - ٠١۹‏ أ , 
حيث يقسمها عدة اقسام : المجلى الاول [حقيقة الحقائق والحقيقة المحمدية] . المجل الثاني 
[البر زخية الثانية وحضرة جمع الحمع] » المجلى الثالث [مرتبة عالم الجبروت] » المجلى الرابع 
[مرتبة عالم الملكوت]ء المجلى الخامس [مرتبة عالم الملك]» المجلى السادس [الانسان الكامل 
الحقيقي] ٠‏ المجلى التام [= المجلى السادس] . جلى الاساء الفعلية . . . على الاساء 
الصفاتية . . . جلى الحقائق . . . فلتراجع . 
کا یراجع بخصوص « جلى » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۰۲ › ۳۲۹ » 
- الفصوص . المقدمة . ص ۲۲ ۰ ۳١‏ » والجزء الثاني ص ۷ه » 
- رسالة لا يعول . ص ۱۳ .۔ 


۸- جاالطاملالهية 


ان العالم باسره هو جلى ومظهر للحق . ولکن یبقی اتم جلى او مظهر هو 


« الانسان الكامل » »او « صاحب الوقت » من حيث جعيته للمظاهر الامية 
المحتفرقة فى العالم . 
یقول 
« . . . وهو [القطب] مرأة احق » ومجلى النعوت المقدسة » ومجلى المظاهر الاهية 
وصاحب الوقت . . . » ( ف ۲/ 0۷۴) . 


انظر « صاحب الوقت » « قطب » 


A 


۹ اا لنعوت ا مد سة 
جلى النعوت المقدسة هو : صاحب الوقت الظاهر بصورة الحق ۴ 
يقول : 


« ...وهو [القطب] مرآة الحق » ومجلى النعحوت المقدسة » ومجلى المظاهر 
الاهية ٤‏ وصاحب الوقت وعین الزمان وسر القدر (FIA)...‏ . 


انظر , صاحب الوقت » «, قطب » . 
۴۰ لمال 


انظر ١‏ صفة » المعنى « الرابع » 


الجَع 


قى اللغة : 
« الجيم والميم والعين اصل واحد » يدل على تضام الشيء . يقال حهمعت 
الثيء جمعاً e‏ » ( معجم مقاييس اللغة . مادة « جمع )١‏ . 
فى القرآن : 
ورد الاصل « جع » قي القرآن على اوجه عدة [انظر المعجم المفهرس . مادة 
جمع] . لم تخرج به عن المعنى اللغوي السابق . 
» الذي جمع مالا وعدده (INK‏ 
« يوم جمعكم ليوم الجمع ذلك يوم التغابن MER‏ 4[ . 
عند ابن عربي : 


*# 
چ احتقفظ ابن عر بي بالاشارات الصوفية الحتوارثة الى لفظة « جع ١‏ .وال الحال 
الذى يليها وهو« جع الجمع 0 
4۹ 


يقول : 
« الجمع ا اشارة الى حق بلا حلق وعليه يرد" جمع الجمع و جح 
الحم : . .. الاستهلاك بالكلية فى الله عند رؤية || ل » (فتوحات ۱۴۴/۲) . 
« الجمع » في هذا المعنى يقابل « الفرق » الذى يشير الى : خلق بلا حق“ . 
HH‏ 
# قى المرحلة الثانية يورد ابن عربي اقوال سابقيه . بل واقواله منسوبة الى 
الطائفة فى « الجمع » و« جع الجمع “٠‏ . ويضع قبالتها نظرته الخاصة . 
ولسن نعرق « الجمع » عنده بل سنترك كلماته تجري على أوراقنا تضوع منها 
عبق آصالته وطرافته . يقول : 
» .. . والجمع عندنا ان تجمع ما له [للحق] عليه مما وصفت به نفسك من 
نعوته واسمائه» وتجمع مالك عليك ما وصف احق به نفسه من نعوتكواسمائك» 
فتکون انت انت وهو هو. وجمع الجمع ان تجمع ما له عليه وما لك عليه 
وترجع الكل اليه . . . فيا في الكون الا اسماؤه ونعوته . . . ويكفي العاقل 
السليم الحعقل قومم : الجحمع » فانه لفظ مؤذن بالكشرة والتمييز بين الاعيان 
الكثبرة» فمن حيث التمييز كان الجمع عين التفرقة وليست التفرقة عين 
الجمع ... ). (فتوحات ۲/ )0۱٩‏ . 
ابن عربي هنا يفارق النظرة الصوفية الكلاسيكية الى دالجمع » کحال یوحد 
الحق والخلق ويذهب الى ضدآها : فالجمع هو عين التفرقة بين الحق والخلق .بين 
صفات القدم والحدوث ,فا جمع عمليتان بحدثان فى آن معا »جع على صعيد اول 
لكل مظاهر القدم وردها الى اصلها اى : الحق . و جع على صعيد ثان لكل مظاهر 
الحدوث أينا نجلت فى القديم او الحادث وردآها الى اصلهااى: الخلق“ . 
اذن .الجمع هو جع المظاهر تفريقها على صعيدين . وردآها الى اصلها . 
وهنا يظهر الجمع عين التفرقة” ر هذه النتيجة لا تقبل العكس ) :حيث ان 
كلمة « جع » نفسها تثبت الكثرة لاننا لا نجمع الا كثرة متفرقة 
اما« جع الجمع » فهو استهلاك وجهي الحقيقة( حق خلق .قدم حدوث ) في 
وحدتها . فالحق والخلق والقدم والحدوث ليست في الوقع سوى وجهين لحقيقة 
واحدة ندرك وحدتها فى حال « جع الجمع »^ . 
۷° 


الجمع هو الكثرة فى مقابل التوحيد“ . فالوجود كثرة والتوحيد معقول غير 
موجود . اذن .الجمع يقابل التوحيد .ويرادف التفرقة والكثرة والتمييز بين 
الحقائق . 


يقول ابن عر بي : 

» . . . الاحدية تصحب كل جمع » فلا بد من الجحمع في الاحد ولا بد من الاحد 
في الجمع . . . وقال تعالی . . . «وهو معکم ایغا کنتم»[۷٩/ ]٤‏ » والمعية صحبة 
والصحبة جع . . . لا كان الدوام لمعية الحق مع العالم لم يزل حكم المجمع في 
الوجود وفي العدم » فانه [تعالى] مع الممكن في حال عدمه كا هو معه في حال 
وجوده فاين) كنا فالله معنا » فالتوحيد معقول غير موجود ٠‏ . والجمع موجود 
ومعقول”“ . . . لواراد [الحق] التوحيد ما أوجد العالم وهو يعلم انه اذا اوجده 
اشرك به ... فهو اول من سن الشرك"“ لأنه اشرك معه العالم في 
الوجود . . . » (فتوحات 4/ ۳۷-۳۰۹) . 


### 

يطلق ابن عربي مفهوم الجمع على الدرجة القصوى منتركيز القوى 
الانسانية . حيث يستجمع الانسان قواه للهرب من شيء ‏ او يوجه همته نحو 
شيء ما فينفعل له . ويسمى هذا الموقف : الجمعية . مقام الجمعية »حال 
الجمعية . يقول : 
« فلا تمل الروح الامين . . . لمريم عليها السلام بشرا سويا . . . فاستعاذت 
بالله منه استعاذة بجمعية منها ليخلصها الله منه . . . فحصل ها حضور تام مع 
الله . . . » ( فصوص ۱/ ۱۳۹-۱۳۸ ) . 
« فکیف یبقی لمن يشهد هذا الامر [امره تعالی بان نتخذه وكيلا] همة يتصرف 
ہا » والحمة لا تفعل الا بالجمعية التي لا متسع لصاحبها الى غير ما اجتمع عليه ؟ 
وهذه المعرفة تفرقة عن هذه الحمعية"° . . . » ( فصوص ۱/ )۱١۹-۱۲۸‏ . 


E 
. )۱٩۸ /۱ فصوص‎ ( 


« ان الانسان اذا جاء الله به اليه عه عليه جمعية لا تفرقة فيها»حتى مهبه الله تعالى 
۷4 


e CC 


إلحالة . . فی خرج عن حال جعيته الى حال تفر ل EN aE‏ 


E e 
مرادفا للاجال فى مقابل التفصيل .فكل‎ ٠٠» يستعمل ابن عربي لفظ« الجمع‎ 
اجال يسبق تفصيلا هو: جع الوحي مثلا يشزل من عالم الجمع الى عالم‎ 
. ٠” التقصيل‎ 
: والالف مقامه الجمع يتفصل قى الحر وف التي يسرى با" .يقول ابن عربي‎ 
ومقام الالف مقام الجمع » له من الاسماء اسم الله وله من الصفات‎ « 
. ) ٠١ /١ القيومية . . . » ( فتوحات‎ 


»( يراجع بخصوص « جمع » قبل أبن عربي : 
منازل السائرین . الانصاری ص ص ۲۲١-۲۲۰١‏ » 
شفاء السائل . فهرس الاصطلاحات . مادة « جمع ¡ 
ت للع . الطوسي . ص ص 64- ٠٠١‏ 
- طبقات الصوفية . السلمي . فهرس الاصطلاحات . مادة« جمع  »‏ 
- الرسالة القشيرية ص ص ٠ ٠٣-۴۵‏ 
corani Que‏ eseعExé‏ الاب نویا ص ۲۹١‏ . 
- ماسینیون۲ .| ص۱۲ ۰ 
(۴) ان « جمع الجمع » لا يرد على العبد على حال التفرقة بل على حال الجحمع . ولذلك يقول ابن 
عربي و« عليه » اي : وعلى الجمع . 
(۳) النص نفسه تقریبا فى الاصطلاحات ص ۲۸۷ . 
59( انظر الاصطلاحات ص YAY‏ « 
() راجع الفتوحات ج ۲ ص ص ٠ ۵۱۷-۵۱١‏ 
»( هذا الحمع للمظاهر وردها الى اصلها هي عملية اما شعورية او عقلية . لا وجود لعينها في 
الواقع » لأن نظرة ا نظرة متداخلة : حق في خحلق . وخلق في 
حی . لذلك يقول : 
« والجمع حال لا وجود لعينه وله التحكم ليس للاآحاد» 
( فتوحات۲/ ۳۹۹ ) 
(۷) يقول ابن عربي : 
« فمن اتقى الله جعل له فرقانا » وان كان في عين القرآن العزيز الذي هو المع . من قريت 
¥ 


ا بی حل ن افراق» 
( فتوحات ۴/ ۳۹۸ ) ۰ 
انظر « قرآن » 

: يشير احيانا ابن عربي الى « جمع الجمع » بلفظ « الجمع » فقط » يقول‎ (M» 
. )۸۲ /٤ الجمع :جم الح صفات ا » ( فتوحات‎ « 

%0( توحيد هنا مأخوذة من زاوية الوجود بمعنى : التوحيد فى الوجود 

)٠١(‏ إن التوحيد في الوجود حالة معقولة » اي ان العق جردها من الواقع : فالفكر يوحد كثرة 
الوجود التي يلتقطها الحس متجمعة . اذن ليس للتوحيد الا الوجود العقلي . 

)۱١(‏ على حين تنحصر فكرة « توحيد الوجود » بالافق العقلي نجد « الجمع في الوجود » يعم 

الوجودين : العقلي والحسي . 
(أآ) الجمع له وجود عقلي اى ان العقل يدرك الكثرة ة الوجودية . 
(ب) الحمع له وجود حسي اشارة الى تعدد المجالي ( انظر « تجلي ٩‏ « جلي » ) 

(۱۷) جرى ابن عربي على تفسير كل المغاهيم الخلقية ( الكمال ... ) والصوفية ( الفناء - 
البقاء - ) وكل ما تناوله بالببحث تفسيراً وجوديأً . فكل ما نظر اليه بصمه ببعد وجودي › 
كذلك الشرك : ليس ان تشرك فى عبادة الله احداء ولكن ان تشر ك في الوجود مع الله احدا . 
وا لحق في هذا النص هو اول من سر الشرك بمعنی:انه حاطب الانسان في القرآن مانحاً ايا كل 
صفات الوجود الحقيقي ( الفعل - التصرف - ) فأمره بالفعلل والترك مثلا ء مع ان الحق هو 
الفاعل الوحيد » من حيث انه الوحيد القادر على الفعل لانه : الوجود الحقيقي الوحيد . 

. ٠١١-٠١١ /۲ انظر الشرح . الفصوص‎ )٠۴( 

(۱6) انظر فصوص اکم ج ۲ ص ٠١‏ ( حال الحمع وحال الفرق) . 

: بخصوص الحمع عند ابن عربي يراجع‎ )٠١( 
. ) ٤۷ کتاب التجلیات . ط . حیدر اباد ص ص ۲۷-۲۹ ( تجلي رقم‎ 
. ۱١۸ كتاب الارشاد . ورقة‎ 

- مواقع النجوم ص ٠ ۲٢‏ 
- رسالة روح القدس ص ٠١١ ۰ ٠١۱‏ . 
- الاسقار عن رسالة الانوار . الجيلي . ص ص ۲۹۰-۲۸۸ ۰ 
- شرح مشكلات الفتوحات الكية . الميلي . ورقة £ . ورقة ٩‏ . (حيث يشرح عبارة ابن 
عربي : مائم الا جع ) . : 
شرح تائية ابن الفارض . القیصری : ق۸ › ق ق ۲۸-۲١‏ . 
أطائف الاعلام . مادة : جمع - جمع الجمع _ جمع الفرق - ورقة 6آ -ب. 
YY‏ 


- مطلع خصوص الكلم . القيصرى . ورقة ٤‏ . 
- رسالة الانتصار . ط . حيدر آباد ص ۱۸ ( جمع امم - جمع الاسرار ) 
مجلة المشرق . سنة ۹۹٩٩‏ ص 3۷٤‏ ( هامش ۳۱۱ ) » ص ۷۳۸ ( هامش ٤٤۲‏ ) سنة ۱۹٩۷‏ ص 
۷ ( هامش ٥۹‏ ) » ص ۱۷۸ ( هامش )٠٥٩‏ . 
)۱١‏ انظر تعليق عفيفي الفصرص ج ۲ ص ۹٤‏ چ 
(۱۷) راجع « الف » . 


د 


۲- جخ الحم 


س 


انظر « جع » المعنى « الأول » و« الثاني » 


۳ - اة 


انظر « جع » المعنى « الرابع » 


جواع الڪ لر“ 


ان عبارة « جوامع الكلم » ملتصقة بالحقيقة المحمدية . دالّة عليها مشيرة 
الى جعيتها »ويطلقها ابن عر بې عليها من وجهین : 


سسس 


KX ¥‏ 
٭ یری ابن عر بي ان كل نبي او رسول هو , كلمة "٠او‏ حقيقة مفردة معينة 
متميزة . على حبن ان الحقيقة المحمدية . او الكلمة المحمدية هي , جوامع 
الكلم » ,. ای ها جعية الحقائق المفصلة قى الانبياء والمرسلين“ 
یقول ابن عربی : 


« فقلت [ابن عربي] : الي الآيات شتات > فأنزل علي عند هذا القول : « قل 
اسا باک وما انر ل علیتا وسا اتر ل عل راع واس غيل واخ و یقرب 
والاسباط وما اتی موسی وعیسی والنبیون من ر بهم لا نفرق بین احد منهم ونحن 


4: 


له مسلمون » ]۸٤/۳[‏ فاعطاني في هذه الآية كل الآيات »> وقرّب علي الامر 
وجعلها لي مفتاح كل علم . فعلمت : اني مجموع من ذكر لي [من الانبياء] » 
وكانت لي بذلك البشرى باني محمدى المقام من ورثة جعية محمد باز » فانه آخر 
مرسلل وآخر من اليه تنزل » آتاه الله جوامع الکلم . . . (٩‏ ف۴/٠٠٠)‏ . 
ويذهب ابن عر بي ال ابعد من ذلك .الى جعل جوامع الكلم «ارثا»يرثه كل 
عارف تحقق بالحقيقة المحمدية“ . ويسميه : المحمدى . يقول : 
« اللحمدى [يقول] « زدني فيك تحيرا» ... فالحائرله الدور والحسركة 
الدورية“ وصاحب الحركة الدورية لا بدء له فيلزمه « من » ولاغاية فتحكم عليه 
« الى » فله الوجود الاتم وهو المؤتي جوامع الكلم والحکم E‏ 
(فصوص ۱/ ۷۳ ) . 
HFH‏ 
# ان الحق علم آدم الاسماء كلها" .اي جعله مظهرا لجميع الاساء .على حين انه 
تعالى اعطى عمد بل حقائق هذه الاساء الظاهرة فى آدم . فأدم هو الانسان 
الظاهر المتعين بالوجود الخارجي . وحمد َة هو الانسان الباطن المتعين فى 
العالم المعقول" . يقول ابن عربي : 


« فکان [ محمد ب ] ا وآدم بین لاء والهلين ۸ . . فانه اوتي جوامع الكلم“ 
التي هي مسميات اساء دم“ . . » ( فصوص ۲۱٤/۱‏ ) . 


»( ورد فی صحیح بخاری ج ٩‏ ص ٤۷‏ : 
« ... قال : سمعت رسول الله ملو يقول : بعثت بجوامع الكلم ٠‏ ونصرت بالرعب . 
وبینا انا نائم اتيت بفاتيح خزائن الارض فوضعت في يدي . قال محمد : وبلغني ان جوامع 
الكلم ان الله مجمع الامور الكثيرة التي كانت تكتب في الكتب قبله في الامر الواحد والامرين 
او نحو ذلك » . 

™( راجع « كلمة » ٠‏ 

۳) راجع و الحقيقة المحمدية » 

)6( انظر « على قدم » « ارٹ » 

(ه) انظر « حيرة » . 

٠ ۷١ انظر موقف ابن عربي من هذا الموضوع بتوسع . القتوحات ج ۲ ص‎ )٩( 


Vo 


(۷) كثيرا ما يقيم ابن عربي مقارنة بين آدم وحمد ٤ة‏ . راجع « آدم » المعنی«الثالٹ»حیٹ يرى 
آن « عمد کل للجمع وادم للتفريق » . . 
(MM‏ انظر فهرس الاحادیث الحدیث رقم (۲ ) 
)٩(‏ بخصوص جوامع الكلم عند أبن عربي راجع : 
الفتوحات ج ۳ ص ٤ ٤٠۹٩‏ 
- فصوص ج ۲ ص ۴۲٤٢-۲۲۳‏ » 
الفتوحات ج ۱ ص ص ۸٦-۸٩‏ ۰ 
- شرح الفصوص لبالي افندى ص ٤١١‏ . 
)١١(‏ اشارة الى الآية : « وعلم آدم الاساء كلها ثم عرضهم على الائكة » [۲/ ]۴١‏ . 


٠‏ الماجتع المشترق 


انظر « الواحد الكثر ( 


۳- مع البجرن 


اشارة يستعملها ابن عربي ليعبر بها عن صفة البرزخ الظاهرة في « عالم 
الخیال». من حیث انه جمع بحری :المعاني والمحسوسات . فیجستد الاولى ويلطّف 
الثائية . 
يفول : 
« . . .فان البرزخ أوسع الحضرات جودا وهو مجمع البحرين : بحر العاني 
وبحر المحسوسات . فالحسوس لا يكون معنى والعنی لا يكون سوسا 
وحضرة الخيال التي عبرنا عنه بمجمع البحرين هو مجسد المعاني ويلطّف 
المحسوص . . . » ( فتوحات ۴/ )۳۹١‏ . 


۷3 


۷ - وق العا 


االمترادفات : ت : مجتمع الموجودات - جامع حقائق العالم - الجامع للحق 
والخلق“ جموع الحق”“ - کل شي ء۵ 
RHR‏ 
ان كل جزء من العالم هو جموع العالم من حيث انه يلك الاهلية والقابلية 
للحقائق المتفرقة ف العالم كله . والانسان خاصة هو نجموع العالم لاته جع في 
حقيقته كل حقائق العالم ( انظر « صورة » « نسخة » « ختصر ») : 
يقول الشيخ الاكبر : 
« فكل جزء من العالم مجموع العالم > ای هو قابل حقائق“ متفرقات العالم 
کله » ( فصوص ۱/ ۱١۴‏ ) . 
« فا اشرف الانسان من حيث هو تمع الموجودات ) ( مواقع النجوم ص ۳۸) . 
« ان هذا النوع الشريف [= الانسان] مجموع العالم»(بلغة الخواص ورقة )٠١‏ . 
« وما ذکر موسی الإرزض 0“ الا لكاها بوجود کل شيء فيها وهو الانسان الجامع 
حفائق العالم » ( فتوحات ۴/ ٤1١‏ ) . 
KHK‏ 
ان محمد أي هو مجموع العالم ,من حيث ان النور المحمدي هو المادة التي 


خلق منها العالم بأسره . يقول ابن عربي : 
« .. .فكذلك عمدىية مجموع العالم من حيث العالم اجزاءه» 


(بلخة الغواص . ورقة ٠ )١١‏ 
« قال [تعالى] « اولئك الذين هدى الله فبهداهم اقتده » /٩[‏ ۹۰] وما قال : فبهم 
اقتده » فعلمنا ان حمدا ٤ة‏ مساو لجميع من ذكره من الانبياء ومن لم يذكره . 
فانه لکل نبي هدی . . . وجمع ذلك کله فی محمد با فمن رآه فقد رأى جميع 
المقربین » ومن اهتدی به فقد اهتدى بهدى جيع النبيين . 
وما على الله بمستنكر ان يجمع العالم قي واحد » (فتوحات /٤‏ ۸۲) . 


YY 


»( ان لفظ ٠‏ مجموع » يرادف عند اين عربي « ختصر» و« صورة » و« نسخة » فمجموع العالم 
هو صورة العالم او ختصر العالم او نسخة العالم . ومن عادة الشيخ الاكبر ان يفرق بين 
« ختصر العالم » الذي هو الانسان مطلق انسان » وبين « ختصر الحق والعالم » الذي هو 
« الانسان الخليفة»ء الا انه لا يؤكد على هذا التفريق في اضفائه هنا كلمة « مجموع » على 
الانسان . 
راجع « ختصرالعالم » « ختصرالحق والعالم » « صورة العالم » « صورة الحق والعالم» . 
(۲) ان الانسان الخليفة مجمع الصورتين . يقول ابن عريي : 
« فلا بد من واحد جامع صور العالم وصورة الحق يكون هذه الجمعية خليفة في العالم » 
( فتوحات 4/ 4٥‏ ) . 
انظر « خليفة » و« صورة» . 
۳) «العبد الجامع الكامل الظاهر بصورة الحق . . . فالعبد الكامل مجموع الحق » 
(ف٤/۱۳۷)‏ . 
(6) انظر النص الاخيرمن العنى « الاول » من هذا المصطلح . 
() نقلها بالی افندی « بحقائق » انظر شرحه ص ۲۸٤‏ » 
)١‏ اشارة الى الآية : « وقال موسى لبني اسرائيل ان تكفروا انتم ومن فى الارض جيعا فان الله 
لغني مید ۲ [۸/۱4] . 


۸- جنم مادق 


مترادف : المجموع الأتم . 


ان « مجمع الحقائق » بيغة ب م لها ابن عر بي للاشارة الى الحقيقة الجامعة 
لكل حقاتق الحضرتين : الاهية والكونية" ,الى محمد . يقول ابن عربي : 


« اذ هو مجمع الراتين [حق خلق] لانه مجمع الحقائق يي » 
( بلغة الخواص . ورقة ۱۲4 ) ۶ 


« فانه [رسول الله ] اللجموع الاتم“ والبرنامج الاکمل)(فتوحات .)٠١/6‏ 


غ 
0( راجع « حقيقةالحقائق ٠»‏ والمعنى الثاني لكلمة « مجموع العالم» ً 
VA‏ 


®( ان صيغة التفصيل في صفات الكمال عند ابن عربي تخص الرسول عمد ية دائا . 
(۳) راجع « البرنامج الاكمل » . 


۹-الجبنْمَل 


انظر د المقصل » . 


-١‏ اج 


قى اللغة : 
« الجيم والنون اصل واحد » وهو [الستر] والتستر . فالجنة ما يصرر اليه 
السلمون في الآخرة وهو ثواب مستور عنهم اليوم . . . وا جن سموا بذلك لانم 
متسترون عن اعین الخلق . قال الله تعالى : « انه يراكم هو وقبیله من حیث لا 
تروم » [۷/ ۲۷] . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « جن ») 
قى القرآن : 
الجن فى القرآن امة . مكلّفة ‏ ها رسلها . محدودة الطاقة والتصريف . 
ابلیس منها . ( راجع ابلیس ) . 
« يا معشر الجن والانس ألم يأتكم رسل منكم يقصون عليكم آياتي » /٩[‏ ۱۳۰] 
« وما خحلقت الجن والانس الا ليعبدون » ]١ /٥١[‏ . 
« يا معشر الجن والانس ان استطعتم ان تنفذوا من اقطار السموات والارض 
فانفذوا » /٠٥[‏ ۴۳] . 
« فسجدوا الا ابلیس کان من الجن ففسق عن آمر ربه «]1۸/ 0[ . 


عند ابن عربي : 


# ان الجن حيوان ناطق خلق من روح نارية : هواء ونار . فبعنصر هوائه يتشكل 
فل أية صورة يريد . وبناره يستعلى ويتكبّر » ستر عن ابصار الانس فاختص 
لذلك بهذا الاسم - وهو باطن الانسان ف مقابل ظاهره ر الانس) 
7۹ 


يقول ابن عر بي : 
() « فان الجن يجتمعون مع الانس في الحد » فان الجن حيوان ناطق . . . » 
( فتوحات ۳/ 6٩1‏ ) . 
« فهو من عنصرين » هواء ونار » اعني الجان » کا کان آدم من عنصرين » 
ماء وتراب عجن به فحدث له [= الماء] اسم الطين . كا حدث لامتزاج النار 
با هواء اسم المارج . ففتح- سبحانه - فى ذلك امارج صورة الجان . با 
فيه من اهواء يتشکل ( ا لجان ) فی اى صورة شاء « وبا فيه من النار e‏ 
طلب القهر والاستكبار والعرَة . . . فان النار ارفع الاركان مكاناً .. . وهو 
السبب الموجب لكونه استكبر عن السجود لآدم . . » 
(فتوحات . السفر الثاني . فقرة ٤١١‏ ) . 
بينهما في امر وهو: الاستتار عن اعين الناس . . . وهذا سمّى الطائفتين من 
الارواح جتا: اي مستورين عنا فلا نراهم. . . فلا شرك الله تعالى بين 
والناس » )٠/۱۱٤(‏ يعني بالجنة هنا الشياطين » وقال فى الملائكة « وجعلوا 
بينه وبين الحنة نسبا» ( ٠١۸/۴۷‏ ) ,يعني الملائكة . . . ) ( فتوحات ۴/ ۳۹۷ ) . 
۳) « ... هذا اذا لم تكن الجن عبارة عن باطن الانسان فكأنه يقول وما 
خلقت الجن : وهوما استتر من الانسان وما بطن منه ‏ والانس : وهو ما يبصر 
منه لظهوره . . . ) (ف۳/٤۳۰)‏ . 
HHR‏ 
# ان الجان امة منها الطائع والعاصي . استحق العاصي الكافر اسم الشيطان . 
ای المبعود من رحة الله - والجان أجهل العالم الطبيعي بالل . يقول ابن عربي : 
»( « فمنهم [الان] الطائع والعاصي مغلنا ¢ وهم التشكل فى الصور 
كالملائكة . » ( ف السفر الثاني فقرة ٤۲۹‏ ) . 
« فمن عصی من ا لجان کان شیطانا » ای مبعودا من رة الله > وکان ول من 
۸° 


سمی شیطانا من الجن الحارث» فابلسه الله“ > ای طرده من رحته ¢ وطرد 
الرحة عنه » ومنه تفرعت الشياطين باجعها » فمن آمن منهم . . . التحق 
با لمؤمتين من الجن › ومن بقي على کفره کان شیطانا e,‏ 
( فتوحات . السفر الثاني . فقرة ٤٤۳۴‏ ) . 
() «ثم اعلم ان الجان هم اجهل العالم الطبيعي بالل . . . ولمذاما ترى احدا 
قط » جالسهم فحصلل عنده منهم علم بالله . حملة واحدة . غاية الرجل 
الذى تعتني به ارواح الجن “ ان يمنحوه من علم خواص النبات والاحجار » 
والاس|ء)( فتوحات . السفر الرابع فقرة ٠ ) ۴٠١‏ 


)١(‏ استعمل ابن عربي صورة تشب بيهية هي « حركة المفتاح عند الفتح » للدلالة على فعل الخلق 
راجع فتح المعنى « الأول » ر الفتح الاججادي) . 

(۲) راجع « ابلیس » 

(۳) لقد افرد ابن عربي ابحاثا مطولة عن الجان » تكلم على تناسلهم ونكاحهم ونشآتهم راج 
الفتوحات . السفر الثاني . الفقرات : ٤٤١-٤۳۹-٤۳٩-٤۳٤ - ٤۴۱‏ » 


-لة*. 


فى اللغة : 
راجع « جن » . 
ق لقرآن : 
« آیود احدکم ان تکون له جنة من نخیل واعناب » (۲۹/۲) . 
الجنة = موطن آدم قبل هبوطه الى الأرض . 
» وقلنا یا آدم اسکن انت وزوجك الحنة » )۴٣/۲(‏ . 


٣‏ الجنة = ثواب الآخرة وهي محل برضى الحق عن عبده . رضى خالد .فى مقابل 
النار ( محل الغضب) . 
۸۱ 


« فمن زحزح عن النار وادخل الحنة فقد غاز » (M/F)‏ . 
» ادخلوا الجنة لا خوف عليكم ولا انتم تحزنون» ( 4/۷ . 
« وتلك الجحنة التي اورئتموها ا كنتم تعملون » (VY)‏ . 
« اولئك اأصحاب الجنة هم فيها خالدون » (EYN)‏ . 
٤‏ - اما عدد الجنات واوصافها , فهو دخول فى صميم النظريات »اذن »لن ند 
فھا . فهو دخول فی صمیم 
في تفاصيلها ,بل سنترك هذا البحث لابن عربي ليعدد جنات القرآن ك 
يراها هو . ( سترد الجنات في مصطلحاته) . 
اما الآيات التي تثبت تعدد انات : 
« ولن خاف مقام ربه جنتان » (٩٥/٦ی)‏ . 
« للذين اتقوا عند ربمم جنات" تجرى من تحتها الاهار» ر ٣م‏ . 
عند ابن عر بي : 


# اخذ اين عربي اجنة مفهومها اللغضوي اى الستر“ . فاجنة هي النعيم 
المستور المتجدد مع الانقاس - وهي دار الفضل والقربة والجمال الموجود من 
الكرم قى مقابل النار او جهنم [دار الغضب الموجود من العظمة”] . 
يقول ابن عربي : 
)١(‏ « ومعنى الحنة مأحوذ من الاستتار للطفها وروحتتها (« 
( شجون المشجون ورقة ۲۸ أ) , 
» ان فی اججنة ما لا عین رت ولا اذن سمعت ولا خطر على قلب بشر » فاعلم 
انه ما سميت الجحنة جنة الا لما نذكره . . . فانه ... الستر المعبر عنه 
بالحنة » . (فتوحات ۳| 861-۵6٩‏ ).ل 
« ودخحلت [النفس المرضية] فی جنته [تعالی] ای فی کنفه وستره » 
( ف ۲/ )۳۹١‏ . 
« اللذة بالحديد الطاريء اعظم في النفس من ملازمة الصحبة » وف هذا 
YAY‏ 


اسرار فى حدوث نعيم الجنان مع الانقاس“ e‏ 
( ترحان الاشواق . ص ٤5‏ هام ۲( 
ر مش ۲ ) 


(۳) « اة وهي دار القربة وتحل الرؤية > وهي دار الشهوات وعموم اللذات » 
( فتوحات /٤‏ ۱۱۲ ) . 


« دار الفضل التي هي الحنة » ( شق الجيوب . ورقة ۲۲ ) . 
« والحنة دار جمال وأنس وتنزل الي لطيف » ( فتوحات ۳/ ٤١۳‏ ) . 


« ففي الآخرة منزلان : جنة وجهنم » وف الدنيا منزلتان : عذاب ونعيم » 
او ألم ولذة . . . ) ( فتوحات ۳/ ۳٣۷‏ ) . 


« والنار موجودة من العظمة › والحنة موجودة من الكرم » ( فتوحات /٣‏ ۷( . 


KHER 

و ان الجنة هي الستر .لذلك كل من له رتبة‌الستر فهو جنّة .و١‏ الانسان » من 
حيث هو جلى لاسم اهي معين ستر من هذه الحيثية الحق . فهو جنة الله من 
اسمه المتجلي فيه . او بكلام آخر « جنة ربه ٠»‏ - والجنة حضرة الرسول 

محمد َة . يقول ابن عربي : 

)٧(‏ « وادحلي جنتي » ]٣۰/۸۹[‏ التي با ستري . وليست جنتي سواك* 
فانت تسترني بذاتك » فلا اعرف الا بك » ك) انك لا تكون الا بي » فمن 
عرفك عرفني وانا لا اعرف » فانت لا تعرف . فاذا دخحلت جنته [جنة ربك] 
دخحلت نفسك فتعرف نفسكڭ" » ( فصوص ۱/ ۹۲) . 

(۲) « فان الجنة حضرة الرسول عليه السلا » وكثيب الرؤية حضرة 
الحق . . . فك انه ينقلك الرسول الى الله كذلك تنقلك حضرته التي هي 
الحنة الى الكثيب الذى هو حضرة الحق . . . ) ( فتوحات ۱/ ۱١۴‏ ) . 
الجنة حضرة الرسول : يكن ان يكون مقصود ابسن عربي من ذلك ان 
حضرة الرسول هو:جنة اى حجاب يستر الحق من وجه . ويوصل الى الحق 
من وجه ما يتضمن الحجاب:من صفة اجابية . 

RHR 
. الجنة هي الرؤية [راجع كثيب] فى مقابل التار [حجاب]‎ # 
YAY 


يقول ابن عربي : 


« ان الاخرة ذات دارين : رؤية وحجاب » ( فتوحات ۲/ )٠۴١‏ . 


#R# 


a O ED SE 
صفة حسيية ناته ؟‎ 
يثبت ابن عربي النعيم المحسوس الى جانب النعيم المعنوي  على عكس ما‎ 
ذهب اليه بعض شراحه من انه ينفى « الجنة » مفهومها المحسوس وما فيها‎ 
: من اکل وشرب ونکاح ولباس" . یقول‎ 
ان الحنة جنتان : جنة محسوسة وجنة معنوية . . . كا ان العالم عالان : عالم‎ « 
لطيف وعالم كثيف . وعالم غيب وعالم شهادة . والنفس الناطقة المخاطبة‎ 
المكلفة هما نعيم با تحمله من العلوم والمحارف . . . ونعيم بجا تحمله من اللذات‎ 
والشهوات . . . وخلق [تعالى] الجنة المعنوية التي هي روح هذه الحنة المحسوسة‎ 
من الفرح الا هي من صفة الكمال والابتهاج والسرور . فكانت الجنة المحسوسة‎ 
. (FWNA)K ..- كا لجسم » والحنة المعقولة كالروح‎ 
اما جخرافية الحنات فيمكن تلخيصها بالشكل التالي : الوسيلة”»‎ 
1 عدن“‎ 
٠*سودرفلا‎ 


الخلد 


(40) نعي‎ J 


المحأوى “٠‏ 
ال لاھ 


جنة اختد ا ص۰٩‏ 


a >‏ مراڻ" 


القامة°“ 
جلة اعہال کر منازل .کل منزل منة درجة«“ 
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YA 


وهكذا كل اسم يرد من الاسماء الكثيرة التي يرددها ابن عربي ما هي الا 
منازل نة الاعمال . ولذلك لا نجد ضرورة فى التوسع بها . فهي جغرافية 
ميتافيزيقية لا تقس مصطلحاتنا بشكل مباشر ر ۽ 

ولكن .لايترك ابن عربي جناته فى قمة كثرتها فها هو يعود بحسه الموحد الى 
النظر اليها : عين واحدة كثرة الأحكام . 

يقول . 

« . . .فكل جنة لانشك انها جنة مأوى وجنة عدن وجنة خلد وجنة نعيم وجنة 
فردوس وهي واحدة العين وهذه الاحكام ها . . . » (فتوحات ۳/ ۲٤١‏ ) . 


(۱) راجع بخصوص جنة : 
التفسير العظيم . سهل التستري ص ٠ ٩‏ 
سلوة العارفين وبستان الموحدین الترمذی ص 1۲۹ ٠‏ 
- تنبيه الخافلين . السمرقندى ٠‏ العنوان « باب صفة الجنة واهلها » ص ص ٠ ٠٠١-۲۲‏ 
- رسالة فى علم التصوف . اسماعيل بن سودكين النوري . مخطوط الظاهرية رقم ۸٠۸١‏ ورقة 
٢ب‏ » 
(۲) « والحنة البستان » وهو ذاك لان الشجرة بورقه يستر » ( معجم مقايبس اللغة ‏ مادة : جن ) ٠‏ 
(۳) راجع المعجم المفهرس لالفاظ القرآن مادة « جنات » . 
)٤(‏ راجع جنة بمعنى ستر » عند أبن عربي : 
الفتوحات ج ۴ ص ٤٤١‏ ( الجنة = نعيم صاف ) . 
۔ الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۵۰ ۰ ۳۸۰ ٠ ۵۲۷ » ٤۲١‏ 
١‏ بلخة الخواص ورقة ۴١‏ ( استعمل ابن عربي لفظ وأجنها معن وسترها) . 
بلخة الخواص ورقة 1۲١‏ . 
ک) يراجع « ستر » في هذا المعجم . 
() راجع ٭ جهنم » کا يراجع الفتوحات ج ۲ ص ۲۸١‏ ( دار الغضب ودار الرضى ) . 
)٩(‏ اشارة الى الخلق الحديد فليراجع › 
(۷) راجع « رب » » کا يراجع « شق الجبوب » ورقة ٩‏ . 
(۸) عندما تكؤن الجنة هي ذات الانسان » يأخذ معنى : دخول الحنة ونعيمهاء السعادة التي 
يدركها الانسان عندما ينز ل الى اعماق نفسه ويتأمل صورته فتنكشف له وحذة احق والخلق . 
وهي ادراك القديم من خلال الحادث ( انظر فصوص ۲/ ٠ ) ٩٠‏ 


Ae 


)٩(‏ لقد اخذ ابو العلا الجنة هنا بجعزل عن اضافتها الى الرب . فنراه جحد الحنة عامة عند ابن 
عربي من خلال هذا النص فقط ( راجع فصوص ۲/ )٩١‏ . 

)۱١(‏ عندما تكون حضرة الرسول هي الجنة » يأخذ معنى دخول الحنة ونعيمها : الاندراج في 
الحقيقة المحمدية والسعادة العظمى الخحاصلة عن التحقق بالوحدة الذاتية معها » من حيث 
هي الاصل الذى صدرنا عنه . (راجع « الحقيقة الملحمدية ») . 


() ييل ابو العلا عفيفي الى تأويل كل نصوص ابن عر بي القائلة بوجود جنة حسوسة » يقول : 
«والى الصنفين اشار [ابن عربي] باهل الجنة واهل جهنم : اذ الاولون حاصلون فى عين 
القرب من الله والآخرون حاصلون في عين البعد عنه . وليس للجنة ولا جهنم معنى عنده 
الا ذاك [القرب والبعد] » ( فصرص ۲/ )٠۲٤-١۲۴۳‏ . 
کا یقول : 
« غير اننا جب أن نتذكر ان اللغة الرمزية التي يصوغ بها المؤلف نظريته فى وحدة الوجود لا 
تسمح بوجود جنة حقيقية ولا نار حقيقية في دار غير هذه الدنيا . فان النار عنده ليس ها 
معنی الا« آلم الحجاب » او الحال التي لا يدرك فيها الانسان الوحدة الوجودية 
للموجودات » كا ان الحنة . . . » ( فصوص ۲/ )۲۴١‏ . 
ولذلك نرى عفيفي فى كل نص يورده ا لحاتمي ما يشعر بوجود الدار الاخرة وجوداً حقيقيا 
محسوسا یتعنی فی تأویله . ( انظر فصوص ۲/ ۱۷١‏ ) . 
واننا نتساءل : لماذا يرفض ابو العلا عفيفي وجود جنة محسوسة ونار محسوسة فى نظرية ابن 
عربي في وحدة الوجود ؟ وكيف تقبل هذه النظرية نفسها وجود عالم « الثبوث » ( انظر « عين 
ثابتة » ) بل تفسر على اساسه الخلق والظهور وتعتبره فيضا اول اقدس ( راجع : فيض 
اقدس ») » تتنزل فيه الذات من غيبها المطلق الى عالم الظهور . وترفض « القيامة » 
الحقيقية و« الآخرة » بمنزليها الحقيقيين : الحنة والنار ؟ 
نحن غيل الىالاتفاق معه بان الآخرة بنزليها ليست مرحلة اخيرة ونهائية فى عودة « الظهور» 
الى « البطون » بل هي مرحلية . 
فكما ان الذات في ظهورها تنزلت عوالم حتى تجلت في الصور المحسوسة كذلك فى عودتها اى 
البطون تقطع عوالم حقيقية » ها الوجود نفسه التي قطعتها في تنزها وتجلها وظهورها. 
ولذلك لا نرى ضرورة في تأويل كل ما يقوله ابن عربي ف الجحنة والجنات والقيامة والحشر 
الجسدي ( انظر قيامة ) لا في ذلك من تأويل مثات الصفحات دون جذوى بل الأولى ان نثبت 
مع ابن عربي جنة محسوسة وجنة معنوية . 
ونراه يقول في نشأة الانسان في الآخرة : « كذلك نشأة الانسان فى الآخرة لا تشبه نشأة الدنيا 
وان اجتمعت الاساء والصورة الشخصية فان الروحانية على نشأة الاخرة اغلب من 
الحسية . . . » (فتوحات ۱/ ۴۹۸) . 

YA“ 


اذن اثبت الحسية فى نشأة الآخرة . 
(A‏ راجع و« جنة اختصاص » . 
(1۳) راجع « جنة ميراث » . 
(16) راجع « جنة اعمال » . 
)٠٥(‏ يقول ابن عربي : « وجعل فى كل جنة [عدن _ الفردوس - الخلد ... ] مائة درجة بعدد 

الاساء الحسنى والاسم الاعظم المسکوت عنه . . . ) (فتوحات ۴/ ٤۴١‏ ) . 
)۱١(‏ راجع « جنة عدن » . 
(۱۷) راجع « جنة الوسيلة » 
(۱۸) راجع ۔ فتوحات ۴ ص ٤٤٩‏ . 

. ۳٤۸ ص‎ ٤ فتوحات‎ 

(۱۹) يقول ابن عربي : 

« وجنة نعیم ای ستر ينعم به وحده » ( فتوحات ٤٠٩ /٤‏ ) . 

راجع بخصوص ٠‏ جنة نعيم » الفتوحات ج ۲ ص ٤٠١‏ ۹ . وج ٤‏ ص ۳٤۸‏ » 
)۲٢(‏ راجع - فتوحات ج ۲ ص ٤٤١‏ › 

فتوحات ج ٤‏ ص ٤۲۸ ۰ ۳٣١ ۰ ۲٤۸‏ ۰ 
(۲۱) راجع الفتوحات ج ۴ ص ٤۴١‏ » 
(۲۲) راجع فيا يتعلق بجنة المقامة : - فتوحات ج ۴ ص ٤٤٩‏ . 
فتوحات ج ٤‏ ص ۳٤۸‏ . 

(۲۳) راجع رسم صورة جنات الاعما ل . الفتوحات ج ۲ ص ٠ ٤۲۳‏ 

کا یراجع بخصوص هذه الجنات : - الفتوحات ج ۴ ص ٤۴١‏ 

الفتوحات ج ۳ ص ۲٤١‏ » 

(۲۹) المعنى نفسه . الفتوحات ج ۲ ص ٤٤٥‏ . 


۲ -- َة بخاص ^ 


هي الجنة التي يناها العبد باختصاص المي دون عمل يستوجبها . 
يقول ابن عربي : 
« جنة اختصاص” المية ء وهي التي *يدخلها الاطفال الذين لم يبلغوا حد 
العمل . . . ومن اهلها المجانين . . . ومن اهلها اهل التوحيد العلمي ومن اهلها 


YAY 


اهل الفترات ومن لم تصل اليهم دعوة رسول . . . ) ( فتوحات /١‏ ۳۹۷ ) . 


« وقال [الوارد] لا تعتمد الا على جنة الاختصاص فاا مشل التوفيق للاعال 
الصالحة في هذه الدارء لاتنال الا بالعناية لا بالاكتساب” » ( فتوحات ٤٠١ /٤‏ ) . 


: لا يقابل جنة الاختصاص تار اخحتصاص . يقول أبن عربي‎ )١( 
. ) ٤٤١ /۳ وليس فى النار . . . نار اختصاص » ( فتوحات‎ « 

™( کا یراجم الفتوحات ج ۲ ص ۲۸۰ » 

(۴) اما نصوص ابن عربي المتعلقة بجنة الاختصاص . فليراجع  :‏ 
الفتوحات ج ۴ ص ۲۹۰ ۰ ۴۲۷ » ٤۴١‏ » 
الفتوحات ج ۲ ص 0۹٩ » ٤٤١‏ ء 


۳ -- نة امال“ 


ان جنة الاعمال هي الجنة التي يدخلها العبد باعماله فهي جزاء وفضاق" . 
وليست اختصاصا اختص الله بها عبده »بل استوجبتها اعماله الحسنة . وهي 
منازل [سبعة] كل منزل منها مثّة درجة“ . 

ونظراً لتفاوت الاعمال بين العباد تتفاوت جناتهم » ومن هنا نبعت الكثشرة 
الاسمائية التي نراها للجنات . 


یقول ابن عر بي : 

« جنة الاعمال : وهي التي ينزل الناس فيها باع اهم فمن كان افضل من غيره في 
وجوه التفاضل كان له من الحنة اكثر . . . ف) من عمل من الاعمال الا وله 
جنة . . . فا من فريضة ولا نافلة ولا فعل خير ولا ترك حرم ومكر وه الا وله جنة 
خصوصة . . . » ( فتوحات /١‏ ۳۹۸) . 

« واعلم ان جنة الاعال مائة درجة لا غير . . . غير ان كل درجة تنقسم الى 
منازل . . . واعلاها جنة عدن . . . فيها الكثيب الذي يكون اجاع الناس فيه 
لرؤية الحق تعالى » وهي اعلى جنة في الجنات بمنزلة دارالملك »يدورعليها ثانية 
اسوار بین کل سورین جنة ^ . . . ) ( فتوحات ۱/ ۳۹۹) . 


YAA 


ره جنة الاعمال يقابلها نار الاعمال . يقول ابن عربي : 
« ولیس فی النار تار ميراث ولا نار احتصاص وانغا ثم نار اعا ل » ( فتوحات ۴/ )٤٤١‏ . 
كا يراجع بخصوص ابن عربي فيا يتعلق بجنة الاعمال : 
فتوحات ۲ ص 0۹٩ › ٤٤١‏ » 
فتوحات ۴ ص ۳۲۷ » 
فتوحات ٤‏ ص ٤٠۲‏ » 
( راجع «منة» . 
(mm‏ راجم« جنة» المعنى « الثالث » 

(8) انظر الرسم.الفتوحات ج ۲ ص ٤١۴‏ 8 
ص E‏ 
‰- خنع دن 
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هي اعلى جنات الاعال مكانا ومكانة .خلقها الله بيده . وغرس فيها شجرة 
طوبی بيده - وهي للخواص لا يدخلها العامة . 


یقول ابن عربي : 

«واعلاها [الجنات] جنة عدن وهي قصبة ال حنة فيها الكثيب . . . وهي اعلى جنة 
فی الحنات » ( فتوحات ۳۱۹/۱ ) . 

« جنة عدن فان الله خلقها بيده وجعلها له كالقلعةللملك» وجعل فيها الكثيب 
الأبيض من المسك . . . شجرة طوبى فان الحق تعالى غرسها بيده في جنةعدن» 
كلها . . . ) ( ف )٤۳٤/۳‏ . 

« وجنة عدن هي قصبة الحنة وقلعتها وحضرة املك وخواصه لا تدخلها العامة الا 
بحكم الزيارة » ( فتوحات ۴/ ٤٤١‏ ) . 


. قارنہامع الانسان الذى خلقه الله بيديه‎ )١( 


۸۹ 


(DD & 


٥‏ - ئة میراث 


قال ية : « . . . وان الرجل ليعمل بعمل اهل النار حتى ما يكون بينه وبينها 

الاذراع » فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل اهل إلحنة فیدحل الحنة . وان الرجل 
ليعمل بعمل اهل الحنة حتى ما يكون بينه وبينها الا ذراعءفيسبق عليه الكتاب فيعمل 
بعمل اهل النار فيدخل النار » ( عوارف المعارف . ص ٤٤۴‏ ) . 
ان كل عمل من فرض ونافلة يستحق جنة . ولكن اذا كان عامله من اهل النار ء 
كما اشار اليه الحديث المتقدم .لايترك ابن عربي الفعل دون ثواب »بل بجعل 
اعمال الشقي ارثا يرثه المؤمن الذي لا افعال حسنة لديه. فالمؤمن هنا يدخل 
جنة ميراث ورثها من الشقي” . 
يقول ابن عر بي : 

« جنة ميراث يناها كل من دخل الجنة ممن ذكرنا [في جنة الاختصاص] ومن 

المؤمنين > وهي الاماكن التي كانت معينة لاهل النار لو دخلوها" . » 


( فتوحات ۱/ ۳۹۸ ) . 


« کا نلنا با راث جنات اهل النار الذين هم اهلها » ( فتوحات ۳/ ٤۴٤‏ ) . 


: جنة الميراث لا يقابلها نار ميراث . يقول ابن عربي‎ )١( 
. ) ٤٤١ /۳ ولیس فی النار نار مبراث » ( فتوحات‎ « 

(۳) يراجع فيا يتعلق بجنة الميراث عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۲ ص ٠ 0۹۹ » ٤٤١‏ 
الفتوحات ج ۳ ص ۳۲۷ » 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٤ ٤٠۲‏ 

™( راجع « جنة اختصاص » 


- نة الكثيي" 


المترادفات : كثيب الرؤية”“ - الكثيب الابيض” - موطن الكثيب . 


KH 
الكثيب اسم مكان فى جنة عدن »يتجلى فيه الحق ويدعو جيع الخلق ءمن‎ 
السعداء الذين نزلوا فى اماكنهم من الجنات »الى رؤيته - وهو منزل الحق لا‎ 

ینزل به الخلق بل ينزلون ټی جناتهم » يقول ابن عريي : 

)1( » الكثيب هو مسك ابيض فى جنة عدن . . . وجعل [الحق] في هذا الكثيب 
منابر واسرة وكراسي ومراتب لان اهل الكثيب اربع طوائف : مؤمنون › 
واولياء » وانبیاء > ورسل . وکل صنف ممن ذكرنا اشخاصه يفضل بعضهم 
بعضا . . . وان اشتركوا في الدار . .. فدخل فيه جميع بني آدم دنيا 
وآخرة » فاذا اخذ الناس منازهم فى الحنة استدعاهم الحق الى رؤيته 
فيسارعون . . . ويجتمعون فى الكثيب وكل شخص يعرف مرتبته علا 
ضروريا يجري اليها . . . كا يجري .. . الحديد الى المغناطيس . .. يرى 
في منزلته انه قد بلغ منتھو امله وقصده»فهو يت يتعشو جا هو فيه من النعيم تعشقا 
طبيعيا ذاتيا“ » . 

)١(‏ «لكون المنازل [منازل الجات] هم [للخلق] » ومنزل الکثيب له 
[للحق] » ( فتوحات ٤٤ /٤‏ ) . 

« موطن الكثيب خارج الحنة » ر( رسالة الانوار ط . حيدر آباد ص ۴) . 


KH 
. و كثيب الرؤية هو حضرة الحق‎ 
وکن ان نعطي هذه العبارة معنيين لان نصوص ابن عربي لم تشرحها‎ 
أطلق اين عر بي اسم الكثيب على الحق من باب اطلاق اسم الحكان على‎ )١( 
صاحبه كا نقول على التجوز .فى معر وف مرموق سكن او يسكن مدينة‎ 
. انيا هو‎ 
ان دخول الكثيب فى الآخرة هو اندراج قى غيب الحق . انا عودة الى‎ )۳( 
۹1 


البطون كا يتجلى الحق بنفسه لنفسه فى صور اعيان الممكنات في ظهوره 
راجع « عین ثابته » 


يقول ابن عربي : 
« وكثيب الرؤية حضرة احق » ( فتوحات )٠١١ /١‏ . 


(۱) انظر رسم الکثیب فتوحات ۴ ص ٤۲۸‏ › 
کا یراجع بشأن کثیب عند ابن عربي : 
فتوحات ۴ ص ٤۴٤‏ وص ٤٤‏ . 
- ترجمان الاشواق ص ۱١١‏ » وص ۱۱۷ ( النقا = الكثيب ) › 


(۲) يسمى كثيب الرؤية لانه مكان تجلى الحق خلقه ليروه . 

(۳) يسمى الكثيب الابيض لانه من المسك الأبيض . 

)٤(‏ راجع بقية النص في الفتوحات حيث يشرح ابن عربي » الرؤية الاولى والرؤية الثانية 
والنتائج العلمية لرؤية الحق .. . 

)٥(‏ راجع شرح الجيلي لرسالة الانوار : « الاسفار » ص ٠۹‏ . حيث يقول عن الكثيب : ١‏ وهو 
تل من مسك ابيض تكون الخلائق عليه عند رؤية الحق سبحانه وتعالى وهو ( خارج ال جنة ) 
لانه فی جنة عدن وهي خارجة عن الحنات لاما قصبة ال جنات وقلعتها وحضرة املك وخواصها 
لا يدخلها العامة الا بحكم الزيارة » . 
ولكن فى قول الجيلي : ان جنة عدن خارجة عن الجنات . نوع من تناقض لفظي على الاقل . 
فكيف تكون جنة خارجة عن الجنات ؟ والافضل ان نفهم جلة ابن عربي كالتالي : 
ان الكثيب خارج الحنة بجعنى انه ليس منزلاً من منازل الجحنة ينزل فيه الخلق » فهو بذلك 
خارجها اې انه لیس من مناز ها وان کان موقعه في جنة عدن . 


۷ -- جلة الوسلة“ 


2 
ےہ ھھھ 


جنة الوسيلة وهي : منزلة الرسول محمد ب ف الجنان وتتميز بانبا اعلى 
درجة فى جنة عدن .التي هي بدورهإ اعلى جنات الاعمال ل وها شعبة فى كل جنة 
من الجنات »من تلك الشعبة يظهر ية لاهل تلك الجنة . 


4Y 


يقول ابن عربي : 
« واما الوسيلة فهي اعلى درجة في جنة عدن وهي لرسول الله ي حصلت له 
بدعاء امته > فعل ذلك الحق سبحانه . . . فاننا بسببه نلنا السعادة من الله » وبه 
کنا خير امة احرجت للناس» وبه ختم الله بنا الامم کا ختم به النبيين 8 
( فتوحات ۱/ ۳۹۹ ) 
«ومنرزلته کل في الحنان :الوسيلة › التي تتفر تتف رع جميع الحنات منها وهي في جن 
عدن دار المقامة » وها شعبة في كل جنة من تلك الحنات » من تلك الشعبة » 
یظهر ا لاهل تلك الحنة ... وهذه منازل كلها حسية لا معنوية .. 
( فتوحات ۴/ ۱٤۲‏ ) . 


(۱) انظر الفتوحات ج ۲ ص ٤۴١‏ . 
™( راجع « جنة عدن «. 


۸ - جشرالاجاس 


مراد : لجنس الاعم 


فى اللغة : 
« اجيم والنون والسين اصل واحد وهو الضرب من الشيء . قال الخليل : 
كل ضرب جنس » وهومن الناس والطير والاشياء جملة . . . قال ابن درید : وکا 
الاصمعي يدفع قول العامة : هذا جار هذا . ويقول : ليس بعربي صحيح . 
وأنا اقول : إن هذا غلط على الأاصمعي > لاأنه الذى وضع کتاب الاجناس » وهر 
اول من جاء بهذا اللقب فى اللغة » ( معجم مقاييس اللغة مأدة « جنس )٠‏ . 
فى القرآن : # 


غير قرآنية 


4۳ 


علد ابن عر بي : 
جنس الاجناس هو اسم آخر لحقيقة الحقائق »من حيث ان الحقيقة هنا 
مأآخوذة من نسبة کونہا جنساً . 
يقول : 
«.. . وهذا الثيء الثالث هو هذه الحقائق كلها بكى| ها » فسمه أن شئت حقيقة 
الحقائق او هیول اوالادة الارلى او جنس الاجناس ) ( اتشاء الدوائر ص ۹۹ ) 
N‏ . ومن هذه الحضرة ظهر جنس الاجناس وهو العلوم ثم المذكور ثم الثيء Ê‏ 
فجنس الااجناس هو الجنس الاعم الذي لم يخرج عنه معلوم اصلاً ¢ لا خلق ولا 
حق ولا مکن ولا واجب ولا محال»ثم انقسم الجنس الأعم ال انواع EE‏ 
( الفتوحات ۳۰١ /٤‏ ) 
راجع « حقيقة الحقائق » 


س 
PT Te 3 2‏ 
۹ الاجناس‌العالة 
س“ 
مرادف : الحقائق الأول 
الاجناس العالية هي الاجناس التي يحويا جنس الاجناس .اى الحقائق 
الأول العالية التي تحويا حقيقة الحقائق الجامعة لكل الحقائق . 
يقول ابن عربي : 
0 .وسم الحقائق التي يتضمنها هذا الشيء الثالث [حقيقة الحقائق] الحقائق 
الأول او الاجناس العالية . . . » ( انشاء الدوائر ص )٠١‏ . 
أنظر:« حقيقة الحقائق » « الحقاتق الاول » « جنس الاجناس» . 


ہہ 
۰ الاچ 


انظر « الطريق » 


۹4 


` جھےے‎ ET 
: ق اللغة‎ 


« جهتأم : . . . وركية جهنام مثلشة الجيم وجهنم . .. بعيدة القعر وبه 
سميت جهنم . . . » ( المحيط الفيروز ابادي . مادة جهنام) . 
قى القرآن : 
لم تتعد فى ورودها القرآني معنى دار العقاب فى الآخرة . 
« لیس فی جهنم مثوی للکافرین » [۸/۲۹] . 
« یوم يدعون ای دار جهنم دعا » [ ٥۲‏ / ۱۳ ] . 


عند ابن عربي : 


# يحاول ابن عربي ان يبحث الجذور اللغوية العربية لكلمة جهنم . وسيسب 
تسميتها : فيرى انا اشارة الى البعد ( بتر جهنام = بعيدة القعر ) ولكنه لا 

يستطرد في اشارته تلك بل نراه يبحث عن سبب آخر للتسمية فى صفاتها : 

كراهة منظرها ( لجھامتها سميت جهنم ) . يقول ابن عر بي : 

»( « فذلك [من يقل اني اله من دون الله ] نجزیه جهنم اې نرده الیاصله‌وهو: 
البعد“ › يقال بئر جهنام اذا كانت بعيدة القعر PE‏ ویکون جزاؤه [جزاء 
القائل] على هذا القول [قول : اني اله] : جهنم »اي بعده في نفسه عا يقول 
به على لسانه وهو خر جزاء . . . » . ( فتوحات ۱۳١ /٤‏ ) . 

(۲) « ان جهنم اسم لحرورها وزمهريرها . ولجھامتها سميت جهنم » لاا 
كربمة المنظر, والجهام(هو) السحاب الذي قد هرق ماءه . والخيث ( هو ) 
رحة الله . فلا ازال الله الغيث من السحاب بانزاله » اطلق عليه اسم 
الجهام » لزوال الرحة - الذي هو الغيث - منه . كذلك الرحة : ازا ما الله 
من جهنم فكانت كرية النظر والمخبر . وسميت ايضا جهنم لبعد قعرها » 

40 


يقال : ركية جهنام » اذا كانت بعيدة القعر .. . » 
( ف السفر الثاني فقرة ٤٤١‏ ) . 
HHR‏ 
# جهنم هي احد ابواب النار السبعة”' .يدخلها الانسان بنقسه اليوانية - كا 
يستعملها ابن عر بي احیانا مرادفه للنار فی مقابل الجنة" . 
يقول ابن عربي : 
(1) « واما اسماء ابوابا [النار] السبعة : فباب جهنم » باب الجحيم »باب 
السعير » باب سقر » باب لظى » وباب الحطمة» وباب سجين» والباب 
المغلق وهو الثامن الذى لا يفتح فهو الحجاب . . . » ( فتوحات ۳/ ٤6١‏ ) . 
« تحريم الجنة على من قتل نفسه . وان كان قاتل نفسه لا يدخل جهنم الا 
بنفسه الحيوانية لان جهنم ليست موطنا للنفس الناطقة ولو اشرفت عليها 
اطفی هيبها بلا شك . .. » ( ف ۳/ )۴١‏ . 
(۲) «ففي الاخحرة منزلان : جنة وجهنم . وفي الدنيا منزلتان » عذاب 
ونعیم ... )(ف۴/ (MW:‏ . 


HHR 
جهنم الانسان هي طبيعته . ولكن ابن عر بي هنا يستعملها صو رة وتشبيها‎ + 

معنويا فقد استعار صورة الآخرة- بصراطها فوق جهنم -ليصو ر :اجتيازنا في 
الحياة الدنيا على صراط الشرع فوق طبيعتنا ( = جهنم ) . يقول ابن عربي : 
« واعلم ان الصراط الذى اذا سلكت عليهءوثبّت الله عليه اقدامك حتى اوصلك 
الى الحنة هو صراط الهدى » الذي انشأته لنفسك في دار الدنيا من الاعم|ال 
الصالحة الظاهرة والباطنةءفهو فى هذه الدار بحكم المعنى لا يشاهد له صورة 
حسية » فيم لك يوم القيامة جسرا حسوسا“ على متن جهنمءاوله في الموقف 
وآخره على باب الجنة » تعرف عندما تشاهده انه صنعتك وبناؤك»وتعلم انه قد 
کان في الدنيا مدودا جسرا على متن جهنم طبيعتك . . . ( ف ۳/۳( . 
« من جهنم طبیعته [الانسان] عصمته شریعته . . . » ( فتوحات /٤‏ ۴۷۲ ) . 
« فمن لم یرد ان یکون عبدا لی کا هو فی نفس الامر » فانه سیکون عبدا لطبیعته 
التي هي جهنم ويذل تحت سلطانما » ( فتوحات ۲١ /٤‏ ) . 
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(1) انظر القفصوص ج ١‏ ص ٠١۸‏ ( جهنم = البعد) . 

(۲) راجع الفتوحات ج ۳ ص ۳١۸‏ والسفر الثاني فقرة ٤٤٥‏ . 

۳) يستعمل ابن عربي عادة المتقابلات الاتية : جنة نار نعيم جحيم . ( راجعهاني اماكنها) . 

5( أن صفة « محسوس » هنا تثبت ان جهنم في الآخرة بعد القيامة ها صفة حسيةءوليست عبارة 
عن البعد بجا يحوي من صفات معنوية فقط بل هي عذاب محسوس . 


۲- جو هجواي 
هو « حقيقة الحقائق » 
يقول ابن عربي : 


« الامام المبين هو الصادق الذى لا يين . . . النور الباهر وجوهر الحواهر . . . 
الملحصي لا علم وجهل وفصل واجمل » لكل صورة فيه عين وله في كل صورة 


کون » يمد ویستمد » ویعد له ویعد » منه ظهرنا . . ) ( ف 4/ ۳۲۷( . 


انظر « حقيقة الحقائق » 
o2‏ و 8 
۳- جو ھا هبول 
جوهر اهیول هو اهباء . 
يقول : 
« والدائرة التي في جوف هذه الداثرة العظمى هي جوهر الميولى وهو الباء » 
( ف ٤۳/۴‏ ) . 
انظر « هباء » 


4¥ 


ET:‏ الي 


قى اللغة : 

« الحاء والباء اصول ثلاثة » احدها اللزوم والثبات » والآخر الحبة من الشيء 
ڏي ا لحب والثالث وصف القصر . . . واما اللزوم فا لحب والمحبة » اشتقاقه من 
آحبه اذالزمه . . . » (معجم مقاييس اللغة . مادة «حب )) . 


« وعبازات الناس عن المحبة كثيرة وتكلموا فى اصلها فى اللغة › فبعضهم 
قال : إلحب اسم لصفاء المودة > لان العرب تقول لصفاء بياض الاسنان 
ونضارتها : حبب الاسنان oe‏ 


وقيل : انه مشتق من حباب الماء ( بفتح الحاء ) وهو معظمه » 
وقيل : هو مأخوذ من الحب » والحب جمع حبة . وحبة القلب ما به قوامه 
فسمی ا لحب حباً باسم محله . . . » (الرسالة القشيرية . ص 166) . 


قى القرآن : 

لقد أثبت القرآن حب الانسان الله حبة خاصة لا تكون الا لمرتبة الالوهية , 
فلم يشر التنزيل العزيز الى سبب آخر - غير مرتبة الالوهية - يدعو الناس الى 
حب الله . 

« ومن الناس من يتخذ من دون الله انداداً بجبونہم حب الله 1[ ۲/ ٠١١‏ ] 

اما حب الله الإنسان فهو اما : 

(أ) دون الاشارة الى سبب استحق به العبد هذه المحبة 

(ب) استحقها العبد لصفة فيه 

(ج) نانا لاتباعه الرسول . 
( أ)« فسوف يأتي الله بقوم يحبهم ويبونه اذلة على المؤمنين ٠٤ /٠[)‏ ] . 

اما صفات العبد التي استوجبت الحب الالهي فهي مان“ : 

« واحسنوا ان الله حب المحسنین )1 ]۱۹٩,/۲‏ 

« بحب التوابین » ۲1/ ۲۲۲ ] . « وجب الحتطهرین )1 ۲/ ۲۲۲ ] 

۳١ 


« ومحب الحتقین )1 ۳ / ٤/٩۷٩‏ ۹۰/ ۷] . « ومحب الصابرين ٠٤١/۳1۲‏ ] 

« ويحب المتوكلين ۳7)۲/ ٠١١‏ ] . « وبحب المقسطین ) [۰/ /٤۹ ۰ ٤۲‏ ۹] 

« بحب المطهرين )[۹/ ]١١۸‏ . « حب الذين يقاتلون فى سبيله صفا» 
1 ]4/1[ 
رج) « قل ان کنتم تبون الله فاتبعوني بحبیکم الله ۲۳١/۳1»‏ : 


عند ابن عربي : 


الحب تعلق خاص” من تعلقات الارادة لايكون الا عدوم ءينتقل المحب بهذا 
التعلق الى صفة المحبوب“ - وهو سار في جيع المقامات والاحوال لانه كان في 

الاصل . يقول ابن عربي : 

(أ) « ا لحب تعلق حاص من تعلقات الارادة* » فلا تتعلق المحبة الا بجعدوم غير 
موجود في حين التعلق . . . وان المحبوب على الحقيقة انما هو معدوم ٠٠.‏ 
وما احسن ما جاء ني القرآن قوله « يجحبهم ويحبونه » ]٠٤/٥[‏ بضمير الغائب 
والفعل المستقبل»ف) اضاف متعلتق الحب الا لغائب ومعدوم وكل غائب 
فهو معدوم اضافی . . . » ( فتوحات ۴۲۷/۲) . 

و فا لمحب الصادق من انتقل الى صفة المحبوب" لا من انزل المحبوب الى 
صفته" » (ف ۲/ )٩٩٩‏ . 
(ب) « ... لكون العالم ما اوجده الله الا عن ا لحب » فا لحب يستصحب 
جمیع المقامات والاحوال » فهو سار في الامور كلها“ ... » 
(فتوحات )۱'٤ /٤‏ . 
KHER‏ 
و ان ابن عربي ا يتحلى به من طاقة توحيدية نراه يوحد الحوى والحب والود 
والعشق ٠‏ ف عاطفة ها طبيعة واحدة, تختلف بالصفات فتتغر عليها 

الأسماء . ولنترك تعابیره تحدد مراده »يقول : 

, . .. هوى“ ويقال على نوعين . . . الواحد : سقوطه في القلب وهو 

ظهوره من الغيب الى الشهادة فى القلب » يقال هوى النجم اذا سقط . . . 
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والفعل منه هوی هوی ۰۰۰ والاسم منه هوى وهو الهوى › وهذا الاسم هو 
الفعل الماضي من الموىئ الذي هو السقوط . . . واما الموى الثاني : فلا يكون 
الا مع وجود حكم الشريعة وهو قوله لداود « احکم بین الناس باحق ولا تتبع 
ا هوی ]۲١/۲۸[)‏ يعني : لاتتبع عاك ... فا هوى هناحاب 
الانسان"“ . 

واما الحب ٠”‏ فهو ان يتخلص هذا الهو في تعلقه بسبيل الله دون ساثر السبل» 
فاذا تخلص له وصَقَا من كدورات الشركاء من السبل سمّى حب لصقائه 
وخحلوصه< . . . وكذلك ا لحب في المخلوقين > اذا تعلق جناب الحق سبحانه 
وتخلص له من علاقته بالانداد . . سمى ذلك حباً » بل قال فيه تعالی : 
« والذين آمنوا اشد حباً لله )۲7/ ٠٠. ]1١١‏ 

واما العشق . فهو افراط المحبة إو المحبة المفرطة ... فاذا عم 7 ا لحب ] 
الانسان بجملته » واعاه عن کل شيء سوی عبوبه > وسرت تلك الحقيقة في 
جمیع اجزاء بدنه وقواه وروحه > وجرت فيه مجرى الدم ي عروقه ولحمه ؛ 
وغمرت جيع مفاصله > فاتصلت بوجوده › وعانقت جميع اجزائه جسا 
وروحاً » ولم يبق فيه متسع لغره . . . حينئذ يسمى ذلك الحب عشقا* . 


واما الود”“ فهو ثبات الحب او العشق او الهوى » أية حالة كانت من احوال هذه 

ال اة فت ایا الرسرت چا لها ول ب کی وا د 

أزالّه عن حكمها . . . سمي لذلك ودا » وهو قوله تعالى : « سيجعل هم الرحن 

ودا » [ ٩٩ /۱٩‏ ] أي ثباتاً في المحبة عند الله . . . وللحب احوال كثيرة جدا . . . 

مثل : الشوق والخرام واهيام والكلف والبكاء والحزن والکبد والذبول والانکسار 

وامثال ذلك ”° . . . ) (فتوحات ۲/ ص ص ۴۴۵١‏ ۴۴۷) 

وان الحب مقام اهي فانه [ تعالی ] وصف به نقسه وتسمی بالودود ٠٠.‏ ودا 

امقام اربعة القاب ... : الحب ... الود ... العشق ... مشتق من 

العشقة* . . . الهوى ... » ( فتوحات ۲/ ۳۲۳) ۰ 

وهكذا يظهر ان المحبة عاطفة واحدة أو حقيقة واحدة العين »تتطور 

2 a O. 

وتتصعد . وف كل مرحلة من مراحل تصعدها تتخذ اس : لحب . الوى. 

العشق . الود . الغرام . الحيام ٠٠٠‏ 
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لقد بحث ابن عر بي الحب کتعبیر انساني (عصاعهه]۴ ص0نمه۳م×8) بکل ما یضمه 
الوجود الانساني من مستويات يتوق من خلاها الى المحبوب : فهناك حب 
اهي حب روحاني - حب طبيعي د حب عنصي ` 
ان ابن عربي لم يرق الى مستوى الفلسفات « الانسانية » مفاهيمها 
الحديثة ء الا انه واكبها فى نقطة الانطلاق : الانسان . فالانسان : حور افكاره 
وقطبها . وان كانت صيغة الانسان فى بنيانه ااهفكري نختلف عن صيغتها في 
الفلسفات المعاصرة . 
يقول ابن عربي : 
» . .. فالحب الاي : هوحب الله لنا »> وحبنا الله ايضا قد يطلق عليه انه 
اهي . والحب الر وحاني : هو الذي يسعى به في مرضاة المحبوب لا يبقى له مع 
عبوبه غرض ولا ارادة بل هو بحكم ما يراد به خاصة . والحب الطبيعي : هو 
الذي يطلب به نيل جميع اغراضه»سواء سر ذلك المحبوب او لم يسره . ٠‏ . « 
( فتوحات ۲/ ۴۲۷ ) 
« الحب الطبيعي وهو نوعان : طبيعي وعنصر ي . . . (فتوحات ۲/ ۳۳6) . 
KHER‏ 
بو كيرا ما يقف الباحث فى مؤلفات الصوفية الوجدانية : شعراً ونثراً .أمام دفق 
حبهم متردداً : هل ما يقولونه هو حقيقة فى الجناب الاي من خلف كنايات 
ورموز( هند - اساء ) ؟ وما نصیب هذه « الكنايات » من حبهم" ؟ 
وابن عربي مادة غزيرة في هذا الحضار فديوانه « ترجان الاشواق » أثار 
أکثر من جرد اقاویل »ما دفعه الى شرحه بنفسه »شرحاً تعتّى فى إرجاع جزئياته 
الحسية الى الحضرة الاية . ونظرة الى هذا الديوان وشرحه »تكفي للوقوف على 
مدى الموة الفاصلة بين « الحضرة الالية » و « رموزها » » وتضع في إطار مناسب 
ذكاء الشيخ الاكبر الوقاد . 
ولا تستطيع هنا فى موضوعية مجردة. ان ننفي مع ابن عربي نصيب « المرآة ٠‏ 
من دیوانه الحذکور . وهذايدفعنا الى اظهار الدور الذي تمثله قى نظرية « الحب 
الاي » عنده" . 
ان الوجود الحقيقي عند الشيخ الاكبر واحد هو : الحق . وكل ما يُرى في 
هذا العالم من المخلوقات فما هي الا رموز ونجالي [ انظر د جلى » ] وحجب [ انظر 
و حچاب » ] . 


٤ 


اذن یعیش ابن عر بي فی عالم « رموز» فكل ما غو اليه هو فى الواقع رمز 
وحجاب على الحق . والحق هو المحبوب على الحقيقة من خلف حجاب الرمز : 
وتختلف هذه الرموز فما بينهاءاذ تتفاوت طاقات دلالتها الى ذات المرموز اليه اى 
الحق . وهنا تبرز« المرأة » اذ انها تنفرد من دون سائر الرموز باتاحتها للسالك 
اكمل شهود للحق ۔ 
وهكذا تظهر المرآة جلى من جالي الجمال المطلق »الذي يتعشقه اين عربي 
ویقدسه ویعبده . فهي ليست علاً للشهوة بذاتها بل هي رمز لذلك الجال 
الشامل وطريق موصل الى الحق ان جاز التعبير" . فان بشها حبه واشواقه ء 
فانما هو فى الحقيقة يعبر من خلاها الى ما ترمز اليه »الى الحق : فا لجال المقيد 
المحسوس باب مفتوح على الجمال المطلق يعبر منه من لايقف مع الرمز . 
يقول ابن عر بي : 
0( « فهو [ الله تعالى ] الظاهر في كل بوب لعين كل محب . . . فالعالم كله 
حب وعبوب وكل ذلك راجع اليه » كما انه لم يعبد سواه : 
وكذلك . . . ما أحب احد غير خالقه ولکن احتجب عنه تعالی بحب زینب 
وسعاد . . . وكل محبوب في العالم > فأفتّت الشعراء كلامها فى الموجودات 
وهم لا يعلمون » والعارفون لم يسمعوا شعراً ولا غزلاً ... الا فيه تعالى 
من خلف حجاب الصور . وسبب ذلك الغيرة الالهية : ان حب سواه . 
فعلى كل وجه ما متعلق المحبة الا الله » ( فتوحات ۲/ ٠ )۳١١‏ 
»( « فاذا شاهد الرجلٌ الحتق في الرأة كان شهوداً في منفعل » واذا شاهده في 
نفسه - من حیث ظهور المرأة عنه - شاهده فی فاعل » واذا شاهده في نفسه من 
غير استحضار صورة ما تکون عنهء‌کان شهوده في منفعل عن الحق بلا 
واسطة . فشهوده للحق فى الحرأة اتم واکمل »لانه يشاهد الحق من حیث 
هو : فاعل منقعل .. . فلهذا أحب ية النساء*“ لكال شهود الحق 
فيهن » اذ لا يشاهد الح مجرداً عن المواد ابداً . فان الله بالذات غني عن 
العالمين . واذا كان الامر من هذا الوجه متنعا ولم تكن الشهادة الا في مادةء 
فشهود الحق فى النساء اعظم الشهود واکمله » ( فصوص ۲۱۷/۱ ) ۰ 


»( لقد تكلم الصوفية على الاشتقاق اللغوي لكلمة « حب » قبل التعمق في ماهيتها وفروعها 


‘o 


وصفاتها . راجع : روضة التعريف بالحب الشريف . لسان الدين بن الحطیب ۴۴٤‏ - 
۴۸ . 

(۲) وقد ورد فى التنزيل مقابل هؤلاء الاشخاص الذين استحقوا ا لحب الالهي لصفة اتصفوا بها 
اشخاص لا يحبهم احق لصفة اتصفوا بها ء مثلاً : المعتدون ‏ الخائنون . . . ( انظر المعجم 
المفهرس لالفاظ القرآن مادة حب ) . 

(۴) يقول ابن عربي : 
« . .. ان الامور المعلومات على قسمين منها ما جحد ومنها لا جحد والمجبةعند العلهاء با 
المتكلمون فيها من الامور التي لا تحد » فيعرفها من قامت به ومن كانت صفته ولا يعرف ما 
هي ... (٩‏ ف )۳۲٣/۲‏ . 

)٤(‏ لا جلو الكلام في ا لحب الا بذكر تلك العاشقة العابدة الزاهدة التي صبغت الفكر الصوفي 
الاسلامي بعبق حبها الالهي : رابعة . 
فبينا كانت اللحياة الصوفية فى القرن الاول للهجرة » وني شطر من القرن الثاني تتمثل بحياة 
الحسن البصری [ ۱١١-۲۱‏ ه ] من زهد قوامه الخوف من عذاب النار والشوق الى ثواب 
الجنة . برزت في افق اللحياة الصوفية زاهدة عاشقة : شمل زهدها الدنيا والجنة » وطخى 
عشقها على خحوفها من التار فلا تبقى الا الاستمتاع بجمال وجه الحق الازلي . وانها الاولى 
التي استعملت من غير تردد مفردات ا لحب والعشق . وهي صاحبة الفضل الاول في شيوع 
هذه الكلمة فيا بعد . فنحن نلاحظ ان الصوفية الاوائل ترددوا في استعا ها امثال : مالك بن 
دینار[ ٠۳١‏ ه] . عبد الواحد بن زيد [ ۱۷۷ ه ] على حين استعملها صراحة الصوفية بعد 
رابعة امثال : معروف الكرحي ۲۰۱7 ه ] والجنید [ ۲۹۷ هه ] والمحاسبي [ ۲٤۳‏ ه ] : ذو 
النون المصری [ ۲٤١‏ ه ] ویجیی بن معاذ [ ۲۵۸ ه] » الحلاج [ ۴٠۹‏ ه ] وأحرين . 
یراجع فیا يتعلق با لحب من الوجهة التاريخية الصوفية » ووقفة عند رابعة ما يلي : 

- ابن الفارض والحب الالهي . د. محمد حلمي . ص ص ۱٤۷-۱۴۹‏ وص ص ۲۳۳۴ ۔ ۲٤٤‏ 

( ا لحب والمعرفة ) . وص ص ۳١۷-۲۷۸‏ ( ا لحب والوحدة ) . 


ت الحياة الروحية فى الاسلام . د. عمد مصطفى حلمي ص ص ۸٠ -۷١‏ ( الزهد مع ا لحب : 
رابعة العدوية ) . 
ب رابعة العدوية والحياة الروحية فى الاسلام . طه عبد الباقي سرور . ص ص ۱۳۲ ۔ ۱١۰‏ کا 


يراجع ص ص ٠۲-٠١١‏ ( الحب الالهي في المسيحية واليهودية ) . وص ص ٠١٤-١۹۳۴‏ › 
( الحب الاي في الفلسفة الاوروبية ) 


ص ص ٠٠١-4‏ ( الحب الاي في الفيدا البوذية ) 
. - رابعة العدوية . محمود الشرقاوي . ص ص ١۸-٤1ل‏ . 
8 قوت القلوب ج ۲ ص ص ٠١-۹4‏ ( المحبة وهي المقام التاسع من مقامات اليقين ) . 
۳۹ 


فشر المحاسن الخالية فى فضل المشايخ الصوفية لابي محمد اليافعي ۷۸7 ه ] ص ص 1۸۴ - 
6٥‏ . 
الطريق الى الله - الخراز . ص ۷١‏ . 
اللمع ص ص ۸۸-۸١‏ . ( باب حال المحبة ) 
الرسالة القشيرية ص 16۸-١6١‏ ( باب المحبة ) . 
ماسینیون 1.1 فهرس الصطلحات : ص ۲۹٤‏ « مادة حب» . وفهرس ص ١۳‏ مادة 
و حیبا ) » 
الغزالى 2 مدخحل السلوك ص ۲۷ . وروضة الطالبين ص ۹ . 
ابو العلا عفيفي . التصوف : الثورة الروحية فی الاسلام ص ص ۲۳۸-۲۲۰ . 
النفري - مقالة غريبة في الحب ( انظر نصوص صوفية للاب نويا ) 
ت الهجويري كشف ال محجوب نشراسعاد قنديل ص ص ٠٥١ - ٠٤۷‏ ( معحبة احق الخلق - وعبة 
الخلق الحق ) . 
حقائق عن التصوف . عبد القادر عیسی ص ص ٤۱۸-۳۹۷‏ ( الحب الاي ) . 
ولعل من اكمل المراجع في الحب الالمي . كتاب لسان الدين بن الخطيب : روضة التعريف 
با لحب الشريف . فلیراجع : تحقيتق عبد القادر احمد عطا نشر دار الفكر العربي ٠۹٩۸‏ م 
- اما بخصوص الحب من الوجهة الفلسفية فليراجع كتاب الدكتور زكريا ابراهیم : «مشكلة 
الحب » مع الاهام بالتذییل ص ص ۲٢۰-۴۲۲‏ حيث يشرح فلسفة الحب عند أبن حزم . وهو 
معروف الاثر في أبن عربي . 
Corbin en Islam Iranien T3 p.p 105- 111 (La source préeternelle de‏ - 
l'amour) 1‏ 
)٥(‏ يربط ابن ا لخطيب بين الارادة والمحبة في لسان العرب قاثلا : 
« المحبة . . . كناية عن : الارادة المؤكدة . تقول : اردت ان افعل كذا واحببت ان افعل 
كذا . والفرق بينه] : ان الارادة ان تعلقت بصفة اوفعل » كما تقول : اريد كرمك ٠.‏ . 
قیدت با تعلقت به . وان تعلقت بالذات حصت في الاكثر بالمحبة » 
ر روضة التعریف ص.۴۴۸) . 
)هل انتقال « المحب » الى صفات « المحبوب » » أي انتقال الخلق الى صفات الحق يؤدي بهم 
الى ما يسميه الفقهاء « سقوط التكليف » ؟ الحقيقة ان ابن عربي مها تعشق ا لحب كيانه نراه 
صاحي الذهن يعطي كل مرتبة في الوجود حقهاء فلا بخلط بين الحقائق كا يفل غيره في 
« سكرة ا لحب . انظر فيا يتعلتق با لحب والخلة وسقوط التكليف : 
«Jean Chevalier le soufisme p.p 244- 246»‏ 


2 ام ان انتقال المحب الى صفات المحبوب هود الفناء » الذي يعتبر اكير دليل على صدق ا لحب ؟ 
انظر فيا يتعلق بالحب والفناء . المرجع السابق : ص ۲٤۷‏ . 
کا یراجع بخصوص ا لحب في المسيحية وعلاقته بالاتحاد : 


PY 


Comprendre Islam. Frithiaf Shuon p.p 138- 139‏ - 
«aimer» est essetiellement «s’ unir»)‏ { 
(۷) سئل الحنيد عن المحبة » فقال : «دخول صقات المحبوب على البدل من صفات المحب » 
( تشر اللحاسن الخالية . اليافعي ص ۱۸۷ - واللمع ص ۸۸) . 

(۸) اشارة الى الحديث الصو : « كنت كنزاً خفياً فاحببت ان اعرف فخلقت الخلق فبه ( وفي 
رواية « فبي » ) عرفوني » . فالحب اذن علة وجود العالم . 

(4) لان ا لحب كان فى اصل الوجود قد سرى في كل موجود » تلك من الافكار الاساسية عند ابن 
عربي اذ ان کل اول یسری فيا بعده . راجع « اول » : 

)١(‏ انظر روضة التعريف ص ص ۴٠١-۴۲۰‏ حيث يبين ابن الخطيب ان المحبة هي اسم جامع 
لاقسام الحب والعشق . ويوضح الوجه المراد من كل قسم امال : الحشق - الصبابة - 
العلق - الكلف - الخلة - الشغف - الشعف - التتيم - التتبل - الولوع والغرام - ايام واهيوم - 
التدلة - الوله - الالفة - الارادة . 

: يقول ابو العلا عفيفي‎ )۱١( 

« فا هوى اذن - في نظر ابن عربي - اسم من اسماء الله : هوا لحب عينه » وهو المحبوب » 
بل هو اعظم اسا ء الله على الاطلاق » ( التصوف : الثورة الروحية في الاسلام ص ۲۲۷ - 

الموضوع نفسه فصوص الحکم ج ۲ ص ۲۸۸ ) . 

على حين يثبت ابن عربي اسا للحق من ا لحب ومن الود نراه ينكر وجود اسم لله من هوى . 

يقول : « ان الحب مقام المي فانه [ الله ] وصف به نفسه [ يحبهم ويجحبونه ] . . . الود وله 

اسم المي وهو الودود . . . هوى وهو استفراغ الارادة فى المحبوب . .. ولیس لله منه اسم » 

. (Y-FYY/ )ف‎ 


يراجع بشأن هوى عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۵۹ وص ٤۲۸‏ . 
- ترجمان الاشواق ص ٠٤‏ . 
- فصوص الحکم ج ۲ ص ۲۸۸ . 
- التصوف : الثورة الروحية في الاسلام . ابو العلا عفیفي ص ص ۲۲۳ ۲۳۰ کا یراجم 
بشأن هوى من الناحية اللغوية والصوفية كتاب روضة التعریف لابن الخطیب ص ص ۴۳۸ 
4 
(۱۳) يراجع بشأن « الهوى » فى هذا المعنى : 
- كشف المحجوب الهجويري ترجمة : اسعاد قنديل ج ۲ ص ص ٤٠١ - ٤۲۷‏ ( الكلام في 
حقيقة النفس ومعنى هوى ) ص ص ٤٤١ - ٤۴۸‏ ( الكلام في حقيقة الهوى ) . 
(۱۳) کا يراجع بخصوص الحب عند ابن عربي ؟ 
- ترجان الاشواق ص 4١‏ . 
- الرسالة الخوثية ورقة ۷١‏ . 
۳۰۸ 


- بلغة الغواص ورقة ۸ . 

رسالة الارشاد ورقة ٠١۹‏ . 

٤٥١ 664 / ٤ الفتوحات‎ 

رسالة الاتحاد الكوني ورقة ١6٠ا‏ . 

تحفة السفرة الى حضرة البررة . تحقيق محمد رياض الالح ص ص ۴۷- ٠‏ ( المحبة » 
الشوق » العشق ) 

- فلسفة الاخلاق فی الاسلام محمد یوسف موسی ص ص ٣٠٤-۲۸۵‏ ( المحب ٠‏ الاتحاد» 
السعادة عند ابن عربي ) . 
دراسات فنية ف الادب العربي . الدكتور عبد الكريم اليافي ص ص ۳۱١۹‏ ۳۱۷ 

( ا لحب بين البوح والكهان عند أبن عربي ) 
Massignon. Passion T 2 p. 414 n° 3‏ - 


. ٤1٤ ص ۲۵۹ وص‎ ٤ راجع الفتوحات ج‎ )۱٤( 
. ب‎ ۲١ راجع تاج الرسايل ورقة‎ )٠١( 
١ ص ۲۵۹۔‎ ٤ یراجع بخصوص الود : - الفتوحات ج‎ )۱١( 
. ۳۲۲ الفتوحات ج ۲ ص‎ - 
. ٠٤ ترجمان الاشواق ص‎ - 
. ۲٤۱-۳۳۹ انظر تفصیل تلك الاحوال فی الفتوحات ج ۲ ص ص‎ )۱۷( 
» وزعم ناس ان العشقة اللبلابة » قالوا : ومنها اشتق اسم العاشق لذبوله . وهو كلام‎ « )( 
. )» معجم مقاييس اللغة مادة . « عشق‎ ( 
ه ] الى ا لحب عن نظرة اسلافه‎ ٠٠٦-٥۲۲ [ لقد اخحتلفت نظرة روزبهان بقلي الشيرازي‎ )۹( 
امتصوفة : فهو لم يرق بين الحب الالمي والحب الانساني بل جعل كلا منهما وجهاً لنفس‎ 
وذات الحب . فمجنون ليلى فى قمة حبه يصبح « مراة الحق » انظر:‎ 
Histoire de la philosophie Ency. de la pléiade T. 3 p. 1099 (Ruzbehan 
Baqlê shirazi par Henri Corbin). 
ويرجع الدكتور عبد الكريم اليافء ا اشتهر به من تجربة انسانية علمية صوفية ظهرت في‎ 
مؤلفاته القيمة » وحدة الحب هذه ( وحدة ا لحب الاهي والانساني ) الى وحدة المنبع ( قلب‎ 
الانسان ) ووحدة الطبيعة ( من حيث إن الحب انسانيا كان أم اهيا فهو : تعبير انساني وتلك‎ 
طبيعته ) . وال ان ا لحب محمل غايته فى ذاته وقد فسر غلى ضوء هذه الوحدة ما غعصت به‎ 
. اشعار المتصوفة من صور حسية لا تتناسب بديهياً مع مقام ا لمحبوب‎ 
. ۳۷-۴۰۹٣ انظر : دراسات فنية في الادب العربي 1۹۷۲ م . ص ص‎ 
لقد تكلم ابن عربي بتوسع على كل من هذه الاقسام ما لا يتسع المجال لذكرها . فلتراجع‎ )۲١( 
۴۳۹ 


الفتوحات الجزء الثاني . الباب الثامن والسبعون ومائة » بعنوان « فى معرفة مقام المحبة ص 
ص ۲٤۱-۴۲۰‏ . کا یراجم ص ص ۴٤۷-۴٤۹‏ . 

(۲۱) ان « الحب العذري » يظهر في اكثر من وجه في اشعار الصوفية وفي حبهم الاي . انظر 
-Lesoufisme etla Tradition islamique Jean Chevalier éd. Retz p.p 242-244‏ 


- Hist. de la philo. Islamique Corbin p.p 278-283 ( Ahmed Ghazali et le «pur 
amour») 


(۲۷) راجع ما للمرأة من اهمية نى الخلق والظهور ومراتب الموجودات فى المواد التالية : « انوثة » 
« ام » « الام العالية الكبرى » « لوح » 
کا یراجم 
مجلة الملال يوليو ۱۹٤۷‏ مقال بعنوان : عذراء فى حياة صوفى . بقلم ابو العلا عفيفي . 
(۲۲) تجدر مقارنة موقف أبن عربي من المرآة هنا مع موقف شعراء السربالية الذين بجعلونا وسيطاً 
الى عالم المطلق . انظر : 
Michel Carrouges: André Breton et les donnèêes fondamentales du‏ 
surréalisme col. Idées p.p 284-292‏ 
(۲۶) من حيث : « أن الله هو المعبود في كل معبود من خلف حجاب الصورة » (ف۲/ ٣ه‏ 
انظر ر« عبادة » « الله ) . 
)٠١(‏ اشارة الى الحديث : «حبب الي من دنياكم ثلاث : الطيب والنساء وقرة عيني في 
الصلاة » . 
وقد اقام ابن عربي الفص الاخيرمن فصوصه اى « الفص المحمدى » على هذا الحديث . 
فجاء في اكثره يتكلم على المرأة ومكانتها من ترتيب الوجود فليراجع 1 


e ۶2‏ 7{ 
0 _ حب راء حب عتارة ° 


المترادفات : حب جزاء - حب كرامة 
حب جزاء ‏ حب منة . 


راجع « منة) . 


(۱) کا يراجع عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۲ ص ٠۳۹‏ 
الفتوحات ج 6 . ص ٠٠٤-۱٠۳-۱۰۲‏ . 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ٤۱٤‏ وص ٤٠٥٩‏ . 
1° 


5 


يض _ حب لوافل 


راجع : « قرب الفرائض » و « قرب النوافل » . 
کا یراجع : « عبذ اضطرار » و« عبد اختيار » . 


۷- حیل 


۹ فض 


قى اللغة : 


و« الحاء والباء واللام اصلٴ واحٌ يدل على امتداد الڻيء ثم يحمل عليه 
ومرجع الفروع مرجع واحد » فالحبل الرسن معروف والجمع حبال . والحجل : 
القطعة من الرّمل يستطيل . . . والمحمول عليه الحبل » وهو العهد » 

( معجم مقاييس اللغة مادة « حبل » ) 

فى القرآن : 

ورد الاصل « حبل » فى القرآن على وجهين : 
١-الحبل‏ المعحروف : 

» فإذاحبا هم وعصيهم يخيل اليه من سحرهم انا تسعی » [ ۲۰/ ٦١‏ ] 

« وامرأته حالة ا لحطب › فی جیدها حبل من مسد“ «]1111/ [o‏ 
۲ على سبيل الاعارة : 

« واعتصموا بحبل الله" جیعاً ولا تفرقوا ۲[ ۳/ ٠١۳‏ ] 

« ونحن اقرب اليه من حبل الوريد" ]٠١/١١[»‏ 


عند ابن عربي : 
حدد ابن عربي معنى الحبل بالدور الذي له .أي : الوصل . فالحبل هو 
الوصل لانه يوصل . والآية القرآنية ‏ فهو اقرب الينا من حيل الوريد » تشير الى 
قربين للحق من عباده : قرب حبل الوريد - والقرب الاقرب من حيل الوريد. 
فما هو القرب الاقرب من حبل الوريد ؟ أو ما هو الوصصل الاوصل من 
الوريد ؟ هذامايجدده نص ابن عربي يقول : 
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« فانه عز وجل « اقرب الينا من حبل الوريد » وقال تعالى : « اني قريب اجيب 
دعوة الداعي 2 وقال : اني سمیع قریب۵ . فهو القريب بنزوله من العرش 
الى السماء الدنيا وهواقرب : فاته معنا ایغ کنا > فهو المسمى بالقريب الاقرب . 
فهو اقرب الينامناء لان حبل الوريد منا. والحبل الوصل » فهو اوصل فانه ما کان 
الوصل الا به » فبه نسمع ونبصر ونقوم ونقعد ونشاء ونحكم وهذه الاحكام 
ليست بل الوريد (WILA)...‏ . 


)١(‏ يقول البيضاوي في شرح الآية : « فی جیدها حبل من مسنّد » : ای ما مشند اې فتل 
ومنه رجل مسود الخلق اې جدوله » ( البیضاوی ج ۲ ص ۷ا ) 

(۳) يقول البيضاوى في شرح الآية : 
«واعتصموا بحبل الله جيعاً » بدين الاسلام او بكتابه . لقد قال عليه السلام « القرآن حبل الله 
المتين » استعار له الحبل من حيث ان التمسك به سبب للنجاة من الردى» كا ان التمسك 


بالحبل سبب للسلامة من التردي والوثوق به والاعتاد عليه الاعتصام ترشيحا للمجاز. . . » 
( البيضاوي ج ١‏ ص ۷۴ ) . 


(۳) قول البيضاوی في شرح الآية : 
« ونحن اقرب اليه من حبل الوريد » . اي ونحن اعلم بحالة من كان اقرب اليه من حبل 
الوريد . . والحبل العرق واضافته للبيان . . ١‏ ( البیضاوي ج ۲ ص ۴۲۸ ) 
(4) اشارة الى الآيتين : 
- «واذا سألك عبادي عني فاني قريب اجيب دعوة الداع 41/14[ 
“ « أن ربي قريب جیب ) [۱۱/ ٩١‏ ] 


۸- حَاجبالجق 


ان كلمة « حاجب احق » هي من الصور التمثيلية التي يقرب بها ابن عربي 
الى الاذهان صورة الوسائط بين الانسان والحق . عن طريق تشبيهها بالوسائطبين 
افراد الشعب والملك . 


فحضرة احق يشبهها ابن عربي بحضرة الملك ‏ على بابها حرس وحجاب » 
وللحق نوّاب »كا للملك ٬ينقَذ‏ بوساطتهم احكامه فی خلقه كا ينفذ الملك 
احکامه فی شعبه . 

اذن كلمة حارس وحاجب ونائب تؤدي معنى واحدآق النهاية وهو الانسان 


فا 


الكامل او الشيخ الواصل الموصل الذي يجرس باب الحضرة الالحية من كونه 

حارساً , ويدأخِل المريد الى الحضرة من كونه حاجباً . ويتصرف في عالم الملك بامر 

ربه من کونه نابا“ . یقول اپن عرپي : 
« واعلم ان حرمة الحتق في حرمة الشيخ » وعقوقه فى عقوقه » هم [ الشيوخ ] 
حجاب الحق الحافظون احوال القلوب على المریدین » . (ف۲/٣۴۹)‏ 
« فالانسان الكامل هو حاجب الحق تعالى وخليفته فى عالمه » والنائب عنه 
فیهم kk‏ ( كتاب نسخة الحتق . خطوط الظاهرية رقم ۰ عام ق ٩‏ ب ) 
« الجرس كلام مجمل,وا حرس باب مقفل » فمن فصل مجمله وفتح مقفله اطلع 
على الامر العجاب . . . فعظّم الحجاب” والحجّاب” . الاجال حكمة . . . 
والحرس عصمة فهم اعظم نعمة لازالة نقمة (MEA)...‏ . 

ويستحسن ان نشير الى ان هذه الوسائط بين حضرة الحق والمريد السالك 

لا تجعل الحق بعيدأً منفصلا ني حضرته عن خلقه ‏ فهو أقرب اليهم من حبل 
الوريد فى جال الوجود" ومنزه قي حضرته فى جال العلم والمعرفة وتقريب 
الرضى . 

»( راجع « نائب ال حق » » ٍِ 1 

(۲) عظم الحجاب من حیث کونه حجابا موصلا . راجع حجاب . 

(۳) عظم الحجاب من حيث انهم يدخلون المريد الى حضرة الحق . 

] ١١ /٠١ [» ونحن اقرب اليه من حبل الوريد‎ « )٤( 

0 راجع كلمة « وجود » . 


۹- حاب 


فى اللغة : 
»ا 


لاء والجيم والباء اصل واحد . وهو المح 4 
( معجم مقاييس اللغة مادة « حجب ) ) 

ف القرآن : 

لم تتخط كلمة « حجاب » فى القرآن معناها اللغوى من حيث كونها حاجزاً 
ومانعاً . 
١-معنی‏ لفظي .مادی . 

ج 

« واذا سألتموهن متاعا فسئلوهن من وراء حجاب )۲[ ۲۳/ ٥۴‏ ] 

P۹۳ 


« ومن بيننا وبينك حجاب فاعمل اننا عاملون » ]٥/4١[‏ . 
۲-معنی جازی روحي . 
« وما کان لہشر ان یکلمه الله الا وحیا او من وراء حجاب )[ ٤۲‏ / ۵۱ ] 
« كلا أنجم عن رهم يومئذ لمحجوبون )[۸۳/ ٠١‏ ] 
عند ابن عربي : 
ظل ١‏ الحجاب » مشبعاً بالسلبية” يتجنبه امتصوفة وتنفر منه تطلعاتهم ٤‏ 


الى ان « بصمة » ابن عر بي بايجابيته القاعلة . فاصبح الحجاب بابا وطريقاً موصلا 
للمحجوب به . فلا وصول الى المحجوب الامن الحجاب . اذن الحجاب هو الفاصل 
الموصل وليس الفاصل المانع" . 
ولكن ما هو الحجاب ؟ وماذا يحجب ؟ 
طبعاً »لا يسعى ابن عر بى وسواه من اهل الطائفة الا الى الوجه المي فهو 
مطلوہم فيكون الحجاب كل ما يقف فى طريق رؤيتهم المباشرة للوجه الاهي . 
اذن الحجاب : هو كل ما يفصل ويوصل الى الله . 
وهذاالتصريف يشمل كل التعينات السكونية على كل المستويات 
الوجودية . فالحجاب هو الخلق . مكوناً بذلك احد وجهي الوجود [حق 
خلق ] . وسنورد نصين لابن عربي يظهر فيهم| ان الحجاب هو التعين نفسه . 
يقول : 
« فمنك [الممكن] تعرفه لا من غيرك لانك الحجاب الاقرب . . . ومن كونك 
سترا وحجابا حددته»فمعرفتك به في هذا الموطن عين عجزك عن معرفته . وان ششت 
قلت : عين اجهل به » ونريد با لجهل عدم العلم . واما الخير فحجاب أبعد بالنظر 
اليك ... » (ف۲/ .)٥۹۷‏ 
« لا يكون في الزمان الا واحد يسمى الغوث والقطب»وهو الذي ينفرد به الحق 
ويخلو به دون خلقه . . . وذلك العبد عين الله في كل زمان لا ينظر الح فى زمانه الا 
اليه وهو : الحجاب الاعلى . . . ») (ف۲/ )٠٥١‏ . 
- قي النص الأول : عين الممكن” هي الحجاب الاقرب اى اقرب طريق 
موصل الى معرفة الله . 
ويظهر هذا المعنى الذى اعطيناه من الربط السببي الموجود فى جلة ابن 
عريي . 
a:‏ 


« فمنك تعرفه ... لانك الحجاب الاقرب ... » 
فعندما يكون سيب المعرفة حجاباًءيتحول الحجاب الى طريق موصل 
للمعرفة . 
- اما النص الثاني فيرفع الحجاب الى المستوى الاعلى . وكلمة أعلى هنا لا تعبر 
عن المكان بل المكانة . فالحجاب الاعلى هو الغوث او القطب“ . 
وعندما يطلق ابن عر بي على القطب لفظ , حجاب » فهذا وحده كاف 
للاشارة الى مكانة هذا اللفظ .لان القطب هو اعلى افراد الانسان الكامل فى زمانه 
ولا ينعت الا بكل لفظعال . اذن لا هكن ان تحتفظ كلمة « حجاب » عند ابن عر بي 
بالمفاهيم‌القدية. التي تنم على الحرمان والحنع والقطع والبعد والنقص . 
والنصان السابقان يوضحان كيف ان الحجاب الى جانب كونه طريقاً موصلاً 
ودليلا على المعرفة . هو تعين” من تعينات الذات . لان «عين الممكن» 
و« القطب » هم) فى الواقع تعينان من تعينات الذات . 
تو رد الان نصاً يبين بوضوح كيف يتحول الحجاب الى الحطلوب نفسه . 
يقول ابن عربي : 
« . . . والحجاب رحة والدليل احراق السبحات" » والحجاب نقمة والبرهان 
ما جاء فى اصحاب الدركات”' » وليس الوقوف خلف الباب بحجاب”٠‏ اذا 
كان الباب يستحيل الى من يكون خلفه الوصول. والاقامةلديه والنزول.فيكون 
الباب عين الحطلوب . .. ) (ف٤/١٤۴)‏ . 
وهكذا لم يكن الحجاب عند ابن عربي ليمنع الانسان من الوصول الى 
مطلوبه وبخاصة فى نظام فكري كل الثنائيات قى نہايته تلتقي لتؤلف وحدة 
متكاملة . ويصبح الحجاب عين القصد . والباب عين المطلوب .لاته الدليل 
والطريق . 
ولكن هنا تبر ز ناحية مهمة هوان المحجب ليست محدودة بجهة وعدد 
يتخطاها السالك فيصل الى مقام لاحجاب بعده . اذ ان المحجوب لايفارق حجاباً 
حتی يقترب من حجاب ارفع واعلی” .لان الحق لا يتجلى لمخلوق دون حجاب 
ابدا . واخر حجاب بين الانسان والحق هو : وجود الانسان تقسه . 
يقول ابن عرپي : ۰ 
« ووصف الحق تفسه بالحجب الظلانية و هي الاجسام الطبيعية, والنورية وهي 
الارواح اللطيفة . فالعالم بين كثيف ولطيف » وهو عين الحجاب على نفسه . 
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فلا يدرك احق ادراکه نفسه » فلا یزال فی حجاب لا یرفع مع علمه بانه متمیز عن 
موجده بافتقاره YS‏ ۸۲ ( فصوص الحکم ۱ / 00-24( 


() يشرح التهانوي الحجاب عند الصوفية فيقول : 
« قال الصوفية : اعلم ان الحجاب الذي يحتجب به الانسان عن قرب اللهءاما نوراني وهو نور 
الروح واما ظلماني وهو ظلمة الجسم . والمدركات الباطنة من النفس والعقل والسر والروح 
والخفي كلواحد [ كل واحد ] له حجاب . فحجاب النفس: الشهوات واللذات . 
وحجاب القلبءالملاحظة في غير الحق . وحجاب العقل:وقوفه مع العاني المعقولة . . . 
وحجاب السر:الوقوف مع الاسرار . . . وحجاب الروح:المكاشفة .. . وحجاب الحفي: 
العظمة والكبرياء . . . فان الواصل من ليس له التفات الى هذهالاشياء. . .» 
(کشاف اصطلاحات الفنون نشر خیاط ج ۲ ص ۲۷١‏ ) 
(۲) ان الاب فريد جبر في كتابه « في معجم الخزالي » الذي نشرته الجامعة اللبنانية بيروت 
١‏ » بحث كلمة حجب وحجاب عند الغزالي ص ۸ه . 
وقد ظهرت هاتان الكلمتان من خلال تعريفه تمتان الى السلبية المعروفة عن الحجاب بل هما 
محدودتان بالفصل والسابية . ولم نجد الا نصاً للغزالي يخرج الحجاب من هذه السلبية 
ويضيف اليه ايجابية قريبة من ايجابية ابن عربي . يقول : 
« وقال رسول الله بيا . . ان لله سبعين حجاباً من نور وظلمة لو كشفها لأحرقت 
سبحات وجهه ما أنتهى اليه بصره . وليس الراد بالحجب الا الطرق الموصلة اليه . فلوكانت 
براهين فهي حجب نور ولو كانت شبهاً فهي حجب ظلمة . . . » ( كتاب معراج السالكين ص 
۹ تحقيق محمد مصطفى ابو العلا سلسلة القصور العوالي ج ۴ نشر مكتبة الحندي القاهرة ) » وهذا 
الكتاب مثار جدل فى صحة نسبته للخزالي انظر « مؤلفات الغزالي » بدوي رقم / /۸١‏ . 
كا يراجع بشأن الحجاب عند الغزالي كتاب مشكاة الأنوار من السلسلة نفسها ص ص -٤١‏ 
4 حیث یشرح الحدیث الوارد في المقطع السابق » ويفصل اقسام المحجوبين . 
- اما روزبهان بقلي فقد قارب ابن عربي حین نظر إلى الحجاب كمرآة . انظر : 
Hist. de la philo. Ency. de la pléiade T 3 p. 1100‏ - 


(۴)-هذه النظرة الابجابية الى الحجاب ظهرت بوادرها مع بعض فرق الامامية ( النصيرية . 
الحجاب = اظهار الشيء ) واستفادها الحلاج فی کلامه على « حجاب الاسم « راجح : 
Massignon la passion T 3 pp 183- 184. éd. gallimard (surtout p. 183 n° 2)‏ - 
-اما التفري فقد تخطى سكون نظريات الصوفيةفي الحجاب حتى الاججابية منها » إلى جدلية 
عميفة في « الرؤية » حداها : الكشف والحجاب » يقول : 
. . . الجهل حجاب الرؤية » والعلم حجاب الرؤية » انا الظاهر لاحجاب وانا الباطن 
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لا کشوف» وقال لي من عرف الحجاب اشرف على الشف ۲ر موقف رقم ۲۹ ص ٠۳‏ ) . 
« وقال لي : اذا رآيتني ستوى الكشف وا لحجاب » ( موقف رقم ۴۱ ص )٠١‏ . 
« فرأيت العيون كلها تنظر الى وجهه [ الحق ] شاخحصة فتراه في كل شيء احتجبت به واذا 
اطرقت رآته فيها [ اشارة الى الآية : « في الافاق وفي أنفسهم » ٠۴ / ٤١‏ ] ) 
( موقف رقم ٤۷‏ ص )۷١‏ ۰ 
« ... والا بداء كله يحجبك [ العبد ] عني [ الحق ] » نفسك حجابك. وعلمك حجابك 
ومعرفتك حجابك»واسم| ؤك حجابكوتعر فى اليك حجابك . . . ۲( موقف رقم ۱٤‏ ص )۳١‏ . 
)٤(‏ يقول عبد الرحمن الجامي ف كتابه ترجة اللوائح ص ٠۴‏ اللائحة السابعة والعشرون : 

الحجب لمال وحدة الحقيقة . التقييدات والتعينات التي وقعت في ظاهر الوجود 
بواسطة تلبسه باحكام الاعيان الثابتة وآثارها في حضرة العلم . . . » 

(ه) ان النظرة الامجابية للحجاب تخطت التناقض الظاهر في موقف النفس : من حيث انها من 
ناحية طريقه الى معرفة الله بدليل الحديث « من عرف نفسه عرف ربه»» ومن ناحية اخرى 
حجاب عن معرفة الله لاما تعوق ادراكه الموضوعي المباشر . 

»( راجع كلمة « قطب » . 

( راجع كلمة « تعين » « عين » 

(۸) اشارة الى الحديث :. 
« ان لله سبعین حجاباً من نور وظلمة ل وکشفهالاحرقت سبحات وجهه ما انتهی اليه بصره ». 

( انظر تخريج الحديث في المعجم المفهرس لالفاظ الحديث النبوي ونسنك ج ۲ ص ۲۹۵ ) . 

() اشارة الى الآبة « ان النافقين فى الدرك الاسفل من النار ولن تجد هم نصيراً 1 ٠١١ /٤‏ ] . 

(۱۰) ان کل موجود يتحول عند ابن عربي من « حجاب » على احق الى « باب » يدخل منه على 
الحق » لان كل موجود هو تجل وتعين للحق » فيحتفظ بامكان الايصال اليه مع « حجبه» . 

يقول : 
» . والعوايق موانع والعلايق دوافع » فنسأل الله تعالی ان لنا کل عايقة دليلأوكل 
علاقة برهااًء ولایقطمها عن قبل معرفتنا بوجه الحق منها . 

ونا تت این ا ا 
وهكذا يحنفظ الحجاب بوجهيه فهو ينع ويقطع نوعاً من الطالبين » الذی لا يستطیعون ان 
یعرفوا وجه الحق فيه » کا يوصل نوعا آخر من الطالبين . 

)4١(‏ ان الحجب ليست بكانة واحدة بل فيها حجب دنيا وحجب عليا . الحجب الدنيا مشل 
حجاب النفس والطبع والشهوات . . . والحجب العليا هي التعينات والعلم وا لمحبة . 
نورد مقطعين من اين عربي في الأول يظهر حجاب الطبع كنموذج عن الحجب الدنيا وهي 
منفرة يسعى السالك للتخلص منها . وني المقطع الثاني يظهر حجاب ارفع لا يسعى السالك 
الى التخلص منه بل الى العبور منه الى مقام اعلى وحجاب اعلى . 


2 


يقول : 

« ان العالم لم یزل فی حال عدمه [ ٹبوته .راجع : ثبوت ]مشاهدألواجب الوجود . . . وهذا 
لم ينكره احد من الممكنات في حال وجوده » الا ان هذا الموجود الانساني وحده من بين 
العالم ءاشرك بعضه به [ واجب الوجود ] فمن غلب عليه [ من الممكنات ] حجاب الطبع وهو 
ما اعتاد ان يسمع ويطيع ويعبد بالاصالة (PATA)...‏ . 

« وقال الغوث [ راجع الخوث ] : المحبة حجاب بين المحب والمحبوب فاذا افاق المحب عن 
اللحبة وصل بالمحبوب . . . يا غوث من سألني عن الرؤية بعد العلم فهو محجوب 
بعد . . . » ( الرسالة الخوثية . محطوط الظاهرية رقم ۹۸۲6 ص ۷۹ أ) . 

وهذه النظرة اهرمية الى الحجاب تجد جذورها عند الغزالي فى مشكاة الانؤار حيث يتكلم على 
الملحجوبين بالظلمة المحضةء والمحجوبين بنور مقر ون بظلمة » والمحجوبين بمحض الانواركا 

يشيرالى : ا لحجاب الظلما ني والحجاب النوراني . انظر مشكاة الانوار : وتصدير عفيفي ص 
. 

(1۳) راجع شرح هذا المقطع من فصوص الحكم في « شرح جواهر النصوص فی حل كل 
الفصوص » للنابلي ج ١‏ ص ص ٤٠-٤٤‏ 
وني شرح جامي على هامش شرح النابلسي المذكور ج ١‏ ص ص ١-٠١‏ . 


١‏ الانا غلل 


الحجاب الاعلى هو القطب او الغوث . 
انظر « حجاب » 


-١‏ لجاب الأقَربُ 


الحجاب الأقرب هوعين الحمكن نفسه . 
انظر « حچاب » 


۲ -- احادثة 


انظر خطاب اهي : 
الحعنى ( الاول ) القسم (۲) الفقرة (ثانياً) . 


۴۸ 


۴۳ - لل دالقاضل 


انظر « انسان كامل » 


الزر 


ق اللغة : 
» الحاء والراء فى المضاعف له اصلان فالاول ما خالف العبودية وبريء من 
العيب والنقص . يقال هو حر بين الحررية والحرية والثاني : خلاف البرد » يقال 


هذا يوم حر ویوم حار . . . » ( معجم مقاييس اللغة مأدة « حر » ) 
ف القرآن : 

ورد الاصل « حر » فى القرآن بالاصلين اللغويين السالقين : 
(أ) فى مقابل العبودية 

« ومن قتل مؤمناً خطأً فتحرير رقبة مؤمنة )[ ٩۲ /٤‏ ] 

« كتب عليكم القصاص فى القتل الحر بالحر والعبد بالعبد [WAI]...‏ 
(ب) ار ن مقابل البرد . 

« قل نار جهنم آشد حرا لو کانوا يفقهون . . . )[۹/ ۸۱] 
عند ابن عربي : 

يأخذ ابن عر بي الحرية فى مقابل العبودية للعالم .لان الانعتاق أو التحرر 
من العبودية للعالم بمكنة يل مطلوبة عند الشيخ الاكبر والصوفية عامة .اما أن 
تؤخذ الحرية فى مقابل العبودية للحق فهذا ما لا مكن الاتعتاق عنه مطلقاًء 
فالانسان لا ينفك عن عبوديته للحق . بل لايتحرر الا في كمال العبودية الحقة . 
قالعيد الكامل هو الحر . انظر « العبد الكامل » 
يقول ابن عربي : 

)١(‏ « ... فالحرية عند القوم [الصوفية] من لا يسترقه كن الا الله » فهو حر 
عن ما سوى الله » فالحرية عبودية محققة لله . . . ) ( ف٤‏ / ۲۲۷) 
۴1۹ 


gS ..«‏ 
استعداداته کان عبدا فقيرا . CVI).‏ 
ر ر ا ت . فإن وصل هاهنا فهو حر› 
والعبودية فوق هذا المقام . . . ) (شجون المشجون ق ٣٠‏ ) . 


٥‏ الجرف 


ف اللغة : 
» الحاء والراء والفاء ثلاثة اصول : حا الشيء ¢ والعدول وتقدير الشيء 1 
فاما ا لحد فحرف كل شيء حده » كالسيف . . . والاصل الثاني : الانحراف عن 
الشيء كتحريف الكلام . . . » ( معجم مقاييس اللخة . مادة حرف ) . 
ق القرآن : 
ورد الاصل « حرف » فى القرآن بالمعنيين اللغويين المشار اليه| اعسلاه , 
معنى حد وطرف - ويعنى الانحراف . 
)١(‏ « ومن الناس من یعبد الله على حرف فان اصابه خير اطمأن به . . . » 
]11/۲[ 
»( « وقد کان فریق منهم یسمعون کلام الله ثم محرفونه من بعد ما عقلوه » 
]/ ¥[ 
عند ابن عر بي" : 


الحرف هو اجزاء كلمة الحق المحقولة . يقول ابن عربي : 
« الحرف . . . ما يخاطبك به احق من العبارات . . . »( فتوحات ۲/ )٠۳١‏ . 
HHR‏ 
الحرف هو كل حقيقة مفردة ثي اى عالم من العوالم »تسمى في عالم الثبوت 
حرفا غيبياً . وف عالم الوجود العيني : حرفا عينيأً” . 
وهذه الحقائق بتركيبها تظهر الكلمات . فالانسان مثلا كلمة من حيث انه بجمع 
فی ذاته حقائق متعددة ( حروف) . 
۰ 


يقول ابن عر بي : 1 

« فتسمى [ كلمات العالم = حقائق العالم ] في الانسان حروفاً من حيث آحادها 
وکلات من حيث تركيبها » كذلك إعيان الموجودات حروف من حیٿ احادها 
وکلات من حیث امتزاجها » ( فتوحات ۲/ ۳۹۲) . 

« إن الوجود لحرف انت معناه وليس لي امل في الكون الا هو 


الحرف معنى ومعنى الحرف ساكنه وما تشاهد عين غر معناه 


عزالاله فا جحويه من احد وبعد هذا فإنا قد وسعناه » 

(CTYY-'/¥ ف‎ ( 

ولا يتسع المجال لذكر كل ما فصله الشيخ الاكبر فى الحروف اذ توسع بها 

وين خصائص کل حرف منها وفاعلیته فی الکون“ . كا اوضح بصفحات عديدة 
الانفعال الناتج عن تركيب بعض الحر وف تر كيبا خصوصاًه 


(۱) انظر تفسير البيضاوي ج ۲ ص ٤٤‏ . اما معجم مقاييس اللغة فيفسر حرف هنا « بالوجه 
الواحد » ر انظر مادة « حرف ») 

)١(‏ ننقل نصوصاً ثلاثة عن شرح ابن عربي : القيصري والنابلسي » تلقي ضوءاً على نظرته في 
الحرف . « ان الحقائق العلمية ان كانت معتبرة لا باحواما : حروف عينية » ومع احواها : 
كلات عينية . والوجودية[ الحقاثق ] بلا أحواها : حروف وجودية . ومعها : كلمات 
وجودية . . . » ( رسالة فى علم الحقائق . القيصري . ورقة ٣‏ ب ) . 

« والحقائق ثلاث : اسم وفعل وحرف » كا هو في اصطلاح علاء اللسان العربي . 
فالاسم : ذاتءوالفعل : صفة » والحرف : طرف » وهو الاثر الظاهر للذات بالصفة - 
والىذات هي الذات الالمية والفعلل ظهورها بالصفات الربانية وا حرف اسار تلك 
الصفات . . . » ( بقية الله خير بعد الفناء النابلسي . ق ق ٠٠۸-۱۰۷‏ ب) . 

« . .. حرف الى من الانحراف وهو التوجه » والحر وف كلها انحرافات أهية بمعلومات 
كونية ها وجهان » وجه الى الرب ووجه الى العبد . . . »( وردالورود . النابلسي . قق ۸-۷) . 

(۴) « فكل حقيقة على انفرادها من حيث ثبوتها وتعيزها في علم احق تكون : حرفا غيبياً . . . 
ومن حيث ان الحقائق » منها تابعة ومنها متبوعة » والتابعة احوال للمتبوعة وصفات ولواز 
كانت المتبوعة باعتبار اضافة إحواغا اليهاإوتبعيتها هاحال تعقلها خالية عن الوجود: كلم 
غيبية . وباعتبار تعقل الماهية المتبوعة منصبغة بالوجود مفردة عن لوازمها. . . تكون:حرف 
وجوديا . . . » ( إعجاز البيان . القونوى . ص ص )۸٠-۸١‏ . 


۴۲4 


)٤(‏ لقد كانت نظرة ابن عربي الى الحرف ذات صبغة خاصة وهي ما نسميه « علم الحفر »»وهذه 
النظرة سارية فى مؤلفات الصوفية عامة . راجع : 
Massignon la passion T 3 p.p 105- 107‏ 
- رسائل اخوان الصفاء ج ۲ ص ص ۱٤۳١-۹٤١‏ » 
- ابن سبعين وفلسفته الصوفية . ابو الوفا التفتازاني ص ص ٤١١ - ٤۳۳‏ ( الذكر والتصرف فى 
الاکوان با روف ) . ص ص ۱٤١-۱٤١‏ . 
ونلاحظ ان ابن عربي رغم تأثره الواضح بالنفرى الا انه لم يعط احرف ابعاداً صوفية بظهر 
فيها مرادفا للسوى والحجاب »وله بعدان : ظاهر وباطن . 
- مواقف النفري . موقف رقم ٩۷‏ بعنوان : موقف المحضر والحرف ص ص ٠١۲-۱۱٤‏ . 
- وقد شرح الاب نويا بتوسع نظرية النفرى فى الحرف ما لا يسمح بتردادها هنا . انظر 
Exégèse Coranique p.p 363- 376‏ - 


: انظر مراجع الحرف عند ابن عربي في كلمة « الف » كا يراجع‎ )٥( 

- الفتوحات المكية . الاسفار الستة . نشر عثان بحيى . فهرس الفردات الفنية . مادة 
حرف وما يتفرع عنها . 

الفتوحات ج ١‏ ص ۱۹4١‏ ( الفعل بالحرف والفعل باهمة ) 

2 الفتوحات ج ۲ ص ٠١١‏ ( خاصة تركيب الح روف والانفعال عنها) . 

2 الفتوحات ج ۲ص۳۲۱۹ ( حروف هجاء وحروف معاني ) 

2 الفتوحات ج 4 ص ۳٣۷‏ . 

- كتاب « ازالة الشبهات عن قول الاستاذ كنا حروفاً عاليات » . تاليف احمد خيري . طبع 
مطبعة السعادة . القاهرة ۱۳۷۲ ه . ص ص ١٤۔٠٠‏ . حيث يبين معنى حرف عند ابن 


-١‏ جرف عال 


الحروف العاليات هي الحقائق المفردة المتميزة فى علسم الله القسديم » اى 
الاعيان الثابتة قبل ظهورها فى الوجود العيني . يقول اين عربي : 
« كنا حروفاً عاليات لم نقل متعلقات في ذرا اعلى القلل 
انا انت فيه ونحن آنت وانت هو والکل في هو هو فسل عمن وصل »”“ 


(1) لم يوضح ابن عربي قصده « بالحرف العالحٌ » ولذلك كثرت الشروح واخحتلفت الاقوال . 
YY‏ 


- يشرح القيصری هذين البیتین في رسالته في علم الحقائق ق ق ٤‏ ب-٠‏ ب - نستل منها 
کلامه ی عبارة « ٬حروف‏ عاليات » : « . . . اشارة الى الحقائق المساة بالاعيان الثابتة 
ازلية غير مجعولة . . . فى علم الحق سبحانه . . . كنا حروفاً : اى حقائق عينية باثبات في 
الحضرة العلمية من جلة الاعيان الثابتة . . . 4 (ورقة ٤‏ ب) . 

- وقد افرد احمد خحیری کتابا فی ۲۲۰ صفحة لشرح بيتي أبن عربي هذين . ساه « ازالة 
الشبهات عن قول الاستاذ كنا حروفا عاليات ». فليراجع . وخصوصا ص ص ٠ ٠۲-۴١‏ 

- ويقول النابلسي في ورد الورود في شرح الحروف العاليات : « فالحروف العاليات اي 
المنزهات المقدسات عن الكونية » ( ورقة ٠٤‏ ) . 

(۲) رسالة في علم الحقائق . القيصرى . ورقة ٤‏ أ . النص نفسه في كتاب «ازالة الشبهات» 
امد خیری . ص ۴٣‏ . 


۷- فقو مروف 


راجع « الف » 


۸- اة 


قى اللغة : 


« الجاء والضاد والراء ايراد الشىء » ووروده ومشاهدته . وقد جيءَ ما يبعد 
عن هذا وان كان الاصل واحداً . . . وحضرة الرجل : فناؤه . . . » 
( معجم مقاييس اللغة . مادة « حضر)) . 


عند ابن عربي : 


كل حقيقة من الحقائق الاهية او الكونية .مع جيع مظاهرها في كل العوالم 
تشكل حضرة . هي حضرة الحقيقة المشار اليها . مثلاً : القدرة هي حقيقة 
الحية يرجع اليها كل مظهر للقدرة فى العوالم كافة . من حيث ان كل قدرة في 
العوالم هي مظهر وتجل للقدرة إلاهية . فالقدرة الالهية مع جيع مظاهرها 
وتجلياتها من حيث تَيّزها عن بقية الحقائق الاهيةءتشكل حضرة هي:حضرة 
القدرة . يقول ابن عربي : 
P۲‏ 


0 « قال الله تعالی « وله الاساء الحسنی » [۷/ ۹۸۰ ] ولیست سوى الحضرات 
الالهية . . . فلنذكر ... الحضرات الامية التي كنى الله عنها بالاسناء 
الحسنى حضرة حضرة ولنقتصر منها على مائة حضرة* ... فمن ذلك 
الحضرة الاغية وهي الاسم الله ... وهي الحضرة الجامعة للحضرات 
كلها .. . » ( فتوحات )۱۹٩ /٤‏ . 
« ان الحضرات الاهية لا تكاد تنحصر لانها نسب .. . وكل اسم المي هو 
حضرة,ومن اسیاثه ما نعلم ومنها ما لانعلم ۰ و] کل ما يفتقر اليه هو 
اسم من اسائه تعالی (MIH)...‏ . 

0 « فمن احب العالم لاله فاا احب الله»وليس للحق . . . جلى الا 
العالم ء وهنا سر نبوي المي خحصصت به من حضرة النبوة"“ مع كوني لست . 
بنبي واني لوارث ^" . . . ) (ف٤/۲۹۹)‏ . ٤‏ 

H## 
ينتج عن التعريف الاول الذى ذكرنا لكلمة « حضرة » .ان عددها في الكون‎ # 
لا ينحصر لان الحقائق لا تنحصر - ولكن الحضرات الالهية يرجعها ابن عر بي‎ 
. الى اصول امهات تجمعها , كا ارجع كثرة الاساء الاهية الى امهات»‎ 
: يقول ابن عربي‎ 

(أ) « وصدر عن ام الكتاب الذي عنده حضرة تسمى أم الجحمع»ادخلني الحق 
ایاها فرأیتها ورأيت ظاهرها وباطنها . . . وفرع سبحانه من هذه الحضرة 
الجامعة التي اخحتصها لنفسه» حضرات لايعلم عددها الاالله :فى الس|اء 
والارض وما بينها وما تحت الثرى . . . ) ( فتوحات ۲/ ۵۸۲ ) 2 

« وله [ التجلي الصمداني ] اربعة الاف حضرة . . . ) 
( مواقع النجوم . ص ٠٥۹‏ ) 
© « وكل مقام فاما المي او رباني او رحاني* غير هذه الثلاث الحضرات لا 
یکون»وهي تعم جيع الحضرات وعليها يدور الوجودء وا تنزلت الكتب واليها 
ترتقي المعارج.والمهيمن عليها ثلاثة اسماء المية : الله والرب والرحمن ... » 
( فتوحات ۲/ )۱۷٩‏ . 


HE 
الحضرة هي : كل جموع حقائق تألفت بشكل خصوص يعطي حقيقة جديدة‎ # 
4 


واحدة مركبة ها خصائص ميّزة وصورة واضحة . مثلاً : الخيال هو حقيقة 
واحدة مركبة من مجموع حقائق مفردة .تلفت بشكل معين يعطي خصائص 
واضحة موضوعية . وهذه الحقيقة تسمى : حضرة اخيال“ . 
وهكذایسمی ابن عربي كل « مجموع حقائق شكل وحدة» : حضرة . 
0 . . . الحضرة الانسسانية"٠‏ كالحضرة الإهية لا بل هي عينها"٠‏ على ثلاث 
مراتب : ملك وملکوت وجبر ورت ٩۳‏ وکل واحدة من هذه المراتب تنقسم ای 
ثلاث فهي ثسعة . . . فتمتد من كل حقيقة من التسبمة الحقية قاق“ الى 
التسعةالخلقية ء وتنعطف من التسمىة الخلقية رقائق على التسعة الحقية . . . » 
( فتوحات ۱/ ٥4‏ ) . 


« قال [ ابراهيم ] لابنه : « اني ارى في المنام اني اذبحك » [۲۷/ ]٠٠١‏ والمنام 
حضرة الخال فلم يعبرها . . . فالتجلي الصوري في حضرة الخيال تاج الى علم 
آخر يدرك به ما اراد الله تعالى بتلك الصورة ... ومعنی التعبير : المجواز من 
صورة ما رآه الى امر آخرءان موطن الخيال*٠‏ يطلب التعبير . . . « 
( فصوص ۱/ )۸٦-۸٩‏ , 
KH‏ 
# ان كل نسبة بين احق والحلق تؤلف حضرة”٠‏ .من حيث ان العبد بحضر”٠‏ فيها 
مع الحق من هذه النسبة . يقول ابن عربي : 
« ان الله تعالی قد عرف عباده ان له حضرات معينة لامور دعاهم الى طلب دخوها 
وتحصليها منه»وجعلهم فقراء اليها . . . فمنها حضرة المشاهدة وهي على منازل 
ختلفة وان عمتها حضرة واحدة . . . ومنها حضرة المكالمة . . . ومنها حضرة 
الساع . . . ومنها حضرة التعليم . . . » ( فتوحات ۲/ )٠١١‏ . 


. » راجع « حقيقة‎ )١( 

( ان لكل اسم من الاسماء الاهية حضرة » وهي مؤلفة من الاسم المي [ = الحاكم والمهيمن 
على الحضرة ] مع جيع تجلياته في كل العوالم . 
وسنذكر بعض هذه الحضرات التي يتلكم عليها الشيخ الاكبر ء باسمائها فقط » فهي كافية 
لوضع خطوط لوحة الوجود العريضة عنده . 
ت الحضرة الربية حضرة الرموت - خضرة اللك - حضرة التقديس - حضرة السلام - حضرة 
الامان - حضرة الشهادة . حضرة العزة - حضرة الجبروت - حضرة كسب الكبرياء - حضرة 

Yo 


الخلق والامر - حضرة البارئية - حضرة التصوير - حضرة اسبال الستور- حضرة القهر- 
حضرة الوهسب -حضرة الارزاق -حضرة الفتح - حضرة العلم - حضرة القبض - حضرة 
البسط-حضرة ا لخفض -حضرة الرفعة -حضرة الاعزاز -حضرة السمع -حضرة البصر . . 
فلتراجع هذه الحضرات مع ما بقي منها [ عددها ٠٠١‏ ] فی الفتوحات ج 4 ص ص ۱۹۸- 
. 

(۳) نجد في هذا النص ان الحضرات الاغية هي الاسماء الهية ولكنها لا تنحصر بالعدد مائة كا 
فى النص الاول . بل يزداد عددها لیشمل مقصود ابن عربي بالاسم الاي . انظر « اسم 
اهي . 

(4) انظر « مجلى » 

» انظر « نبوة‎ )٥( 

۵) انظر« وارٹ » 

(۷) انظر « امهات الاسم|اء » 

() راجع «مقام » 

0( راجع « خیال » 

» راجع « عالم‎ )۱١( 

. الحقيقة الانسانية » المؤلفة من مجموع حقائق شكل وحدة » هي : حضرة‎ )۱١( 

» انظر « وحدة وجود‎ )۱١( 

(۱۳) انظر « عالم » 

(۱6) انظر « رقيقة » 

)٠١(‏ وهكذا الخيال يفرد له ابن عربي حضرة » لانه عبارة عن عالم منفرد له خصائص موضوعية 
احدها ما ظهر من النص وهو التعبير . راجع « خیال » . 
يراجع بشأن « حضرة الخال » عند ابن عربي : 


- الفصوص ج ۱ ص ۸٩-۸٩‏ ۰ ۹۹ ۱۲۴۳-۱۰۰ ج ۲ ص ٠ ۷٤‏ 
- الفتوحات ج ۳ ص 1۹۸ ۰ ۴۹۱ ۳۹۴ ۳۹١‏ 0۰۹ ۰۵۱۰ ۵۲۵ . 


: بخصوص كلمة حضرة عند ابن عربي  فليراجع بالاضافة الى ما ذكرنا‎ )١ 

٠‏ -الفتوحات ج ۳ ص ۴۷ ( حضرة الجمع ) » ص ٠۴١‏ ( حضرة الثال ) » ص ۳۴١‏ ( جضرة 
القرآن) »ص ۲٤١‏ » ص ۳٠٤‏ ( حضرة المحسوسات - حضرة المعاني المجردة ) » ص ۳۷١‏ » 
٠‏ (حضرة الحق - حضرة الخلق - حضرة الامر ) . 

الفتوحات ج ٤‏ ص ۴۳۰۹ ٤٠۷‏ . 

رسالة لا يعول ص ۴ . 

- الاسرا الى المقام الاسرى ص ٥۴‏ . ۾ 

انشاء الدواثر ص ۳۲-۳۱ 

- شت الجيوب ورقة ۷١-۷١‏ ( تنزل الذات الاهية لكل حضرة ) 


a 


منزل القطب . ص ٤‏ . 

- رسالة الاتحاد الكوني ورقة 1٤¥‏ ب ( امهات الاكوان = الحضرات الخمس : الانسان 
الكلي ٠‏ القلم الاعلى ء اللوح المحفوظ افباء ء الجسم ) . 

- مواقع النجوم ص ۰۲۰ ۱۲ ۰ ٠١۹‏ . 

- الاصطلاحات ص ۲۹۷ ( كلمة الحضرة = كن 

- الفصوص ج ۲ ص ۲۹ » ۷١‏ ( الحضرات الخمس ) » ۷٤‏ . 

- نسخة الحتق ورقة ۲۹ ب ( الحضرة الجامعة = الانسان ) . 

- شرح تاثية ابن الفارض . القيصري . ورقة ٠١‏ ( الحضرات الخمس ) . 

- مطلع فصوص الكلم . القيصري . ورقة 1۸ ( الحضرات الخمس ) 

لطائف الاعلام ق ق ۷۸ ب - ۸۰ ب . حیث يورد ۴٠‏ حضرة . 

- رسالة في علم الحقاثق . القيصري . ورقة ۴ . ( الحضرات الخمس ) 

- اعجاز البيان . القونوي . ص ص ۴- ه ( الحضرات الخمس » الخيبية العلمية - 

الظهور - الحمع والوجود - عالم الارواح - الكتب النزلة ) . 

(۱۷) يقول النابلسي في شرح كلمة « حضرة » فى الصلاة الكبرى لابن عربي : « ( الحضرات 
الاهية ) جمع حضرة وهي ما يحضر الحق تعالى به من عوالم الامكانءبحيث يغيب العبد عن 
شهوده نفسه وغیره » ویحضر عنده ربه متجلیاً بکل شيء » ( ورد الورود . ورقة ٩‏ ) . 
کا یراجع لفظ« حضور» . 


4 امحط م الالهيّة 


ان كل اسم الي مع تجلياته في الكون هو حضرة اهية[ نكرة ]اما الحضرة 
الالهية [ معرفة ] ا ا ا ا 
الانسانية [ مظاهر الحضرة الالهية وتجلياتها ] . 


يقول ابن عربي : 
« آدم الذي هو البرنامج الجامع لنعوت الحضرة الاهية التي هي الذات والصفات 
والافعال . . . » ( فصوص ۱/ ۱۹۹) . 


« الحضرة الالمية وهي عبارة عن الذات والصفات والافعال » 
(فتوحات ۱۷۳/۲) . 


YY 


-١‏ ال حضور 


# الحضور هو تنبه خاص يطرأ على قلب العبد الى امر معصين فيحضر معه » 
وف هذه الال تفترض الغيبة" عا سوى هذا الامر" (الحضور يقابل 
الغفلة) . 

يقول ابن عربي : 

«فنبه [ الحق ] .. . قلوب العارفين لئلا تشغلهم العوارض في الخحياة الدنيا عن 
استحضار مثل هذا [ ان يكون هيول لصور المعتقدات كلها . انظر «اله 
المعتقدات » ] . فانه لا يدري العبد في أي نفس يُفَبّض . فقد يقبض في وقت 
غفلة فلا يستوى مع من قبض على حضور » ( فصوص /١‏ ۱۳) . 
» . . . والخلوة تنتج الفكرة والفكرة تنتج الحضور .. . « 

( مواقع النجوم۔ ص۱۸ ) . 
«اعلم يا بني .. . ان السمع لا يحضر الا مع الحضور أعني حضور 
القلب ل ۲ ر مواقع النجوم - ص ۷۲ ) ٤‏ 
« الحضور“ : حضور القلب بالحق عند غیبته عن الخلق » 

( اصطلاحات ص ۲۸۸ ) . 


HER 
ان الحضور » كا رأينا ء عبارة عن تنبه بحصل للقلب ويظهر اثره على الجوارح.‎ # 
وهو يختلف ف مراتب ظهوره في الخلق "فمنه : التاموغير التام او الكل وغير‎ 
: الكلى . يقول ابن عربي‎ 
فا ذكر"“ احد الله عن غفلة قط . وما بقي الا حضور باستفراغ له اوحضور‎ « 
. )۳١ /4 بغير استفراغ بل بمشاركة . . . » ( فتوحآت‎ 
. )۱۳۹ /۱ فحصل نما حضور تام مع الله ۰ .. )(فصوص‎ 
۳۸ 


(1) ان هذا « الامر ا لمعين » هو دائ)ً في نظر الصوفية : احق » فالحضور هو حضور مع الحق . 
لان الحضورمع غيره : غيبة . فالحق مدار كل شيء فى الفاظهم . 

(۲) انظر الرسالة القيشيرية ص ص ۳۸-۴۷ ( الغيبة والحضور ) . 

(۴) تنبه الى العلاقة الجدلية بون الخيبة والحضورءفبقدر غيبة العبد عن الخلق يحضر مع الحق 
والعکس بالعکس . یقول شیخنا الاکبر : 

« اعلم انه لا تكون غيبة الا بحضور فخيبتك من تحضر معه . . . فكل غائب حاضر وكل 
حاضر غائب . . . » ( فتوحات ۲/ )٤64‏ . 

©( الفكرة هي ذكر الشيء والتفكير فيه » وذكر الئيء اول مراتب الحضور معه بل المدخل الوحيد 
للحضور معه . 

(٥)‏ ان القلب هو القطب الرئيسي في الانسان منه تشع المواجيد التي تستجيب ها الجوارح فتظهر 
فيها . فالسمع مثلا لا يصل الى مرتبة الحضور الا اذا كان القلب في حالة حضور . فغفلة 
القلب لا تسمح بحضور اى حاسة من حواس الانسان . 

() راجع كتاب « الارشاد » ورقة ۱٤۹‏ . 

(۷) يتوسع أبن عربي بثلاثة أوجه قسم الحضور اليها وهي : حضور العموم » حضور 
الخصوص » وحضور خصوص الخصورص راجع : «الاجوبة اللايقة عن الاسثلة 
الفايقة » ورقة ۸ ب . 

(M‏ راجع « ذکر» ن 

(۹) يظهر من النص إن الحضور التام يفترض جعية من الانسانءاي استجماعه لقواه كافة 
وتوجيهها للحضور مع المراد الحضور معه . وهذا الاستجاع قد یکون في الواقع 
استحضارا . انظر الفتوحات ج ۴/ ۴۷١‏ . 
كما يراجع « جمع » المعنى و الرابع » . 


۹ امال 


فى اللغة : 
و« الحاء والواو واللام اصل واحد » وهو تحرك فی دور » فالحول العام وذلك 
أنه مول »اي يدور .. . » ( معجم مقاييس اللخة . مأدة « حول ») ۹ 
«حل» . الحاء واللام له فروع كثيرة ومسائل » واصلها كلها عندی فتح 
الشيء لايشذ عنه شيء E‏ حللت الشيء اذا أبحته واوسعته لامر فيه » وحل : 
تزل a‏ » ( معجم مقاييس اللغة . مادة « حل ») : 
۳۹ 


فى القرآن : 
الحال : اسم جعنى صفة الشىء او هيئته او كيفيته لم ترد في القرآن . وانما 
ورد الفعل حال . يحول : منع . 
« وحال بينهم| الموج فكان من المغرقين ۴/۱١1)‏ ] . 
عند ابن عر بي 
نقد كثر الجدل فى «الحال» وى « حليغه » الحقام - فهم| رديقان لا يكادان 
يقترقان قي التصوف الاسلامي قبل ابن عر بي“ 2 
ولا نجد ضرورة في ترديد كل ما قيل قبله . لانه استوعب كل ثقافة عصره 
ها تحمله من تراث" واضاف اليها جديداً من تفرده الشخصي بفكره المميز . 


KHK 
كثيراً ما يو رد الشيخ الاكبر اقوال اهل الطائفة ممن سبقه ويخ رج بها افكاره . ما‎ 
. يوقع القارىء فى حيرة حول حقيقة رآيه‎ 
وقد نبج فى اشتقاق الحال هذا النهج » فنراه يورد اشتقاقين للفضظ الحسال‎ 
. مستندین الى نظرتين يتبناه) ف الغالب‎ 
الاشتقاق الاول : الحال اصله حل : قال به من رآى دوام الاحوال دون ان‎ 
. )» یشھد انہا امثال تتعاقب . ( انظر « خلق جدید‎ 
الاشتقاق الثاني الحال اصله حال .يول : قال به من رأى زوال الاحوال في‎ 
. » مقابل ثبات « الحقام‎ 
: يقول ابن عربي‎ 
فالمجاورة فى الثبوت0 [ مجاورة العين واحوا ما ] حلول في الوجود » ففي‎ « )١( 
) ۸۱ / ٤ الثبوت الى جانبهاء وفي الوجودحال قيها . . . » ( فتوحات‎ 
فاذا-خلق الله ا حال لم یکن له حل الا الذي بخلقه فيهنيحل فيه زمان‎ . . . « 
» وجوده فلهذا اعتبره من اعتبره من الحلول : وهو النزول في المحل‎ 
. )۳۸۵/۷ (ف‎ 


() «الحال . . . هوما يرد على القلب من غير تعمل ولا اجتلاب » ومن شرطه 
ان يزول ويعقبه ا مغل بعد الثل الى انبيصفو وقد لا يعقبه ا مثل ومن هنا نشاً 
2 


الخلاف بين الطائفة في دوام الاحوال.فمن رأى تعاقب الامثال ولم يعلم انا 
امثال قال بدوامه واشتقه من : الحلول» ومن لم یعقبه مثل قال بعدم دوامه 
واشتقه من حال تول اذا زال وانشد في ذلك . 
لولم تحل ماسميت حالاً وکل ماحال فقد زالا 
وقد قيل : 
الحال تغيّر الاوصاف على العبد فاذا استحکم وثبت فهو المقام » 
(فتوحات ۲/ ۱۳۴ ) 
و الحال ما حال » فالجود كله حال لا يصح الثبات على شأن واحد . .. » 
( فتوحات 4 / ۴۷۰) . 
« فاعلم ان الطريق الى الله تعالى . . . على اربع شعب : بواعث ودواع واخلاق 
وحقائق . . . وجميع ما ذكرناه [ تفصيل الشعب الاربع" ] يسمى الاحوال 
والمقامات . فالمقام منها كل صفة يجب الرسوخ فيها ولا يصح التنقل عنھا۷ 
كالتوبة » والحالمنها كل صفة تكون في وقت دون وقت كالسكر والمحو والغيبة 
والرضى » او يكون وجودها مشروطاً بشرط فتنعدم لعدم شرطها كالصبر مع 
البلاء . . . »۳ . (فتوحات ۱/ )۳٤-۴۳۳‏ . 
HHR‏ 
٭ وکا تبنى رأى السلف فى اشتقاق الحال »نراه يتتبعهم في مضمونه ‏ فيجد انه 
المتحول فى مقابل الثابت ( مقام  )‏ الموهوب فى مقابل المكتسب“ (مقام) . 
یقول : 
« الحال . . . ما يرد على القلب من غير تعمل ولا اجتلاب فتتغير صفات صاحبه 
له . واختلف في دوامه . . . والاحوال مواهب لا مكاسب » اعلم ان الحال نعت 
المي ... قال تعالی عن نفسه « کل یوم هو فی شأن » /۰٥7‏ ۲۹] وتلك 
الشؤون : أحوال المخلوقين وهم اللحال لوجودها فيهم . . . والاحوال اعراض 
تعرض للكائنات من الله يخلقها فيهم عبرعنها: بالشأن . . . هذا اصل الاحوال 
الذي يرجم اليه فی الامیات7' . . . ) ( ف ۲/ )۳۸١۰۴۸۴‏ 
ثم ان ابن عربي تجاوز الاشتقاق ألى الاعتبار الزمني ورجا كان يستند في 
هذا الاعتبار الى النحو سواء من جهة الفعل او الاسم . 
HHR‏ 


1 


# الحال هو الحاضر الدائم المستمر . 
يقول ابن عربي : 
0( « فا حال فی الاحیاء یشهد دان)ً والماضي والآتي مع الاموات » ٠‏ 
( فتوحات ۴/ ۴۵۹) . 
© « والحال له الدوام ۰.. الا تری فی کلام الله في اخباره ايانا بامور قد 
انقضت عبر عنها بالزمان الاضي » وبأمور تأي عبّر عنها بالزمان 
المستقبل » واموو كائنة ٠”‏ عبر عنها بالحال > فا حال : کل يوم هو فی 
شان ۰ ) ( فتوحات ۲/ ٥6۷_06٩‏ ) 
« الحال له الوجود الدائم وهو الحكم الثاإبت اللازم» وما عدا الحال فهو 
عل م0 »> وما له في الوجود قدم ) ( فتوحات ۳۹۲/٤‏ ) . 


KH# 

# الحال : هو ظهور العبد بصفة الحق ف التكوين ووجود الآثار عن همته . 
ويحتفظ « الحال » عند ابن عرسي هنا بصفات : الترجح والنقص 
والزوال رغم انه د تخلق » .ولذلك نراه یضعه ف مقابل العلم الذی له 
الثبات والكمال . فالعلم « مقام » والتصرف « حال » . 
كما تنشاً علاقة جد لية(ء4ناءءلها بين الحال والمقام كلما ترسخ السالك 
الحقام نقص في الخال والعكس بالعكس”؛ . یقول ابن عر بي : 

() «الحال ... ظهور العيد بصفة الحق في التكوين ووجود الآثار عن همته 
وهو التشبه بالله العبّر عنه بالتخلق بالا سما »وهو الذي يريده اهل زماننا اليوم 
باحال . ونحن نقول به ولکن لا نقول باثره » لکن نقول انه یکون العبد 
متمکتاً منه بحیث لو شاء ظهوره لظهر به » لکن الادب ینعه . .. وین ل 
علم له با قلنا يقول » الولى : صاحب الحال . . . هو الذى يکون له 
التكوين والفعل باهمة والتحكم فى العالم ۰۰ (فتوحات ۲ ۲۸۵) . 

د « فان الله لا يعطي العلم الامن يحب » وقد يعطي الحال من ييب ومن لإ 
بحب فان‌العلم ثابت والحال زائلة ۶ . . » ( فتوحات ٩0۱ / ٤‏ ) , 

« فان الحکیم‌حاکم » وصاحب ا لحال حکوم تحت سلطان حاله . . . ( وقل 

رب زدني علا ) [ ۲٢‏ / ۱۱4 ] » ( کتاب الیاء ص 6 . 


FY 


(ً) « فاذا اراد [ صاحب المقام ] التحكم نزل الى الحاللان التحكم للاحوالء 
اذا علم ان نزوله غير مؤثر في مقامه . . . فاذا سمع من شيخ سحقق . . . ان 
صاحب هذا المقام [ مقام العلم او المعرفة ] مالك جيع المقامات فانه يزيد 
بالعلم لا بالحال . . . فان الكامل كلما علا في المقام نقص في ال حال . . . كما 
ان المشاهدة تغني عن رؤية الاغيار كذلك امقام يذهب بالاحوال*» . 
(فتوحات ۲/ ۳۹۹) ۰ 
KHHk#‏ 
الاحوال امور عدمية ليس ها عين وانما ها حكم - وهي مبدا التمييز بين 
الاعيان وأصله . يقول ابن عربي : 
(أ) « الاحوال وهي احكام المعاني المعقولة او النسب . .. وهي العلم والقدرة 
والبياض والسواد والحاسة . . . » (فتوحات ۳/ ۴۹۹) ٠‏ 
«(ثلاثة مالمهاكيان السلب والمحال والزمان 
فالعین » لا » وهي حاك|ت قال به العقل واللسان" » 
( كتاب التجليات ص ٤١‏ ) . 
(۴) « فان الاعيان لا تنقلب من حال الى حال» رانا الاحوال تلبسها احكاماً 
فتلبسهاء‌فیتخیل من لا علم له ان العين انتقل . . . ولولاالاحوال ما قيّزت 
الاعيان فانه ما تم الا عين واحدة تيت بذاتها عن واجب الوجود» كا 
اشترکت معه فی وجوب الثبوت"“ فله تعالى وجوب الثبوت والوجودبومذه 
العين وجوب الثبوت . فالاحوال هذه العين كالاسماء الاهية للحق ... . 
فحصل هذه العين الكال بالوجود » الذى هو [الوجود] من جملة الاحوال 
التي تقلبت عليها » وذلك إن الحق ينقلب في الاحوال لا تتقلب عليه 
الاحوال .. . وعين العالم ليس كذلك تتقلب عليه الاحوال فتظهر فيها [في 
عين العالم] احكامها . .. فالتقلب للحق في الاحوال لاظهار 
اعیانها . . . » ( فتوحات )۳۱٤/۳‏ . 
KHHR#‏ 
د يخرج ابن عر بي عن السلف الصوف فما يتعلق بالاحوال والمقامات فالمنازل 
عنده لا تحددها ارقام رغم عاولاته المتعددة لحصرها قى اطار معلوم . 
rr‏ 


والسبب ان الاحوال والمحقامسات عنلده تدور حول « الحقاشق » ومعنى 
اوضح : ان كل « حقيقة » بكل ما تحويه هذه الكلمة من شعاب وابعاد»«٠‏ ها 
« حال » او « مقام » یستتبعه « علم » . 
فقد استعمل ابن عر بي هنا الحال والمقام على الترادق ليعرعن كشف او 
شهود او رؤية لحقيقة معينة منفصلة متمَيزة . هذا الشهود او هذه السرؤية 
یستتبعها ر علم ٩0)‏ . يقول ابن عربي : 
«من الناس من تلوح له بأرقة من مطلوبهء فیکتفي ہا عن أستيفاء الحال 
واستقصاثهءف هذا الحقا با شاهد منه ظناً منه او قطعاً انه قد | فاه. 
۴ بير 
TT‏ 
E NS‏ 
فى هذا النص : 
شهود البرزخ = حال ومقام مخشاهده . 
اثر الشهود العلمي = علم البرزخ .وهو نتيجة حتمية للحال ٠‏ . 
¥ 
# الحال هي الصلة او الرابطة الوجودية التي تصل المخلوق بخالقه- وهي 
تركيب عضوي طبيعي فال في مقابل التركيب اللغوي المقول . 
يقول ابن عربي : 
( « ما من خلوق الا وله حال . . . مع الله ... » 
( في التعليقات على شرح التجليات . المشرق 1۹٩۷‏ . ص ۱۲) . 
(إً) یضع ابن عربي الحال : ترکیب طبیعی معین فعال وهو باطن ف مقابل 
« اقول » ( تركيب ظاهر ) . 
مثلا: الدعاءالی الله اوسؤال الله او الجواب اوای فعل نصدر عن الانسان اما ان 
يكون باحال او بالقول . حتى التصرف فهو اما بالحال او بالقول الذي 
هو الامر . ê‏ 
يقول ابن عربي : 
» والدعاء عل نوعین : دعاء بلسان نطق وقول»ودعاء بلسان حال . 
( فتوحات )۲۹٩ / ٤‏ . 
4 


« التصريف بالحال والامر » ( فتوحات )٦6 / ٤‏ ة 
« ومن سال بالحال . . . » ( فتوحات ۳/ ۳۲۰) . 


. » هل جوز الخال على الله ؟ انظر « اسماء الأحوال‎ )١( 
: يراجع بخصوص الاحوال والمقامات في الفكر الاسلامي‎ )۲( 
. ۴۲ اح الرسالة القشيرية « المقام وا لحال » ص‎ 
٠٠٤-٠٦١ اللمم السراج « کتاب الأحوال والقامات » ص‎ 
. ٠۲۲-٤١۹ عوارف المعارف . السهر وردی ص ص‎ - 
وقد شرح السهروردي الحال والمقام والغرق بينهيا » كا اشار الى المقامات والاحوال‎ 
. واقوال المشايخ فيها على الترتيب‎ 
. ۸۹-۸7 التعرف لذهب اهل التصوف . ص ص‎ 
. ٤٤ص‎ . طبقات الاولياء لابن الملقن‎ - 
. ٩۷ طبقات الصوفية . السلمي . ص ۴۱۰ » ص ۴۱۵ » ارباب الاحوال ص ۴ وص‎ - 
. ۸۸ ص‎ ١ الانوار القدسية فى معرفة قواعد الصوفية الشعراني . ج‎ - 
المواقف والمخاطبات . النفرى . نشر آربري . فهرس المصطلحات . مادة « مقام » ومادة‎ 
. » حال‎ « 
۴ ٤٩٩-۳۰۰ چ تاريخ التصوف في الاسلام ا قاسم غني . ترة صادق نشأت ص ص‎ 
. ٠٠٠-۹۷ التصوف الاسلامي الخالص . تاليف السيد حمود ابو الفيض المنوفی ص ص‎ - 
نلاحظ ان ابن عربي تقريباً جعل من ارثه الصوفي خلفية ثقافية وركيزة قفز من خلا ها الى‎ )۳( 
. تفرده وشخصيته الذاتية‎ 
ولکن ربا فاته ان یستفید من اقوال نجم الدين كبر ى في الاحوال . فالشيخ الاكبر انشا علافة‎ 
جدلية بين المقام والحال [ انظر المعنى «الرابع» ] الا انه لم ينشیء اي علاقة فيا بين‎ 
: الاحوال » في حين ان نجم الدين كبرى اشار الى علافة تعادلية بين الاحوال » يقول‎ « 
الحال بمنرلة الجناحين للطير ء والمقام بمنزلة الوكر له > ولا بد للسيار من قوتين ختلفتين فى‎ « 
حالة واحدة نبعتا من معنى واحد » سواء كان السيار مبتدأ او متوسطا لو منتهيأً . . . وهاتان‎ 
القوتان يجب ان تكونا متساويتين ككفتي الميزان . . . فجناحا الطفل [ = البتدا ] الخوف‎ 
والرجاءء وجتاحاالكهل [ = المتوسط ] القبض والبسط وجناحا الشيخ [ = المنتهي ] الانس‎ 
والميبة ... وهذان الجناحان قد يصح الطيران با اذا كانا متساويين في الذات‎ 
)٤۲-٤١ والتحريك. . .» ( فوائح ا لجال - ص ص‎ 
٤۰ راجع فیا تعلق الخال والمقام عند نجم الدینْ کبری فی کتاب فوائح الال ص ص‎ 
0° 
» انظر « ثبوت‎ )8 
1 وتحل فيها في عالم الرجود العيني‎ ٤ اي ان احوال « العين » تجاورها في عالم الثبوت‎ (( 


ro 


) انظر فتوحات ۱ / ۴۳ . 

(۷) ان « امقام » لا ينتقل عنه الانسان . هذه من الافكار المهمة التي ستتضح أهميتها بعد قليل 
عند بحث « المقام » وموقف ابن عربي من المقامات . 

(۸) النص نفسه حرفياً ني تاب بدر الحبشي : «الانباه على طریق الله» وقد جمعه من كلام ابن 
عربي . حطوط الظاهرية . رقم ۵۱۷ . ورقة ٥ه‏ أب . 

»( راجع « مقام » . 

() یری ابن عربي ان كل ظاهر في العالم له مستند المي اي صفة او نعت او اسم اهي ظهر 
عنه » و« الحال » مستنده الالمي : الشأن . راجع « شأن» . 

. يتضمن مفهوم كلمة « كائنة » هنا الوجود والاستمرار‎ )۱١( 

(۱۲) يستعمل عدم هنا بالمفهوم الاطلاقي . ولیس العدم التبوتي . راجع «عدم الامكان » 
و« العدم المطلق » ۴ 

(۱۳) انظر الفتوحات ج ۴ ص ٤۷‏ ( صاحب الحال ) . 

: يقول ابن عربي‎ )۱٤( 
فان امقام كل ما له قدم راسخ في الالوهيةءوما ليس له ذلك فليس بقام وانما هو حال يرد‎ « 
. )۱۸٤ /۲ ویزول بزوال حكم التعلق والمتعلق بہشری او بخیرها » ( فتوحات‎ 

(۹) کا یراجع الفتوحات ج ۲ ص ٤۷۹-٤۷۸‏ . 

)۱١‏ راجع کتاب کشف الغایات نشر عثان بجی المشرق : ۱۹٩۷‏ ص ص ٤٤4‏ - 4۸۹ حيث 
یشرح تجلي حكم المعلوم وه) البيتان الواردان اعلاه . 
کا یراجع املاء ابن سودکین بخصوصه . 

(۱۷) راجع « ثبوت » و « مکن » جا يتضمنه من مفهوم وجوبي . 

(۸) ان القاء نظرة سريعة على فهرس الجحزء الثاني من الفتوحات الكية . ومطالعة عناوين 
الفصول الكونة من الصفحات ۲۷١-۹۳۸‏ تقريباًء تعطينا فكرةواضحة عن كيفية رؤية أبن 
عربي للمقام والحال والعلم من خلال حقيقة منفصلة «متميزة»» سواء كانت حقيقة « حقية » 
ام « خلقية » » مثلا مثلا : الغيبرة ‏ الرضى - العبودية . 
وقد لا يكتفي ابن عربي بایراد حال ومقام للحقيقةءبل نراه یستطرد فی بیان مدی توغله في 
المقامات والاحوال - فيورد مثلا للغيرة ۳ احوال و۴ مقامات . انظر فتوحات ۲/ ٠٠١‏ 
وان كانت هذه الاحوال هي بنظرة اخرى مراحل تطور حال واحد . وهو ما سيرشد اليه في 
النص الذى سنورده : باستقصاء الحال واستيفائه . 

ا 

(۱۹) يصرح ابن عربي با نشیر اليه فی : الفتوحات ج ۱ ص ص ۳٤۲-۴۳‏ . حيث يقر ر ان الطريق 
الى الله تعالى على اربع شعب : بواعث [ ثلاثة ] ودواع [ خمسة ] واخلاق [ ثلاثة انواع ] 
وحقائق [ اربع حقائق : ذاتية » صفاتية » كونية » فعلية ] . وجميع ما ذكره يسمى الاحوال 
والمقامات فليراجع 


افا 


(۲۰) يقول ابن عربي : 
« الحال الذي لا ينتج علا لا يعول عليه » (رسالة لا يعول ص ۴) ٠‏ 


- ٤٦٦ ص ۱۲ هامش رقم‎ 1۹١۷ انظر المشرق‎ )۲١( 


ا 


- الق 
قى اللغة : 


« الحاء والقاف اصلل واحذ » وهو يدل على احكام الشيء وصحته . فالحق 
نقيض الباطل » ثم يرجع كل فرع اليه بجودة الاستخراج وحسن التلفيق . ويقال 
حق الشيء وجب . . . واحتق الناس في الدذين »اذا ادعى كل واحد الحق .. . 
للحتق : الذي يقتل مكانه . . . والحاقة : القيامة » لابا تحق بكل شيء . 
وتقول : حقاً لا افعل ذلك . في اليمين. . . ويقال: حققت الامر واحققته » ای 
كنت على يقين منه . . . » ( معجم مقاييس اللغة . مأدة « حق )١‏ . 1 
ف|القرآن : 
(أ) الحق هو الله . 1 

« ذلك بان الله هو احق وان ما یدعون من دونه هو الباطل »۲۲7/ ٩۲‏ ] 
رب)الحق = الشرع او الشريعة التى ارسل اله بها المرسلين . ختطاً بذلك للبشو 

منهجا حيويأ ف علاقتهم بهوعلاقة بعضهم ببعض ( في مقابل الباطل ) . 

« اا ارسلناك باحق بشیراً ونذیراً » ۲1/ ۱۱۹ ] 

« لا تلبس الحتق بالباطل »)[(۲/ ٤١‏ ] 
(ج) الحق = الصدق والوجوب . 

« فاصبر ان وعد الله حق » ولا يستخفنك الذين لا يوقنون )1 1۳١‏ [ 
(د) الحق = العدل . 

« یا داود انا جعلناك خليفةني الارض فاحكم بين الناس باحق » [۲۸/ ١١‏ ] 
ره الحق = النصيب .اظ . 

« والذين فى اموالحم حق معلوم للسائل والمحروم [Yé /۷٠ 1٩‏ 
ري الحق معنى ما وجب للشيء بعين الاستحقاق . 

« وجاهدوا نی الله حق جهاده )7 ۷۸/ ۲۲ ] 

FV 


(ز) الحاقة = القيامة . انظر فى « اللغة » 
« الحاقة . ما الحاقة . وما ادراك ما ا لحاقة » 7[ ۹۹ / ٣-۲-١‏ ] 
عند ابن عر بې" : 


# ان الحق في كلام ابن عر بي هو الله لا من حيث ذاته المجردة عن كل وصف 
ونسبة .بل من حيث الوهيته للخلق” . يقول اين عربي : 
« . . .فان الحق له التجلي في صور الاشياء كلها . فان الاشياء ما ظهزت الا به 
سبحانه وتعالی فالعارف یعلم ان کل شیء يراه لیس الا احق . . , » 

( فتوحات ٤‏ /۱۸4) . 
فالحق هو الله متجلياً فى صور الاشياء »مشهوداً فی اعين الخلق* . 
KK‏ 

# ان الحق هو الوجود والخير في مقابل الباطل ( = العدم = الش) . 

يقول ابن عربی : 
« فما احرج الله العالم من العدم الذي هو : الشر" الا للخير الذي اراده به ليس 
الا: الوجود فاق الان ب الدنيا فلها وجه الى الحق با هي موجودة › 
وها وجه لخير احق با ينعدم ما فيها وينتقل عنها . . . )(فتوحات ۳/ ۳۷۷) . 
« ... ليس في الوجود باطل اصلا وانما الوجود حق كلهء والباطل اشارة الى 
العدم » ( مواقع النجوم . ص ۷۹) . ٍ 
« والباطل عدم . . . ولاعين له في الوجود ولو كان له وجود لكان حقاً .» 

. )6٠۲ /٤ فتوحات‎ ( 
#H# 

# ان الحقيقة الوجودية واحدة بذاتها ثنوية بوجهیها : حق خلق - رب عبد - 
واحد کثير - قديم حادث .... الى غير ذلك من الثنائيات التي برع الشيخ 
الاكبر في تعدادها . « فالحق » هنا احد وجهي الحقيقة الجامع لكل صفات 
القدم »فى مقابل « الخلق » الوجه الآخر الجاهع لكل صفات الحدوث . 
ولکن ابن عر بي لا يتوقف عند هذه الازدواجية بل ينقلسب الى الوحدة. 
ويغلب وجه الحق على الخلق . فالخلق ف الواقع ليس الا مظهراً جلى وتعينا» 
للحق ‏ فالحق اصل الوجود وعينه* . 


۴۸ 


يقول : 
0 » فالحق مصرف العالم والعالم مصرف الحق الا تراه يقول : « اجيب دعوة 


الداع اذ دعان » [۲/ ۱۸١‏ ] ليست الاجابة تصريفاً . . . » 
(فتوحات ۳/ )٥٤٩‏ . 


« فالکون کله جسم وروح بها قامت نشا الوجود » فالعالم للحق : 
كالجسم للروح ... » ( فتوحات ۴/ ۳۱١‏ ) . 
»™( « ان هويةالحق : سمع العبد وبصره وجمیع قواه" » والعبد ما هو الا بقواه 
فا هو الا بالحق»فظاهره صورة خلقية وباطنه هوية احق . . . » 
ا ( فتوحات )۱٤/4‏ . 
« والعالم وان تكثر فهو راجع الى عين واحدة . 
فكل من في الوجود حق وكل من في الشهود خلق» 
( فتوحات ۳۰۹/۴۳ ) 
« فان للحق في كل خلق ظهوراً” : فهو الظاهر في كل مفهوم » وهو 
الباطن عن كل فهم »الا عن فهم من قال ان العالم صورته وهویته : وهو 
الاسم الظاهر » كا انه بالعنى روح كل ما ظهر » فهو الباطن » 
( فصوص )٩8/۱‏ ۰ 
HRRK‏ 
# الحق جمعنى العدل . الانصاف . وهو صفة الانسان الكامل . يقول اين عربي : 
« فاعطی [ الانسان الکامل ] کل ذي حق حقه“ » کا ان الله « اعطی کل شيء 
خلقه » [ ۲۰/ ١ه‏ ] فالذی انفرد به ا لحق انما هو الخلق”'»والذى انفرد به من 
العالم الكامل انماهوا لحق› فیعلم مایستحقه کل موجود فیعطیه حقه وهو المسمی, 
بالانصاف . . . » ( فتوحات ۳/ ۳۹۸) . 


Kk 
الحق معنى الشريعة"*( امر نبي ) المفر وضة من خارج على الانسان منهجاً‎ # 
: سلوکیاً فی مقابل طبعه . یقول ابن عربي‎ 
» فالحق للدنيا والطبع للآخرة ۰ والطبع له الاباحة والحق له التحجير‎ » 


¡| ) ۱۲4 / ٤ فتوحات‎ ( 


# الحق هو ما وجب من الصدق . 


قول ابن عربی : 
« ان الغيبة ليست بحق وانها صدق . . . فالغيبة والنميمة واشباهها صدق 
لا حق . اذالحق ما وجب » والصدق : ما اخبر به على الوجه الذي هوعليه» وقد 
یجب فیکون حقاً وقد لا جب ویکون صدقاً لا قاد . . . 
( فتوحات ۴ / 6٩‏ ) . 


EE E 
: الحق هو الوجود الظاهر فى الحس”٠ . يقول اين عربي‎ # 
/ ٠ د ثم قال یوسف . . . « هذا تأویل رؤیای من قبل قد جعلها ربي حقاً‎ 
اي اظهرها في الحس بعد ما كانت في صورة الخيال . .. معناه [ معنی‎ 1٠ 


حقا ] حسأ ای محسوساً . .. )(فصوص )۱١۱/۱‏ . 
KHK‏ 


# كمااستعمل ابن عر بي لفظة « حق » وهو يريد بها عبارة ١‏ الحق المخلوق به » . 
يقول : ت ۶ ۶ 
« وسماه الحق [ للعقل الأول ] فى القران:حقا وقل| وروحاءوفي السنة: 
عقلاً . . . » ( الانسان الكلي . ورقة 4 ب) . 
انظر « الحق المخلوق به » . 


(1) نورد بعض اوجه استعم| ل لفظة « حق » في القرآن . لان الاحاطة بمجمل وجوهها يتخطى 
نطاق معجمنا. راجع« العجم E‏ . کہا یراجع کتاب 
الترمذى : « تحصيل نظائر القرآن » . ص ص ٠٠١ ٠١۴‏ . ر الحق = الله = القرآن = 
الاسلام = الرسالة = حمديلة ) . 

»( أنظر تفسير الآية . انوار التنزيل . البيضاوي . ج ١‏ ص٤۲‏ . 

(۳) بخصوص معنى « حق » عند الصوفية . فليرا 
- شفاء السائل ص 1۲-٤۳-۳۹‏ . 
- طبقات الصوفية السلمي . ص ١۷۷ . ۱۹۷-١١١‏ . 
- فواتح الال . ص ۸٩1١.١١‏ . 
- سلمي » > جوامع »> ص ٩۱ ۰ ۳٢‏ . ( ماسینیون .1۔1 ص ۴۳) ۔ 
- روایات الحلاج . ص ه٥‏ . 
- طواسين9 53 1۷ ر طاسين الدائرة) . 
Exégêse Coranique‏ الاب نویا : ص ص ٤۲- ٤١‏ ( احق = اسلام » دين » هدى » 

قرآن » توحید = مقاتل ) > ص ۱۴5 ( « الق »= الله ) > ص ۱۹۹ 1۷۹ 1۸١‏ 


Pé’ 


( الحلاج : اناا لمح ) » ۲٤۲‏ ( الله = المعروف = الحق = الخراز ) » ۲٤۹ » ۲٤۵‏ ( علاقة 
الانا باحق . الحلاج والخراز ) ۲۷١‏ ( حقيقة = حق ) . 
- اما الترمذى فقد استعمل كلمة « حق » بمعنى غريب غير مألوف » الحق هو وسيط بين الله 
والانسان ليراقب هذا الاخير . او بتعبير ادق ليقتضيه بقيام التوحيد » وهو بهذا المعنى 
يقابل الرحة التي تدافع عن الانسان امام الله تعالٰی . ( ختم الاولیاء . ص ۱۱۷ هامش ٠۳‏ ) 
- المعرفة عند الحكيم « الترمذي » تأليف عبد المحسن الحسيني . دار الكاتب 
العربي . القاهرة ص ص ٠۴٤-۲۷‏ . ( المعرفة تبنى على ثلاثة اركان : احق والعدل والصدق) . 

)٤(‏ يرادف الواحد في فلسفة افلوطین . انظر فصوص ج ۲ ص 1۸ء كا يراجع «اسم الهي» في 
هذا الكتاب . 

)٥(‏ لن نكثر من ايراد النصوص لاثبات ان احق هو الله عند ابن عربي » لان في كل صفحة من 
صفحات كتبه اشارة الى ذلك . راجع « وحدة وجود » . 

() لقد بينا موقف ابن عربي من الخير والشر والوجود والعدم . عند بحثنا كلمة اعدم» 
فلتراجع . 

( راجع « جلى » تعين « مظهر » 

(۸) انظر مقارنة الحق عند ابن عربي وافلوطين . مقال عفيفي : من اين استقى ابن عربي فلسفته 
الصوفية - ص ۲۴ . 

» انظر « قرب النوافل‎ )٩( 

)٠١(‏ لذلك يجد ابن عربي ان حد الحق محال » لان حده هو مجموع حدود كل صور العالم 

( انظر فصوص ۱/ ۸) . 

)۱١(‏ فسرها عفيفي في الفصوص ج ۲ ص ۳۴١‏ . انظر تفسير عفيفي وقارنه بشرح ابن عربي للحق 
في هذا النص : بالانصاف . 

(۱۲) راجع « خلق » 

(۳) استعمل الترمذى عبارة « حق الله » بجعنى شرعه . انظم ختم الاولیاء ص ۱۱۷ هامش ۱۳ 4 

(۱6) لا يتابع ابن عربي ذات النفس التمييزي بين الح والصدق فنراه قول في الفتوحات ج ۲ 
ص ٠٩۲‏ : « كا يعاقب على الغيبة والنميمة مع كونيا حقأً» . 

)٠١(‏ ان الحق هو الوجود وا خير عند ابن عربي في مقابل العدم أو الشر . وقد رآينا ذلك في المعنى 
« الثالث » السابق ولكن الشيخ الاكبر هنا بخصص من الوجود الحسي لتسميته بالحق . لا 
الوجود في مستويات العوالم المختلفة عنده . راجع « ثبوت » « خيال » . 
اما بخصوص كلمة « حى » عند ابن عربي جعانيها كافة »> فليراجع : 

5 الفتوحات . ج ١‏ ص ٤‏ 

- الفتوحات ج 4 ص ٠٠١ ٦۴‏ ( الحق = الوجود) » ص ۱۹١‏ ( الحق = عين وجود 
الكون ) . ص ۲٤۷‏ » ص ۴٤٤ر‏ الحق = نور ) . 

- فصوص الحكم ( المقدمة ) ص ۲۲ ۰ ۲۸ ۰ ۰۳۰ ۰۳۲ ۰۴۲ ٤۳۴‏ ( الجزء الاول ) ص 
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٠۲١ ٩4 ۳۹ ۰ ۳۲۴ 1۸ الحق في مقابل العالم ) » ( الجزء الثاني ) ص‎ ( ١ e 
YA YY ٩۸4 الحق والخلق = مرتبة الجمع ومرتبة الفرق ) »> ۹۸ء‎ ( 
) كتاب الشاهد ص ۲ ( الحق وا لحقيقة‎ - 
۲١ ت مواقع النجوم ص‎ 
» ۲٤ ج کتاب الکتب ص‎ 
. ) روح القدس ص ۴۳ ( الحق انفرد بالخلق‎ - 
. کتاب التراجم ص ۳۱ ۰ ۴۲ ( بحر الحقءوبحر الکون ) ں۴۷‎ - 
. ٠٠۴ ٠٠۴ بلغة الخواص ورقة‎ - 
: کا یراجع‎ 
٠١ ت التوجه الأول . القونوى . ورقة‎ 
. |۸6 ت لطائف الاعلام . ما يتفرع من مادة « حق » ق ق ۸۱ ب‎ 


۳ -- الحقانق الول 
مترادف : الإاجناس العالية . 


الحقائق الاول هي الحقائق او الصفات او الاساء التي تتضمنها , حقيقة 
الحقائق » . 


يقول ابن عربي : 
« فسمه أن شئت حقيقة الحقائق او الميولى او المادة الاولى او جنس الاجناس »وسم 


ا لحقائق التي يتضمنها هذا الشىء الثالث [ = حقيقة الحقائق ] الحقائق الاول 
اوالاجناس العالية ... »(انشاء الدواثر ص ۱۹) . 


- ال جق‌الهنمادی 


المترادفات : الحق المعتقد في القلب احق المخلوق فن المعتقد 
أنظر « الاله المخلوق » 


4Y 


- جن الق 


استعمل ابن عربي لفظ د حق » هنا للدلالة علىءما يجب ,« للمقصود » على 
وجه الاستحقاق وهو صفة ذاتية له . انظر « حق » المعنى « الرابع » 


يقول ابن عربي : 
« فحق الحق : ربوبيته . وحق الخلق : عبوديته . فنحن عبيد وان ظهرنا 
بنعوته » وهو ربنا وان ظهر بنعوتنا . . . » ( فتوحات )۳٣۹/۴‏ . 
ويظهسر من النص تلك النظرة التمييزية الواضحة ف مؤلفضات الشيخ 


الاكبر ء فهو لا يغفل لحظة عن تفرقته بين المظهر واصله ... بين وجهي 
الحقيقة : رب عبد . رغم تداخله) فی الحظاهر *“ 


(۱) يقول ابن عربي في ابيات بعنوان : « شيء الشيء» 
«للحق حق ولانسان انسان عند الوجود وللقرآن قرآن 
وللعيان عيان في الشهود كا عد الناجاة للآذان آذان 
فانظر الينا بعين الجمع تحظبنا في الفرق فالزمه فالقرآن فرقان » 
( المبادىء والغايات فيا تتضمنه حروف المعجم من العجائب والآيات تحقيق عزة حصرية ص۱۷ ) . 
(۲) وان كان في اللحظة العلمية الشهودية الثانيةبيغلب الحق على الخلق ويغرقه] في وحدة 
وجودية . انظر « وحدة وجود » . 
Su‏ چت م 
- جَالخَلق 
انظر « حق الحق » . 
ا 
- جۆخالق 
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— ۳ 


انظر « حق خلق » المعنى « الأول » 


ارا 


۸- چ خلق 


ان الوجود حق كله فى مقابل العدم ( باطل ) . لذلك كل موجود هوحق . 
وللتمييز بين الخالق والمخلوق بعدما شمل الجميع نعت الحق »يقول ابن 
عربي : حق خلق ( عبد - حادث - مؤثر . . . ) فی مقابل حق خالق ( رب 


قدیم - مۇثر ) . 
فلنستمع اليه : 


« فانه [ تعالی ] قد سمی نفسه حقاً ووصف نفسه بالکون . . . وقد انبسطت 
اسماء الله الخالق على مظاهرها من الخلق » فسمى الموجودات والمقدر 
وجودها حقاً . فالموت : حق خلق .والمميت : حق خالق . والحياة : حق 
خلق » والمحيي : حق خالق . والقبر : حق خلق » والمقبر : حق خالق ... » 


( بلغة الغواص ق ق )١٠٠4-٠٠۳‏ . 


RR# 
. «الحق الحلق » : هو كل برزخ وسط يمع بين وجهي الحقيقة الواحدة[ حق‎ # 

خلق ] وهو الانسان من حيث انه صورة الحضرتين :الالمية والكونية . 

يقول ابن عر بي : 

(أ) «فلما نشأت هذه الصورة العملية الليلية بين هذين الطرفين الكريين 
[ الانسان ينشىء الصورة . 'والحق ينفخ فيها الروح ] كانت وسطاً جامعة 
للطرفین فکانت:عبدا سيدا » حقا خلقا ) ( فتوحات )٩۱ / ٤‏ . 

™ «فقد علمت حكمة نشأة آدم اعني صورته الظاهرة > وقد علمت نشأة روح 
ادم اعني صورته الباطنة » فهو الحق الخلق » ( فصوص )٠٦ /١‏ . 
« حقا خلقا اعني الانسان » ( بلخة الغواص . ورقة )٠١١‏ . 


»0 انظر « صورة الحق والعالم » . « نسخة الحق والعالم » « ختصر الحق والعالم » « برزخ » 
ED . --۹‏ له 
ان الوجود حقَيقة واحدة“ غا وجهان : حق .خلق . وها متداخلان فلا 


يشهد حق الان خلق . ولا يتقوم خلق الافى حق . 
i:‏ 


يقول ابن عربی : 

« فلولا شهود الخلق بالحق لم يكن ولولا شهود الحق بالخلق لم تكن 

فمن قال كن فهو الذي قد شهدته ٠‏ ومام إلا من يكون بقول كن » 
( فتوحات ۳/ ۳۹۲) 


« فهو [ الانسان ] حق فی خلق » فستر خلقه بجا شهده من الحق القائم به U...‏ 
( فتوحات ۳/ ٥۲۲‏ ) . 


» انظر « وحدة وجود‎ )١( 


* مە م ان‎ ۸٩ 
هب‎ 


ا 


المترادفات : انظر مترادفات « الانسان الكامل » . 
حقيقة الحقائق هي عبارة عن حقيقة معقولة تجمع فى ذاتها جيع ماهيات 
الحق والخلق المعقولة . فهي مجموع ماهيات الحضرتين الالهية والكونية . وهي 
بذلك اصل العالم“ . 
ولنترك ابن عربي يعرف بنفسه ما يرمي اليه بحقيقة الحقائق ‏ ونتغاضى 
عن طول النصوص لاا تحمل فى طياتها كل شرح نستطيعه »يقول : 
« واما الشيء الثالث [ = حقيقة الحقائق ] فما لا يتصف بالوجود ولا بالعدم"“ ولا 
بالحدوث ولا بالقدم . . . وكذلك لا يتصف بالكل ولا بالبعض » ولا 
يقبل الزيادة والنقص . . . وهذا اصل العالم » وأصل الجوهر الفرد » 
وفلك الحياة » والحق المخلوق به . . . وعن هذا الشيء الثالث ظهر العالم 
فهذا الشيء هو حقيقة حقائق العالم الكلية المعقولة ف الذهن » الذي يظهر 
ف القديم قدا وف الحادث حادثا . فان قلت هذا الثيء هو العالم 
صدقت . وان قلت » انه الحق القديم سبحانه » صدقت . . . وهو الكلي 
الاعم الجامع للحدوث والقدم » وهو يتعدد بتعدد الموجودات » ولا 
ينقسم بانقسام الموجودات . وينقسم بانقسام المعلومات ‏ وهو لا موجود 
4o‏ 


ولا معدوم» ولا هو العالم وهو العالم ... هذا الشيء الثالث الذى نحن 
بسبیله لا یقدر احد ان يقف على حقيقة عبارته » لكن نومىء اليه بضرب 
من التشبيه والتمثيل . . . فنقول : نسبة هذا الشيء . . . الى العالم كنسبة 
الخشبة الى الكرسي والتاإبوت والمنبر والمحمل » أو الفضة الى الاواني 
والالآت التي تصاغ منها » فخذ هذه النسبة ولا تتخيل النقص فيه كا تتخيل 
النقص في الخشبة بانفصال المحبرة عنها » واعلم ان الخشبة أيضاً صورة 
لحصوصة فى العودية فلا ننظر ايداً الاللحقيقة المعقولة الجامعة . . . وهذا 
الشيء الثالث . . . فسمه ان شئت : حقيقة الحقائق او هيول او المادة 
الاولى او جنس الاجناس . وسم الحقائق التي يتضمنها . . . الحقائق الاول 
او الاجناس العالية - .  .‏ (انشاء الدوائر ص ص )۱۹-١١‏ . 
« حقيقة الحقائق المعقولة التي ها ا لحدوث فى الحادث والقدم في القديم 0 
معت بين الحق والخلق فانت العالم وهو العالم > ولکن انت حادث فنسبة 
العلم اليك حادثة » وهو قديم فنسبة العلم اليه قدیم»والعلم واحد فی عینه 
وقد اتصف بصفة من کان نعتاً له » رف٤‏ / ١م‏ , 
« حقيقة الحقائق . . . التي تعم الخلق والحق وما ذكرها احد من ارباب 
النظر الا اهل اللهءغير ان المعتزلة نبهت على قريب من ذلك فقالت : إن الله 
قائل > بالقائلية ‏ وقادر بالقادرية لما هربت من اثبات صفة زائدة على 
ذات الحق تنزےاً للحق فنزعت هذا النزع فقاربت الأمر“ » 
( فتوحات ٤۳۳/۲‏ ) , 
« حقيقة الحقائق : يعنون بها باطن الوحدة وهو التعين الاول الذى هو اول رتب الذات 
الاقدس . . . وذلك لكليته وکونه اصلا جامعا لکل اعتبار وتعین »ہاطناً لكل حقيقة المية 
وكونية واصلا انتشىء عنه كل ذلك . وقد عرفت ان المراد بذلك هو الوحدة با يندرج فيها من 
شونا واعتباراتها الغير ( غير ) المتناهيةءوهي عون البرزخ الاول الاكبر الاقدم الذي هو 
الاصل الجامع لحميع البرازخ.وقد يقال في تفسير حقيقة الحقائثق ان ذلك هو اعتبار الذات 
الموصوف بالوحدة حلت عظمته من حيثٹ وحدتها واحاطتها وجمعيتهاللاس|ء والحقائق» 
وتسمى ايضاً مرتبة الجمع والوجود وحضرة الحمع والوجود . . . وفي التحقيق الاوضح ان 
حقيقة الحقائق هي : الرتبة الانسانية الكمالية الابهية الجحامعة لساير الرتب كلها وهي المساة 
بحضرة احدية الجمع ومقام الجمع . . . وهي اول مرتبة تعينت فى غيب ذات الله تعالى » 
( لطائف الاعلام . ورقة ۸۲ أً) . 


۳4 


کا يراجع في تعريف « حقيقة الحقائق » : 


الکشاف . للتهانوي . ج۲ . ص ۲۴٢‏ ( حقيقة الحقائق = العياء ) ج ه ص ص -٠١۸١‏ 
۲ ر( العمى = العاء) . 
- الاصطلاحات الصوفية . القاشانى . ورقة ۸٠‏ أ . 
- جامع الاصول . الكمشخانوى . ص ۸ه ( حقيقة الحقائق = الذات الاحدية الجامعة 
لجميع الحقائق ) . 
- الانسان الكامل . الجحيلي ج ١‏ . الباب الخامس ر( في الاحدية . ص ص )٠١-۲١‏ . 
- مشكاة الانوار . الخزالي . نشر عفيفي . ص ص ٠٠-٠١‏ ( حقيقة الحقائق ) . 
اما بخصوص «حقيقة الحقائق»من ناحية اصلها الفلسفي فيظهر ان أبن عربي استفادها من 
اور يجن ( انظر « نظريات الاسلاميين » عفيفي . ص ٠ه‏ ومقدمة الفصوص › ص۸ ) 
(۲) يظهر عند بحث « العماء » انه يرادف « حقيقة الحقائق » فليراجع . 
(۴) اى انها حقيقة معقولة . والوجود العقلي لا يتصف بالوجود ولا بالعدم . 
)6( لا تتصف بالحدوث ولا بالقدم لاما من حيث كونها حقيقة معقولة تتبع ما تنسب اليه فقصبح 
قديمة فى القديم حادثة فى الحادث . كالعلم مثلا قديم فى القديم حادث في الحادث : 
)٥(‏ اما بخصوص « حقيقة الحقائق » عند ابن عربي فليراجع : 
- الفصوص ج۱ . ص ٤٩۹‏ » ج ۲ ص ۱ ۰ ۴۲۲۰ 
- انشاء الدوائر ص ۱ ۰ ۴۹ . 
- التدبيرات الالية - ص ص ۱۲ ٠١۸‏ 
- کتاب الازل . ص ٩‏ . 
الفتوحات ج ١‏ ص ٠١۹‏ > ج ۳ ص 1۹٩4‏ . 
کا یراجع : 
- شرح تائية ابن الفارض القيصري ورقة ۲١‏ 
مطلع خصوص الكلم ورقة ٤‏ ء ٠١‏ . 
- تأويلات القيصرى ورقة ١1۹ب‏ . 
ك اما بخصوص الاصل الذى استقى منه ابن عربي موقفه فى « حقيقة الحقائق » فليراجع 
مقال عفيفي « نظريات الاسلاميين في الكلمة » . 
»( راجع « صفة » وموقف المعتزلة حاصة ومشاته لوقف الحاگي : 


١‏ المقيقة مدي" 


المترادفات“ : الكلمة المحمدية - النور المحمدى - نور محمد بل 
حقيقة محمد يي . * 
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« الحقيقة المحمدية » هي اكمل جلى خلقي ظهر فيه الحق .بل هي الانسان 
الكامل باخص معانيه” . وان كان كل موجود هو جلى خاصا لاسم انمهي » فان 
حمدأية قد انقرد بانه جلى للاسم الجامع وهو الاسم الاعظم [ الله ٠]‏ ولذلك 

كانت له مرتبة الجمعية المطلقة . وللحقيقة المحمدية التي هي اول التعينات» 

عدة وظائف ينسبها اليها الشيخ الاكبر : 

. من ناحية صلتها بالعالم : الحقيقة المحمدية هي مبدآ خلق العالم وأصله‎ -١ 
من حيث انها النور الذي خلقه الله قبل كل شيء وخلق منه كل شيء ( حديث‎ 
- جابر ) . وهي اول مرحلة من مراحل التنزل الالهي قي صور الوجود‎ 
. » وهي من هذه الناحية صورة « حقيقة الحقائق‎ 

من ناحية صلتها بالانسان : يعتبر ابن عر بي الحقيقة المحمدية منتهى غايات 
الكمال الانسانيءفهي الصورة الكاملة للانسان الكامل" الذي : يجمع فى 
نفسه حقائق الوجود . 

۴- من الناحية الصوفية : هي المشكاة التي يستقي منها جيع الانبياء والاولياء 
العلم الباطن . 

من حيث ان محمد أي له حقيقة « الختم ٠‏ ر( خاتم الانبياء ) . فهو يقف بين 

الحق والخلق . يقبل على الاول مستمدا للعلم منقلبا الى الآخر مداه له . 

وسنشثبت ما تقدم بنصوص ابن عربي کا تعودنا ذلك ٬یقول‏ : 

(أ) « ... بدء الخلق اباء”"واول موجود فيه الحقيقة المحمديةء ولا اين 
يحصرها لعدم التحيز ومم وجد ؟ من الحقيقة المعلومة التي لا تتصف بالوجود 
ولا بالعدم ( = حقيقة الحقائق ) . وفيم وجد ؟ في اهباء . . . ولم وجد ؟ 
لاظهار الحقائق الاهية . . . » ( فتوحات )۱١۸ /١‏ . 
« فلا اراد [ الحق ] وجود العالم وبدأه على حد ما علمه بعلمه بنفسه»انفعل 
عن تلك الارادة المقدسة بضرب تجل » من تجليات التنزيه » الى الحقيقة 
الكلية [ = حقيقة الحقائق ] انفعل عنها حقيقة تسمى المباء [ انظر 
« هباء » ] . . . ليفتح فيها ماشاء من الاشكال والصور وهذا هواول 
موجود في العالم . . . ثم انه سبحانع تجلى بنوره الى ذلك اهباء . .. والعالم 
كله فيه بالقوة والصلاحية فقبل منه تعالى كل شيء في ذلك اهباءءعلى حسب 
قوته واستعداده کا تقبل زوايا البيت نور السراج . . . فلم يكن اقرب اليه 
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قبولاً في ذلك الهباء الا حقيقة محمدإية ا مسا ةبالعقل » فكان سيد العالم بأسره 
وول ظاهر ف الوجود » فکان وجوده من ذلك النور الاهي ومن أهباء ومن 


الحقيقة الكليةءوفى المباء وجد عينه وعين العالم من تجليه" ... » 
( فتوحات ۱/ ۱۱۹۹) . 


يظهر من النص الاخير ان الحقيقة المحمدية اول ظاهر فى الوجود .وان كان 
وجودها عن الباء وحقيقة الحقائق . فالاول »ايى الباء حقيقة معقولة غير 
موجودة فى الظاهر ( انظر « هباء »).والثانية اي حقيقة الحقائق لا تتصف 
بالوجود ولا بالعدم ( انظر حقيقة الحقائق ) . 
اذن .يتبقى ان ١‏ الحقيقة المحمدية » هي اول موجود ظهر فى الكون ومن 
تجليه ظهر العالم" . 
١ )١(‏ ... ان الوجود كله هو الحقيقة المحمديةءوان النزول منها اليها وبا 
یا ان المحمدية في كل شيء ها وجهان : وجه څمدی ووجه 
ا مدی ٤‏ فالحمدي : علمي جبرائيلي والا جمدي : اياني روحڪي 
آم ۹ . . . وان التنزيل للوجه المحمدى . والتجلي للوجه الا مدي » 
ٍ ,( بلغة, الغواص ورقة ۱۳۴ ) . 
١ )۳(‏ وذا بدىء به [ حمد = الكلمة المحمدية ] الأمر وختم . 
( فصوص ۱/ )۲۱٤‏ 
« ولا يزال هذا العقل [ العقل الاول = الحقيقة المحمدية ] متردداً بين 
الاقبال والإدبار . يقبل على باریه مستفیدا »فیتجلى له فيكشف فى ذاته 
من بعض ما هو عليه ... ویقبل على من دونه مقیداً هکذا ابد 
الآباد . . . فهو الفقير الخني » العزيز الذليل » العبد السيد . 
( عقلة المستوفز . ص ٠٦۲‏ ) . 
« فكل نبي من لدن آدم الى آخر نبي ما منهم احد يأخذ الا من مشكاة خاتم 
النبيين »› وان تأخر وجود طینته » فانه بحقیقته موجود » وهو قوله ار 
« کنت نبياً وآدم بین الماء والطین ٠»‏ وغبره من الانبياء ما كان نبياً الا حين 


بعث » ( فصوص ۱/ ٩٤-۹۳‏ ) . 


# 


)١(‏ « الحقيقة المحمدية : يشيرون بها الى هذه الحقيقة المساة بحقيقة الحقائق الشاملة ها أي 
۳4۹ 


للحقائق » والسارية كلياً » سريان الكلى فى جزئياته . وانما كانت الحقيقة المحمدية هى 
صورة لحقيقة الحقائق لاجل ثبوت الحقيقة امحمدية في حاق الوسطية والبر زخية 
والعدالة .. . فكانت هذه البر زخية والوسطية هي عين النور الاحمدى المشار اليه بقوله عليه 
السلام : اول ما خلق الله نوري . . . ومعنى كون هذه الحقيقة هي الحقيقة المحمدية إى ان 
الصورة العنصرية المحمدية صورة لمعنى ولحقيقةءذلك المعنى وتلك الحقيقة هي حقيقة 
الحقائق » . ر لطائف الاعلام . ق ق ۸۴ أ-ب) . 


(۲) کا یراجع مترادفات « انسان کامل » لانها تشير في مضمونها الى الحقيقة نفسها . واختلاف 


الالفاظ في الواقع اختلاف فى النظر الى تلك الحقيقة من حيثية معينة . 


(۳) انظر » الأنسان الكامل » 
)٤(‏ انظر « الاسم الجامع «» الاسم الاعظم «. 


(9) 
(% 


() 
(M 
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انظر « تعین » 

لقد اورد ابن عربي حديث جابر ( اول ما خلق الته . . . ) مفصلاً منذ خلتق النور المحمدي 
حتی ظهوره فی الحسد الحمدى . (انظر بلخة الخواص ق ق۸-١)‏ . 

إنظر « الانسان الكامل » . 

راجع « خحتم » . 

لقد بحث ابو العلا عفيفي بتوسع « الحقيقة المحمدية » ضمن مقاله « نظريات الاسلاميين في 
الكلمة » مجلة كلية الآداب . جامعة فؤاد الاول سنة ۱۹٤۳‏ ص ص ۷١-۲۳‏ . وتعليقه على 
الفصوص ج ۲ ص ص ۳۲۱-۳۱۹ . 

ونسمح لانفسنا بان نستخلص منهم| ما يتفق مع واقع نظرتنا الى موقف ابن عربي من الحقيقة 
المحمدية . فمن ناحية » نتابعه فی کل ما ذهب اليه بخصوص اوجه الشبه بين نظرة ابن عريي 
في الحقيقة الملحمدية والفكر الذي سبقه : كلام الشيعة في ازلية « النور المحمدى » ومتابعة 
اهل السنة هم في ذلك مستندين الى احاديث يستنتج منها قدم « النور المحمدى » واسبقيته 
لشخص النبي عمد 5ة - الغنوصية السيحية ( كليمنتس الاسكندرى وكلامه فى « النبي 
الواحد » ) - الفلسفة الافلاطونية الحديثة - مذهب الاساعيلية الباطنية والقرامطة . . . 
( فليراجع كلام عفيفي ) . 

ومن ناحية ثانية : نخالفه في نوعية العلاقة التي اثبتها بين الحقيقة المحمدية والنبي محمدكية . 
يقول : 

و وهي [ الكلمة المحمدية ] شيء بختلف تام الاختلافعن شخصية النبي عمدو .بل 
ليس بينهما من الصلة الا ما بين الحقيقة المحمدية واي نبي من الانبياء او رسول من الرسل او 
ولي من الاولياء . فالكلمة المحمدية اذن شقىء ميتا فيزيقي محض خارج عن حدود الزمان 
واکان . .. » ( فصوص ۲/ )۴۲١‏ 

وهذا الكلام بخالف موقف ابن عربي من « الحقيقة المحمدية » صراحة . ولذلك نقول : 
ان العلاقة بين الحقيقة المحمدية وبين إى نبي من الانبياء تختلف عن العلاقة بينها وبين البي 


ro: 


حمارايو » فال حقيقة المحمدية. التي هي النور اللحمدى والتي ها اسبقية الوجود على النشأة 
الجسدية المحمدية . ها ظهور في كل نبي بوجه من الوجوه ( نواب محمد : مظهر الحقيقة 
العيسوية من الحقيقة امحمدية» وا لخحقيقة الموسوية من الحقيقة المحملية ) الا إن مظهرها 
الذاتي التام واحد » هو : شخص عمديَية . ولذلك يستعملها أبن عربي دون فصل بل 
على الترادف : فكشرا ما يقول حمديَاةٍ وهو يقصد « الحقيقة المحمدية » وهذا لا يكون لغبره 
من الانبياء . والفصل السابع والحعشرون الذى يشرح فيه ماهية « الحقيقة المحمدية » هو 
بنظرة نميزة شرح لحال النبي محمد بي المحدد زماناً ومكاناً . وسيظهر ما اوردناه خلال 
النصوص التي سنشير اليها في متن الرسالة . 

. انظر « هباء»‎ )۱١( 

0( راجع كلام ابن عربي عن كيفية ومراتب نشأة العالم من الحقيقة المحمدية : عنقاء مغرب 
ص ص ٤۳-٤‏ . 

(۱۷) هذه النتيجة التى توصلنا اليها تخالف ما ذهب اليه ابو العلا عفيفى فى مقاله « نظريات 
الاسلاميين » الذى اشرنا اليه سابقاً ء فهو فى مقاله يورحد بين حقيقة الحقائق والحقيقة 
الخمده ك 1 

(۱۳) انظر « امية » . 

: یراجع بخصوص « الحقيقة المحمدية » عند ابن عربي‎ )٤( 
. ٤٤٤ الفتوحات ج ۳ ص‎ - 
. ٠١-۸ بلغة الغواص ق ق‎ - 

2 الفتوحات ج ۲ ص ص ۸۸-۸۷ . 

- شق الجيوب . ورقة ۲١‏ . 

- كتاب التجليات . نشر عثمان حى . مجلة المشرق ۱۹٩٩‏ ص ص ٦۷۷ - ۹۷٤‏ مع اهوامش 
العنوان : « تجلي الاشارة من عين الجحمع والوجود » . 

فصوص الحکم . فهرس الاصطلاحات . مادة « الحقيقة المحمدية » . 

کا یراجع 

- تعريفات الجرجاني . مادة « الحقيقة المحمدية » . 

«١ -‏ رسالة التحقيقات الاحمدية فى حاية الحقيقة المحمدية » للشيخ احمد بن اسماعيل بن زين 
العابدين البرزنجي . ط . القاهرة ٠۳۲١‏ ه . 

- الحياة الروحية في الاسلام . الدكتور عمد مصطفى حلمي . ص ص ٠١١-٠١١3‏ ( نظرية 

الحلاج فى الحقيقة اللحمدية ) . 

طواسین الحلاج . طس السراج . ص ص ۱۹٤-۱۹۱‏ . نشر الاب نويا [ يظهر منه إن 

لمحمد ية صورتين ختلفتين : صورته نورا ازلیا قدیا کان قبل الاکوان ومنه استمد کل 

علم وعرفان. وصورته نبیا مرسلا وکائنا حدثاً ر اتظر المرجع السابق ايضاً ) [ 

- المضنون به على غيراهله . الغزالي . ص ص ۱۸١-۱۸4‏ ( معنى قوله 5إ : كنت نبياً وآدم 

بين الماء والطين ) . 


fo 


2 ابن الفارض وا لحب الاهي E‏ عمد مصطفی حلمي ص ص ۴۸۱-۲۹۲ » حیث یبین 
الدكتور حلمي ان لابن الفارض نظرية فى الحقيقة المحمدية لا تقل فى اهميتها عن نظر ية 
أبن عربي » كا انها لا تختلف عنها كثيراً . اذ ان القطب [ الحقيقة المحمدية ] عند ابن 
الفارض وعند ابن عربي حقيقة واحدة قوامها فكرة واحدةهي : ان القطب مبدأً الوجود . 
واصل الياة والتكوين > وواسطة الخلق ومنبع العلم ء ومفيض القدرة على التصرف - 
کا انه يقارن بين نظرية ابن الفارض في الروح المحمدى وبين نظريات : اليهود 
[الكلمة] المسيحية [الكلمة] » افلوطين [الفيض] الاساعيلية 1العقل الأول] » الحلاج 
[ نور | محمد ل ] ء كليان الاسكندري [النبي الواحد] . الزرادشتية [الكلمة الاهية] . 

- من التراث الصوفي . لسهل بن عبدالته التسترى . حمد کال ابراهیم جعفر دار 
المعارف بمصر الطبعة الاولی ۱۹۷۲ ص ص ۴٠١-۴۱۳‏ حيث يرجع الى حد ما فكرة الحقيقة 
المحمدية الى ابراهیم بن ادهم ۰ وینوه باثر سفیان التوری ( ت ۹ هھ ) فی عبارته 
« عامود النور» . 

)۲( انظر فهرس الاحادیث حديث رقم‎ )٠١( 


-الجىالخلوق 
انظر « الاله المخلوق » . 
۴ ال جى ا للوق به 
انظر « عماء» . « العقل الأول » . « العدل » . 
4 - الجن المیشروت 
انظر « شرع » 


٥‏ -الجى امش هود 


هو احق متجلياً فى صور الممكنات . فالحمكنات من حيث هي صو ر تجلي الحق 
لا وجود ها فى ذاتها معزل عنه . والحق لايظهر ولايشهد الافي صورها .ولذلك 
YoY‏ 


في نظرية تقول بالوحدة ويتجلى فيها احق في صور الاشياء تصل الى القول : ان 
الحق هو المشهود فى كل خلق. فلا يقع النظر الا على الحقونصل الىالمخلوقات 
ووجودها بالنظر العقلي . 
یقول ابن عربي : 
« فهو 1 العبد ] حق مشهود في خلق متوهم . فالغلق معقول والحق محسوس 
مشهود عند المؤمنين واه الكشف والوجود . وما عدا هذين الصنفين فالحق 
عندهم معقولءوا-خلق مشهود" » ( فصوص ۱/ ۱۰۸) . 


)١(‏ آي ان المؤمنين واهل الكشف والوجود لا يقفون مع « رسم » الاشياء الحيطة بهم بل 
يرون فیها الح . فا لح عندهم هو المشهود فى صور المخلوقات » والمخلوقات معقولة من 
خلف شهود الحق . وهذه النظرة هي عكس النظرة العادية والعامةءالتي تقف مع ظاهر 
رسم الملخلوقات وترى انها المشهودة.وان الحق هو المعقول من خلف حجاا . 


۳ ج الین 
فلتراجع فی « يقن » 


۷ — اة 


# يقصد ابن عر بي بالحقيقة ما يشر اليه الفلاسقة بكلمة « ماهية » و« ذات »ء 
والحقائق لا تنقلب ولا تتبدل ولا تتفاضل فما بينها - وهي اصل ومبداً 
التمييز . 

يقول ابن عر بي : 

(أ) « وانه [ الحق ] يتنوع ويتصور بحسب حقائق هذه الاعيان [ الثابتة ] . 

واحواها » » ( فصوص ۱/ ۸۱) 
« فهو [شيث عليه السلام ] من حيث حقيقته ورتبته عالم بذلك 


کله ... » (فصوص )٩٩/۱‏ . " 
® « والحقائق لا تنقلب ولا تتبدل . . . » ( فتوحات 4٩۲ / ٤‏ . 


For 


« ولیس بین حقائق العالم مفاضلة فيقال هذا اشرف من هذا من جهة 
الحقاتق والذوات . . . وذلك ان كل حقيقة في العالم مر بوطة بحقيقة الاهية 
[افية] هي حافظته ... (التراجم . ص ص ٤-۳۴‏ ) . 

۵ «... احق حقءوالانسان انسان,والعالم عالم . . . فانه ان لم تكن ثمة 
حقيقة يقع ا تميز الاعيان » لم يصح ان تقول كذا مساو لكذا بل تقول عين 
کذا» رف ۴٤۳/۴‏ ) . 

KER 
: نوضح نظرة ابن عر بي الى الوجود* بالنقاط التالية‎ # 

-١‏ ان كل صفة مفردة في الكون متميزة ( = جزء لايتجزا ) هي : حقيقة .ك 
يسميها ايضاأً حرفا" . 

۴- اذا جعت عدة حقائق مفردة وركبت بشكل خاص اعطى مفهوماً 
جديدا . يسميه ايضا حقيقة او كلمة , مثلاً : الحقيقة الانسانية التي 
تتألف من عدة حقائق مفردة متميزة* . . . 

۴- الحقائق التي ركبت في الفقرة السابقة من « حقائق المفردة» تصنف على 
اساس جديد بارجاعها الى اصلين هم| فى الواقع وجها الحقيقة الكبرى 
الواحدة“ : حق خلق , قدیم حادث ... 

يقول ابن عربي : 

« فما فى الوجود كله:حقيقة . . . ومنك اليها ومنها اليك رقيفة ء فعددالرقائق على 

عدد الحقائق ... )(انشاء الدوائر . ص٤)‏ . 

« فما ثمة الا حقيقة واحدة تقبل جميع هذه النسب والاضافات التي يكنى عنها » 

بالاسماء الاهية . والحقيقة تعطى ان يكون لكل اسم يظهر » الى ما لا يتناهى » 

حقيقة يتميز بها عن اسم آخر » تلك الحقيقة التي بها يتميز هي الاسم عينه لا ما 

يقع فيه الاشتراك . . . » ( فصوص ٠١/١‏ ) . 


RK 


# الحقيقة كا يفهمها وينشدها الفلاسغة" ما هي عند ابن عربى ؟ انبا واقع 
الوجود الذي يراه شيخنا الاكبر فى وحدته . والوصول الى الحقيقة هو الشهود 
لتلك الوحدة الوجودية . اذن الحقيقة هي:الوصول الى وحدة الوجود . 


of 


یقول ابن عربي : 
« ان الحقيقة هي ما هو عليه الوجود با فيه من الخلاف والاثل والتقابل . . . 
فعين الشريعة" عين الحقيقة“ . . . » فا لحقيقة إن اعطت احدية الالوهة فاا 
اعطت النسبفيهاء فما اثبتت الا احدية الكشثرة [ انظر احدية الكثرة ] النسبية لا 
احدية الواحد .فان احدية الواحد [ انظر احدية الواحد ] ظاهرة بنفسها 
واحدية الكثرة عزيزة المنال لا يدركها كل ذى نظر » فالحقيقة التي هي احدية 
الكثرة لا يعثر عليها كل احد . . . فالحقيقة”“ : ظهور صفة حق خحلف حجاب 


صفة عبد ... » (ف۴٣/۹۴٥)‏ . 


- انظركلام الحلاج في الوجوه التي نظر منها الى الحقيقة وهي : علم الحقيقة  حقيقة الحقيقة‎ )١( 
حت الحقيقة . ااطواسين : طس الفهم11 . طاسين الصفاء111 . نشر الاب نويا المطبعة‎ 
. ۱۹۷-۱۹٤ الكاثوليكية . بیروت ۱۹۷۲ ص ص‎ 

(۲) ان جغرافية الوجود عند ابن عربي تشبه الى حد بعيد مذهب الذرة اليوناني . ولكنه يستخدمه 
بطريقة حاصة بتطبيقه على العالم الحسي وامعنوي والالمي . والذرة هنا نستبدل بها كلمة 
حفيفة . 

"( راجع « حرف » . 

. » أنظر « حرف » « كلمة‎ )٤( 

(ه) انظر تركيب الحقائق في نظر ابن عربي حيث تظهر من موقف آدم التعليمي للملاثكة وتركيبه 
الحقائق ( نسخة الحق . ورقة ۲۸ ب ) . 

»( راجع « وحدة وجود » . 

»( عندما يتكلم الصوفية على « الحقيقة » سرعان ما يأخذهم خوف من الفقهاء مرده اتهام : ان 
الصوفية اهل حقيقة وليس اهل شريعة . وقد قال الجنيد : لا يبلغ احد درج الحقيقة حتى 
يشهد فيه الف صديق انه زنديق . 
لذلك نجد ابن عربي هنا يتبع دائ لفظ الحقيقة بكلمة « شريعة » حتى بخيل للقارىء ان 
التص هو في العلاقة بين الحقيقة والشريعةءعلى حين ان هذا النص في الواقع في « الحقيقة » 
عند أبن عربي وما مرادفتها للشريعة الا نتيجة الخوف الذي سبق الكلام عنه . 
هذا ويجب الا يفهم نما تقدم ان الحقيقة عند ابن عربي لا ترادف الشريعة . 

(۸) يفرق الصوفية بين الطريقة والحقيقة والشريعة يقول أبن عربي : 
« يدعون [ جاعة يدعون انهم من اهل الطريقة ا مثلى ] ان اهل المخرب اهل حقيقة لا طريقة 
وهم اهل طريقة لاحقيقة» وكفى بهذا الكلام فسادا اذ لا وصول الى حقيقة الا بعد تحصيل 
الطريقة » وقد قال . . . ابو سلهان الدأراني رهه اله : انما حرموا الوصول الى الحقيقة 


foo 


بتضييعهم الأصول وهي الطريقة ۔ ۔ ۔ » ( روح القدس ص ص )۲۲١-۴۱‏ . 

كا يراجع الرسالة الخوثية ورقة ۷۸ أ ( شريعة » طريقة » حقيقة ) 
)4( يراجع بشأن « حقيقة » عند ابن عربي : 

- فتوحات ۲ » ص ۷۳ . 

- رسالة لا يعول عليه . ص ۲ ( الخحقيقة والشريعة ) 

- كتاب الشاهد . ص ۲ ( الحق والحقيقة ) 

- کتاب الکتب . ص۱ › ۲۴ . 

- الرسالة الخوثية ورقة ۷۸ أ ( شريعة » طريقة » حقيقة ) . 

- اشارات القرآن . ورقة ٩١‏ أ . 

ی كتاب التراجم .ص۸ . 
)۱٠(‏ راجع « وحدة وجود » . 


۸ - الحقيقة لاص 


الحقيقة الخاصة هي الوجه الخاص الذي لكل مخلوق من الحق . 


يقول ابن عربي : 
e)‏ انه لكل نفس صفة او حقيقة تختص بها وتتميز بها عن كل شيء في 
العالم . . . فاذا جاءها الامر الالهي عن طريق تلك الحقيقة الخاصة فان ذوقه 
ذلك مقصور عليها ¢ وهذا ادنى حظ النفس من مقام العزة الاهية“ » ٠‏ 
( فتوحات ۳/ ٤٤٩‏ ) . 


(۱) ای كا تتصف العزة الاهية في مقامها بالصون عن الاغيار فلا يصل الى عزتها مخلوق . 
كذلك النفس في ما يصل اليها من الحق من وجه الحقيقة الخاصة بها عزيزة المنال . وهذا 
نصيبها من مقام العزة الاهية . 


4 - الحقيقة الكلة 


الحقيقة الكلية هي « حقيقة الحقائق » فلتراجع . 


iıCaÎ 


e حقيمةا‎ -١ 


هھ مھ 


فلتراجع فی « یقن » 


۱- جڪ والوقتٌ 


حكيم الوقت هو القطب . 
يقول ابن عر بي : 


« وهذا القطب مقام الكا ل فلا يقيده نعت »> هو حكيم الوقت لا يظهر الا بحكم 
الوقت وبا يقتضيه حال الزمان » (ف٤/‏ ۷۹) . 


راجع « قطب » 


۲ حواء 


انظر « انشی ) . 
۴ الکړه 
ف اللغة : 


« الحاء والياء والراء اصل واحد هو التردد فى الشيء . ومن ذلك الحبرة » وقد 
حار فى الامر يحير » وتحيرّ » يتحير . . . ويقال لكل متلىء مستحير . . . ) 


#َ 


( معجم مقاييس اللغة مأدة « حير ») . 
ق القرآن : 
لقد وردت كلمة حيرة قى القرآن فى آية واحدة وبصيغة , حيران ٠»‏ 


Foy 


« کالذی استهوته الشياطين في الأرض حیران » [الانعام ]۷۱/٦‏ . 
يفسرها البيضاوي بالضلال عن الطريق يقول : 
« ( فى الارض حبران ) متحيرا ضالا عن الطريق » 
(انوار التنزيل ج ١‏ ص )٠١‏ . 


عند ابن عربي" : 

قبل ان نورد تعريفاً للحيرة عند ابن عربي .ننقل نصا من الفتوحات 
نعرف من خلاله نشأة الحيرة .وعلی آی مستوی وجودی نشات . ومن خلال مقام 
نشآتها الذي يبين مرتبتها نستطيع ان فهد لتعريفها »يقول : 


« کل من حار وصل والذي اهتدی انفصل . 


ومن باب الحيرة « والله خلقکم وما تعلمون ) [ ۳۷/ ٩٩‏ ] « وما رمیت اذ رمیت )[۸/ 
۷ ] وكذلك « فلم تقتلوهم ولکن الله قتلهم » [۸/ ٩۷‏ ] والقتل ما شوهد الأ من 
المخلوق فنفى ما وقع به العلم الضرورى في الحس . قال رسول الله بلا في هذه 
المنازلة : لا أحصى ثناء عليك . . . انت كا اثنيت على نفسك" وهذا حال 
الوصول. وقال الصذيق فى هذه المنازلة : العجز عن درك الادراك ادراك فتحير 
فوصل » فالوصول الى الحيرة فى الحق هو عين الوصول الى الله » واليرة أعظم ما 
تكون لاهل التجلى لاختلاف الصور عليهم في العين الواحدة . . . إن العلماء بالل 
أربعة أصناف : صنف ما له علم بالله الا من طريق النظر الفكرى . 
وصنف . . . من طريق التجلي . . . وصنف ثالث يحدث مم علم بالله بين الشهود 
والنظر . . . والصنف الرابع . . . وهو الذى يعلم ان الله قابل لكل معتقد كان ما 
كان ذلك المعتقد » وهذا الصنف يقسم الى صنفين : صنف يقول عين الحق هو 
المتجلي فى صور الممكنات > وصنف آخر يقول احكام الممكنات وهي الصور 
الظاهرة فى عين الوجود الحق » وكل قال ما هو الامر عليه : ومن هنا نشأت الحرة 
في المتحيرين » وهي عين المدى في كل حائر فمن وقف مع الحيرة :حار » ومن وقف 
مع کون الحيرة :هدی وصل . . . ) (ف٤/ )٤۴-٤۴‏ . 

يظهر من هذا النص علو المكانة التي برزت فيها الحيرة . فهي النهاية التي 
وصل اليها الصنف الرابع القائل بوحدة الوجود ,هذا الصنف يقسم قسمين : 

fo 


احده) يرى ان احق هو المتجلي قى صور الممكنات »والثاني يرى ان الصور 
هي الظاهرة فى عين الوجود الحق . وكل قسم منهاعلى حق .اذن الحيرة تبعت من 
ان الامر يجمع الاضداد . وهذايشبه الى حد بعيد جواب الخراز حين ستل يم 
عرفت ربك ؟فقال :بجمعه بين الضدين“ ... فاجةاع الاضداد يودي الى 
الحيرة . ولكنها حيرة عين العلم .كا فى جملة الخراز : « عرفت » .اذن حيرة عرفان 
( لانها موقف مع كون اليرة لامع الحيرة نقسها ) . 
نستطيع الآن ان نورد تعريفاً للحيرة عند الشيخ الاكبر » بعدماكشفنا 
مکانتها . 
فنقول : 
الحيرة هي : الغرق فى بحار العلم بال . مع دوام النظر الى توالي تجلياته ء 
ومعرفته في كل تجل ١‏ - وهي الغاية التي اليها ينتهي النظر العقلى والشرعي 
وكل سلوك فى طريق المعرفة بال“ . 
نلاحظمن هذا التعريف الفرق بين الحيرة والعلم .فبينا العالم بحيطبالعلم 
نجد الحيرة تحيط باحائر . فالحائر غارق في بحر العلم . 
ولكن هذا الغرق“ لا يغيبه عن ادراك توالي التجليات الالمية . يقول : 
(۱) « ...وقد اضلوا کثیراً » [ای اضل قوم نوح كثيراً من اهل العلم“] اي 
حیروهم ف تعداد الواحد بالوجوه والنسب «ولا تزد الظالمين » 
« لانفسهم »... «الا ضلالا» حيرة المحمدى“ «زدني فيك 
تحيرا . . . . » فالحائر له الدور والحركة الدورية »> حول القطب فلا يبرح 
منه . . . لا بدء له فیلزمه « من » ولا غاية فتحکم عليه « الى »فله الوجود 
بهم فغرقوا في بحار العلم بالله > وهو رة . ٩7۳...‏ 
(فصوص ۱/ ۷۲- ۷۳) . 
« ورد عن رسول الله لډ انه قال لربه : زدني فيك تحيراً"٠‏ لا علم من علو 
مقام الحيرة لاهل التجلي لاختلاف الصور » (ف۳/ ))4١‏ . 
قال ان الله خالقه کان برھانا بان 
« من یعلم ل 2 ولم يحر ل بر بان جهلا 


فرجال اليرة هم الذين نظروا فى هذه الدلائل [ الدليل العقلى»ء والدلي 
۳ ر ئل لعقليء والندليل 


0۹ 


السمعي] واستقصوها غاية الاستقصاء الى ان اودى بهم ذلك النظر الى العجز 
والحيرة فيه . من نبي او صديق. قال َة : اللهم زدني فيك تحير فانه كلا 
زاده احق علا به زاده ذلك العلم حیرة » ( ف ۲۷۱-۲۷۰/۱) . 
«شم تتوالى عليه [ على الفرد من طائفة اهل الله ] التجليات باختلاف احكامها 
فيه . . . فيزيد حيرة لكن فيها لذة . . . فكانت حيرتهم [ الطائفة ] 
باختلاف التجليات اشد من حيرة النظار فى معارضات |الدلالات » فقول كلا : 
زدني فيك تحيراً طلب لتوالي التجليات عليه » فمن وصل الى الحيرة . 
فقد وصل ... ) (ف۲۷۲/۱) . 
(ً) « فان تأولنا ما جاء به [الشرع] لنرده الى النظر العقلي فنكون قد عبدنا عقولنا 
وحلنا وجوده تعالى على وجودناء وهولا يدرك بالقياس فأدانا تنز يهنا اهنا الى 
الحيرة . فان الطرق كلها قد تشوشت فصارت الحيرة مركزاً اليها ينتهي النظر 
العقلي والشرعي . . . فالنظر العقلي يؤدى الى الحيرة والتجلي يؤدي الى ا لحيرة »فا 
ثمة الأ حائرة وما ثمة حاكم الا الحيرة » ( ف )۱۹۸-۱۹۷/٤‏ . 
« فالعلم بالله حيرة والعلم بالفلق حيرة . . . فما نظر اهل الخصوص في اكتساب 
علم قط . . . عاينوا ما وصلوا اليه بالفتح الاهمي ... فا زادهم الا اهاناً 
با لحيرة » وتسليا حکمها . . . » ( ف )۲۸٢/٤‏ . 
« فليس كمثله شيء وهو السميع البصير وذلك هو الفضل المسين اقول له : 
انت » یقول لی : انت » اقول له : فأنا » یقول لي : لا بل انا » فاقول له : 
فكيف الامرءفيقول : كا رأيت ٠‏ فأقول : فا رأيت الا الحيرة » فلا تحصيل 
مني ولا توصيل منك . فيقول : قد اوصلتك . فأقول : فا بيدي شيء › 
فيقول : هو ذاك الذى اوصلت فعليه فاعتمد . . . »(ف٤/۴١١)‏ . 
يظهر من هذا النص الاخير كيف ان الحيرة هي الحد الذي ينتهي اليه 
السالكو ن فنهاية التحصيل الوصول .ولكنه وصول الى الحيرة .وهذا ما عناه ابن 
عر بي حین تکلم على الهدی فقال : 
« فالهدى هو ان يهتدى الانسان الى : الحيرة" فيعلم ان الامر حيرة » والحيرة 
قلق وحركة » والحركة حياة » فلا سكون » فلا موت » ووجود فلا عدم » . 
# ( فصوص ۱/ ۱۹۹-'۲) ۰ 


)١(‏ ونلاحظ ان الحديث الشريف لم يعر كلمة « الحيرة » التفاتأخاصاًء فجاءت مبهمةكااوردها 
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القرآن : « قال رسول الهلا يخر ج فى آخر الزمان رجال بختلون الدنيا بالدين يلہسون التاس 
جلود الضان من اللين › السنتهم احلى من السكر » وقلوبهم قلوب الذئاب » يقول الله عز 
وجل أبي يختر ون ام علي يجترئون ؟ فبي حلفت لابعثن على اولئك منهم فتنة تدع الحليم منهم 
حیران » ( سنن الترمذي ج ۷ ص ۱۲۷ طبع حص ۱۹٩۷‏ م . تحقيق عزت عبيد الدعاس ۔ حديث رقم 
CE‏ 

(۳) راجع كلمة « ضلال » . كا تراجع مجلة المشرق ۱۹٩۷‏ ص ۷۴۴ هامش رقم ٤٤١‏ حیث 
یتکلم عثمان بجی على لونين من الحيرة عند ابن عربي : حيرة اجهل وحيرة العرفان . 


(۳) انظر فهرس الاحادیث . حدیث رقم ( )۲٢‏ . 


)٤(‏ انظر « ختم الاولياء » تحقيق عثان حى ص ٠ ۱٤٤‏ ويضيف الدكتور عبد الكريم اليانى في 
کتابه دراسات فنية في الادب العربي ص ص ۴۲۱۹-۰ هامش رقم (۳) : « وینسب مثل 

هذا القول تماما الى المفكر المسيحي الا ماني نیکولاوس فون Nikolaus von cusa |j‏ 
المعروف في اللاتينية باسم Nicolaus cusanus‏ عاش ۹- 54٤۱م‏ فقد عرف الله بانه : 

„ Concidentia appositorum » 


)0( أن مفهوم الحررة الذي يتبادر الى الذهن هو اهام يستشف منه ضلال . ولكن ابن عربي وضع 
الحيرة لا في مصاف العلم بل هي « فرط » علم . فمن فرط العلم حار الحاثر . ولذلك كان 
التعريف : انها غرق في بحار العلم . 

»( يفرد ابن عربي للحيرة مشهدا من كتاب مشاهد الاسرار القدسية » يسميه « مشهد الحيرة 
بطلوع نجم العدم » نرى فيه تأثير النفري واضحاًيقول : « اشهدني الحق بالخحيرة » قال لي : 
ارجع . فلم اجد اين . فقال لي: اقبل . فلم اجد اينءفقال لي : قف فلم اجد اين . . . ثم 
قال لی : انت انت وانا انا . ثم قال لی : انت انا وانا انت . ثم قال لی : لا انت انا ولا انا 
انت » ثم قال لی : لا انا انت وانت انا » ثم قال لی : لا انت انت ولا انت غيرك . . . ثم 
قال لي : الحيرة حقيقة الحقيقة » ثم قال لي : من لم يقف في الحيرة لم يعرفني » ثم قال لي : 
من عرفني لم يدر الحيرة » ثم قال لي : في الحيرة تاه الواقفون وفيها تحقتق الوارثون واليها عمل 
السالكون »وعليها اعتكف العابدون ويها نطق الصديقونءوهي مبعث المرسلين ومرتقىهمم 
النبيين فلقد افلح من حار . . . » ( مشاهد الاسرار القدسية ومطالع الانوار الية ص )١١ ٦١‏ 

0 لتقريب مفهوم اليرة هنا نعطي مثلاً من قبيل التجوز: اذانظرنا الى اسفل من مكان مرتفع 
نشعر بدوار . كذلك الحيرة دوار عقلي نتج عن خاولة تتبع التجليات الاهية على اتساعها. 
فاتساع التجلي علم ولكنه ادى بالخلق الى « الدوار » اي الحيرة . وبذلك تكون الغاية التي 
يصل اليها العالم بالل والعارف لوجه الحق في كل تجل هو هذا الدوار اي هذه الحيرة ( اذ ان 
الاتساع للفكر والعقل هو كالعمق للنظر ان جاز التعبير ) . 

() راجع المقال القيم الذي نشره الاب بولس نويا عن الخرق في دائرة المعارف للبستاني تحت 
لفظة « الاستغراق » . 


افا 


4( انظر شرح الفصوص للجامي .ج ۱ص۱۲۸4 . 

)٩(‏ نلاحظ إن ابو العلا عفيفي لم يفصل بين كلمة « حيرة » وكلمة « المحمدى » بفاصل بل 
جعلها كلمة واحدة مؤلفة من لفظين ء وهذا ما نتحققه عند مراجعة شرحه هذا القطع من 
الفصوص حيث يرى ان ابن عربي سمى هذا النوع من الخيرة « بالحيرة المحمدية » [ يراجم 
تعليق عفيفي على النصوص ج ۲ ص ا4 ] . 
والواقع انه بعد مراجعة شرح الفصوص لكل من : القيصري والجامي والنابلسي لاحظنا انم 
يفصلون بين اللفظتين فيجعلون لفظة « حيرة » متممة لا قبلها اى للفظة « ضلالا . 
- المتن الذي يشرحه جامي فيه قبل لفظة « اللحمدى » « لفظة ٠‏ « قال » [ راجع شرح جامي 
ج ۱ ص ۱۲۹ ] 
- ومتن النابلسي يوجد بين اللفظتين كلمة « وني » قدرها النابلسي كالاتي : « (و) هذه 
الحيرة ( في ) مقام الوارث ( المحمدي ) » [ راجع شرح النابلسی ج ١‏ ص ۱١۷‏ ] . 

- اما القيصري فلم يرد في اتن عنده فاصلا بين اللفظتين الا انه فصلهم] فقال : « [ نص ۲ 
المحمدي زدني فيك تحيرا ء [ شرح ] اي كا قال الناطق المحمدي رب زدني فيك . 
7 راجع شرح القیصری ص ٩٩‏ ] . 

: يقول جامي ني تعليقه على هذا المقطع‎ )۱٩( 

« اعلم ان الحيرة E e‏ 

الحلاج قدس الله سره بقوله : 

«من رامه بالعقلل مسترشدا اسرحه في حيرة يلهو 
وشاب بالتلبيسر اسراره يقول ف حرته هل هو» 
[ انظر دیوان الحلاج ص ۱۰۲ رقم ٩٩‏ نشر ماسینیون ۱۹٩١‏ ] . 
وحيرة محمودة وهي حيرة أولي الابصار من توالي التجليات الاهية وتتالي البارقات الذاتية 
واليها اشار من قال : 
قد تحيسرت فيك خسذ بدي يادليلالمن تحيرفيكا 


والمراد ههنا الحيرة الاخيرة المحمودة ( قال ) الكاملر(المحمدي) :طالباً الزيادةفي هذه الحيرة ' 
رب ( زدني فيك تحيرا ) من توالي تجلياتك و شرة تقلبات ذاتك فى شؤونك وصفاتك » 
( شرح الفصوص للجامي ج ۱ ص ۱۲۹ ) . 
(۱۲) انظر فهرس الاحاديث حدیثٹ رقم (۲۱) 
(۱۳) لقد تفنن الصوفية في الكلام على الحيرة = حيرة عرفان طلبوا الزيادة منها 
طلب الحلاج الزيادة من ال فی الله وذلك فی وقفته على عرفات انظر 01 Mass¡g‏ 
passion TI p.p 266-267‏ „ 
کا يقول ابن الفارض : 
« زدني بفرط ا لحب فيك تحيرا . . . » ( الديوان ص )1٤١‏ . 
f‏ 


« ما بين ضال « المنحنى » وظلاله ضل المتيم واهتدى بضلاله » 
( الدیوان ص ۱۹۷ ) 
- أما فريد الدين العطار فقد افرد في كتابه منطق الطير فصلا حاصاً للحيرة : « وادى الحيرة » 
انظر الترجمة الفرنسية . بقلم کارسن دوتاس ص ص ۲۱۲۔۲۲۰ 
- كما يلاحظ إن الشيخ عبد الله الانصاري لم يذكر الحيرة بين « منازل » الساثرين . 


6 الجیاء 
انظر « الطريق » 
٥‏ الحياة 


ق اللغة : 
« الحاء والياء والحرف المعتل اصلان : احده) خلاف الموت ٠‏ والآخحر 
الاستحياء الذى [ هو ] ضد الوقاحة . فاما الاول فالياة والحيوان وهو ضد الموت 
والموتان . ويشمى المطر حيا لان به حياة الارض ...> 
( معجم مقاييس اللغة مادة « حيبي )٠‏ . 
ف القرآن : 
جعل التنزيل الحياة فى مقابل الموت وهم يتحققان في الانسان ,او الاشياء في 
مقابل الحي الذى لا يموت [ الله تعالى ] . 
(أً) » الذي خلق الموت والحياة ليبلوكم أيكم احسن عملا ]۲/٠۷[‏ . 
« فسقناه الى بلد ميت فأحيينا به الارض بعد موتها » ]٩ /٠١[‏ . 
(ب) « وتوكل على الحي الذي لا يوت وسبح بحمده «]۲0/ 94[ . 
كا تعرض القرآن للحياة الدنيا التي تغري البش مستنكراً عليهم 
التعلق بها وايثارها على الحياة الاخرى . 
« وما هذه الحياة الدنيا الا هو ولعب »[۲۹/ ]٦6‏ . 
عند ابن عر بي : 


4 
ان کل شيء في الاکوان حي عند ابن عربي سواء ما اطلق عليه عرقاً مفهوم 
الحياة [ كالاتسان والحيوان والنيات جزتياً ] . وما لم يطلق عليه هذا المفهوم 
[olk]‏ . 
۳۹۳ 


فالحياة سارية فى كل الموجودات [ مستندها الاي الاسم : الحي ] . 
اما القياس الذي استعمله ابن عر بي لتأكيد حياة كل الموجودات فهو التالي : 
الحعدمة الاولى : كل شيء يسبح بحمد الله 

1 اشارة الى الآية 1۷ / ٤٤‏ « وان من شيء الا يسبح بحمده » ] 


المقدمة الثانية : كل من يسبح فهو حي 

النتيجة : كل شيء هو حي . 
وهذه النتيجة لا يقر بها الا الحؤمن او صاحب الكشف . الاول يقر با امانا 
بالسند القرآني السابق .والثاني يقر بها شهوداً وعياناً فهو يشهد تسبيح كل 
الموجودات من الماد وغيره وبالتالي يشهد حياتهم . فلنرجع الى نصوص 
الشيخ الاكبر . يقول : 

» ان الموجودات كلها ما منها الامن هوحي ناطق او حيوان ناطق [ حتى ] ا مسمى 
ادا او نباتا او متا“ لانه ما من شيء من قائم بنفسه وغیر قائم بنفسه ¢ الاوهو 
مسبح ربه بحمده » وهذا نعت [ التسبيح ] لا يكون الا لمن هو موصوف بانه 
حي ) ( ف ۳/ )6٩۹۱-6٩٩‏ . 

« وما ڻم شيء الا وهو حي 8 فانه ما من شيء الا وهو سبح بحمد الله ولکن لا 
نفقه تسبيحه الا بكشف اهي . ولايسبح الاحي . فكل شىء حي . . . » 


(فصوص ۱/ ۱۷۰) . 
« ... ان الله سبحانه اخذ بابصار بعض عباده عن ادراك هذه الحياة السارية 


والنطق والادراك الساري في جيع الموجودات . . . فمن ظهرت حياته سمي حياً 
ومن بطنت حياته فلم تظهر لكل عين سمي نباتاً وماد فانقسم عند المحجوبين 
الامر وعند آهل الكشف والايسان لم ينقسم فاما صاحب الكشف . 
فيقول . . . سمعنا ورأينا . . . ويقول اهل الايان : آمنا وصدقنا قال تعالى : 
« وان من ٿيء الا يسبح بحمده ٤٤/۱۷1٩‏ ] وشيء نكرة ... وقال : ١‏ ویسبح 
الرعد بحمده » [۱۳/ ۱۳] . . . کل شيء حي ناطق . . . » (ف۲۹۸/۴) . 
وا اھ بنارا اراك وان جا ا عل ت ن ف 
الامر امانا ء > فانه مسبح بحمد الله ولا يسبح الا حي ناطق » ( ف /٤‏ ۱۷۷) . 


KF ¥ 

ان الحياة السارية فى الاكوان » غابت عن ابصار العامة لاهم بجعلون شرطها 

الحس . فكل من له ملكة الحس فهو حي . الا ان ابسن عربي جعل شرطها 
4ل 


العلم . ولذلك استطاع ان يفيضها على كل الكاتنات من حيث ان كل كائن 
یسبح فهو عالم بتسبیحه وان کنا نحن لانفقه تسبیحه“ . يقول: 
« ونخلق [ الله تعالى ] الحيوان على مزاج يقبل به الالم واللذة بخلاف النبات 
والجهادء فان وان اتصفا بالحياة عند اهل الكشف فاني) على مزاج لا يقبل اللذة 
والالم ... »(ف۳/٤۲۹)‏ . 
« ثم انه ما من شرط الحي ان بحس فان الاحساس والحواس امر معقول زائد على 
کونه حيأءوانما من شرطه العلم وقد يجس وقد لا يجس (META)...‏ . 
HH‏ 
٭ كا ان الحياة ليس من شرطها الاحساس كا تقدم . كذلك یری ابن عربي انبا 
شالف الروح : فما كل حي روح . 


« الروح حي بلا شك وما کل حي روح » (ف۹/۳٤۴)‏ 5 
4 وما عدا الحیوان فروحه عن حیاته لا أمر آخر . . . فزال عن الجبل اسم 
الجبل [ عندما تجلى له الحق فاندك ] ولم یزل عن موسی بالصعق اسم موسی ولا 
اسم الاأنسان » فأفاق موسی ولم یرجم الجبل جبلا بعد دکهء لانه لیس له روح 
يقیمه . فان حكم الارواح في الاشياء ما هو مشل حكم الحياة ها . فالحياة : 
دائمة في كل شيء . والارواح = كالولاة وقتاً يتصفون بالعزل ووقتاً يتصفون 
بالولاية. ووقتاً بالغيبة عنها مع بقاء الولاية › فالولاية ما دام مدبرا هذا الجسد 
الحيواني ê‏ والموت عزله ۰ والنوم غيبته مع بقاء الولاية عليه E‏ (ف۲/ 8°( . 
KHER‏ 
٭# بعسدماعمم این عربی الحياة“ حتى غمرت حنايا جيع الكائنات»نراه في نظرة 
اخری يحصرها من توصل الى جعل حياته بالله وهو الانسان الكامل "الذي مل 
الامانة" اي الحلافة فى العالم فأدى الى كل ذى حق حقه* . 
يقول : 
« .. . والامر امانة فأدها الى اهلها قبل ان تسلبها وتوصف باليانة » فاعطها عن 
رضى قلبك تفز برضا ربك ¢ فهؤلاء هم الاحياء وان ماتوا . 
لله قوم وجود الحق عينهم هم الاحياء ان عاشوا وان ماتوا . . . 
لاياخذ القوم نوم لا ولا سنة ولا يودهم حضظ ولوماتوا... 
o‏ 


الله کرمهم . الله شرقهم الله جیهم به اذا ماتوا 


لقد رأيتهم كشفا وقد بعثوا من بعد ما قبروا من بعد ما ماتوا)» , 
(ف٤/۳۹۰)‏ 
K#R#‏ 
# كا يستعمل ابن عربي لفظ المحياة هعنى « اللعيم » فالياة السدنياهي : نعيم 
الدنيا . 
يقول : 


« واعلم ان الحياة الدنيا"' ليست غير نعيمهاءفمن فاته من نعيمها شيء فما وفيت 
له ... )(ف٤/1)‏ . 


)١(‏ «الحيوة : هي احدى النازل العشرة التي يشتمل عليها قسم الحقائق ... ویعنسون ہا 
وصول السيار الى المقام الذي هو فوق المعاينة ء الغي هي فوق المشاهدة المرتفعمة عن 
المكاشفة . . . وذلك بان تتجلى الحقائق باعيانما واوصافها وحصوصياتها على وجه لا يجب 
الوصف عن العين » فيسمى ذلك التجلي حيوة لان صاحبه يأمن من موت . . . الانفصال 
عن عين هذاالاتصال» ومن موت الغيبة عن ازل الازال وعند ذلك يتحقق بالوصول الى ناية 
الآمال فيحيى بحياة الكبيرالتعال»والى التحقق بهذه الحيوة اشار من حيي بها وهو شيخ 
العارفين [ ابن الفارض ] بقوله في قصيدة نظم السلوك : فلا حي » الا من حياتي حياته › 
وطوع مرادي كل نفس مريدة ( الديوان ص )٩١‏ . » 

( لطائف الاعلام مأدة « حيوة » ورقة ۸۵ أ) . 
كما يراجع : - كتاب بيان الفرق بين الصدر والقلب والفؤاد واللب . الترمذى ص ص 
1-4 . [ حیٹ يتكلم على حياة الانسان بربه بعد ان يوت معناه . ويقسم الحياة الى 
الوجوه التي يراها العامة منها : حياة النفس بالروح وهي حياة الدواب والبهائم » . . حياة 
القلب من ظلمة الكفر بنور الاان » حياة النفس بالعلم » حياة العبد بنور الطاعة من ظلمة 
المعصية » حياة التائب بنور التوبة من ظلمة الاحرار - ثم ان الترمذى يجد ان كل حي انما 
سمي حيا بالروح . اذن ايا توجد روح توجد حياة وبالتالي : حياة القلب بروح الحكمة 
وروح الصدق وحياة الصدر بروح الاسلام] . 
Exe coranique.‏ الاپ نويا ص ٠٠١‏ [ الوحي = حياة] . 

(۳) نجد مقدمات هذه النظرة الى حياة الماد عند ابن قسي . انظر مقال عفيفي « ابو القاسم بن 
قسي وكتابه خلع النعلين » مجلة كلية الآداب . جامعة الاسكندرية سنة 1۹0۷ ص ۷۹ . 
(۴) راجع كتاب « النطق المقهوم من اهل الصمت العلوم » تأليف الشيخ الامام امد بن 
طغربك » . طبع المطبعة الميمنية بجصر اهمد البابي الحلبي رجب سنة ۱۳۰۸ ه . حيث يورد 
امثلة من نطق الحيوان والوحوش والحشرات والنبات والطير وا لجا دات والسحاب الخ 

۴ 


(4) الآية ٤٤/۷‏ . 
(ه) يراجع بشأن الحياة عند ابن عربي . 
بلغة الغواص ورقة [۸٤‏ الموت : حياة مطموسة ] . 
الفتوحات ج ٤‏ ص [٠٠١‏ الجي ] 
- فصوص الحكم فهرس الاصطلاحات مادة « حياة » . 
»( راجع « انسان کامل » 
( راجع « امانة «. 
(۸) را جع «حق » المعنى « الرابع » . 
(۹) كا يقول ايضا إن الحياة الدنيا اشارة الى نعيم القرب » انظر الفتوحات ج ٤‏ ص 1۸۹ . 


۹ اليا القطإية 


الحياة القطرية : هي الحياة السارية ف جع اجزاء الوجود من انسان وحيوان 
ونبات وچاد . 


يقول : 
« والماء كناية عن العلم فإن به حياة الاشياءءومنه ظهرت وتعينت متصفة بالحياة 
الفطرية » ( تحرير ايان ق ه ) 
انظر « حياة » عند ابن عر بي . 


۷ - لی الابت 
مرادف 0 المتكلم الصامت 


الحي المايت : حال الانسان قى البرزخ [ عالم بين الموت والبعث ]- (راجع 
برزخ ) فجسده فى القبر ميت بالنسبة لبشر السدنيا جي : استنادا لما یروی 
ي الاحاديث الشريغة من عذاب القبر وسؤال منكر ونكير .٠‏ 
يقول ابن عر پې : 
« من کان ذا وجهین فبذاته صر نفسه‌اثنين » فهو البر زخلنقسه كال ميت فى رمسه : 
ميت عند السميع والبصير . حي عند منكر ونكير . هو : المتكلم الصامت . 
ک) هو:الحي المایت . . . ) (ف٤/٩۳۹)‏ 
WV‏ 


۸-- اليوان ‏ اليواة 


لايقصد ابن عربي بالحيوان والمرتبة الحيوانية تلك الصفة الشهوانية 
المعر وفة“ ولکن يشر با الى صفة الحياة مصدر اشتقاقها . وهو یبین ان 
مرتية الحيوان اكمل في الحياة وف شرطها اى العلم" من مرتبة الانسان . وهذا 
يتفق مع ما ذهب اليه في اشتقاق لفظ بائم :من ابهام علومها على الاتسان* . 
يقول ابن عربي : 
« ویکون [ ادریس ] حیواناً مطلقاً حتی يکشف ما تكشفه كل 'دابة ما عدا 
الثقلين › فحینئذ یعلم انه قد تحقق بحیوانیته . وعلامته علامتان : الواحدة 
هذا الكشف » فیری من یعذب فی قبره ومن ینعم » ویری الت حياً 
والصامت متكل| “ والقاعد ماشيا“ . 
والعلامة الثانية : الخرس بحيث انه لو اراد ان ينطق با راه لم يقدر » فحینئذ 
یتحقق بحیوانیته" » ( فصوص ۱/ )۱۸٩‏ . 
« فان نکاح صاحب هذا المقام [ القطب ] كنكاح اهل الجنة » لمجرد 
الشهوة a‏ وعلى هذا يجرى نكاح البهائم لمجرد الشهوة es‏ وفك غاب النامن 
عن هذاالشرف» وجعلوه شهوة حيوانية تزهوا نفوسهم عنهاء مع كونهم سمَوها 
باشرف الاساء وهو قوهم حيوانية » ای من خصائص الیوان وای شرف اعظم 
من الحياة » فا اعتقدوه قبحا فى حقهم هوعين المدح . . . ۸ ( ف ۲/ 5۷4) . 
« واما الحيوانات فلنا منهم شيوخ › ومن جملة شيوخنا الذين اعتمدت عليهم 
الفرس فان عبادته عجيبة » والبازى واهرة والكلب والفهد والنملة وغير ذلك ¢ 
فما قدرت قط ان اتصف بعبادتهم على حد ما هم عليها » وغايتي ان اقدر على 
ذلك فی وقت دون وقت وهم في كل لحظة مع اعتقادهم بسيادتي عليهم يوبخونني 
ويعاتبونني » . ( روح القدس ص )٠٤١۷‏ . 


: احياناً يستعمل ابن عربي لفظ الحيوانية بالعنى الكلاسيكي المشعر بالنقص . يقول‎ )١( 
وزوجت به وتنعم بها » ونال منها ما نال بحیوانیته لا بروحه وعقله » فلا فرق بینه وبين‎ « 
. )۱۲/٤ف(‎ » . . . سائر الحیوان بل الحیوان خير منه‎ 

۳۹۸ 


راجع « حياة » المعنى و الثاني » . 

انظر « ائم » 

انظر « بہائم » 

یری امیت فى نظر العامة حيا بالخحياة السارية فى جيع الموجودات كا اوردنا في شرح « الحياة » 
عند ابن عربي » والصامت متکلا من حیث انه ما من شيء الا سبح بحمد الله . اذن ليس 
من صامت فالکل متکلم . انظر « حياة » . 

اشارة الى الآية : « وترى الحبال تحسبها جامدة وهي تر مر السحاب ۲[ ۲۷/ ۸۸] . 

انظر شرح عفيفي للحيوانية.الفصوص ج ۲ ص ۲۷٤‏ » كا يراجع ابن عربي الفصوص ١‏ / 
۱١۳-۲‏ ( حيوانية الانسان وحيوانية الحيوان ) . 


۳۹ 


۹4 الجوف 
انظر « الطريق » 
۰ الحم 


قى اللغة : 

و الخاء والتاء والميم اصل واحد »› وهو بلوغ E‏ 
العمل » وختم القارىء السورة . فأما الختّم . وهو الطبع على . لان 
الطبع على الثيء ء لا يكون الا بعد بلوغ آخره » في الاحراز قرت 
لان به يختم » ويقال الخاتم . والنبي ي خاتم الانبياء ء لانه آخرهم . 

( محجم مقاييس اللغة . مادة « ختم 6 


في القرآن : 
أ ورد الفعل ختم فى القرآن منسوباً الى الحق واقعا على قوى الكافرين . وهو 
يشير الى : الكتم ء الطبع ء الاغفال »الاقساء » الوسم 

و افعل فو رمل سمي وعل اضرم فعا :ر عذاب 
عظیم » (۲/ ۷) . 

ب - ك) ورد الاصل « ختم » معنى الآخر والخاتم . 
« ما کان محمد ابا احد من رجالكم ولكن رسول الله وخاتم النبيين » 

. (6Y 

و ختامه مسك وني ذلك فليتنافس التنافسون ۲ ( ٩/۸۳‏ . ” 

عند اين عر بي : 


٭ خم آی مر من الامو رهو:حداه ونہایته؛ ( حده ) : من حيث ان الختم بجمع كل 
الصقات المتفرقة فى النوع الذى يختمه»فهو « الحد» الذي لايتخطى كاله امر 
من الأمور التي يختمها . وهنا لا عناصر زمنية تدخل قى مفهوم الحتم . فقد 
يكون اول النوع او اوسطه فى الظهور . ( ونہايته ) : من حيث انه لا يكون 
بعده لاحد ان يظهر ثل ما ظهر به .مثلا : ان حمدابة خاتم الانبياء فليس 
لاحد بعده ان يظهر بالنبوة . 
VY‏ 


يقول ابن عربي : 


» فليس الختم بالزمان وأنغا هو باستيفاء مقام العيان‎ « )١( 
. )۷١ (عنقاء مغرب . ص‎ 


)۲( « ومعنى الخاتم كونه الحد والنهاية : فلا ينبخي لاحد من بعده الظهور 
بمتل ما ظهر به . . . » ( بلغة الغواص . ورقة ٠۴‏ ) . 


KHK 
الختم هو الحافظ : وقد اقام ابن عربي موازاة بين الملك الذى يحفظ خزانته‎ # 
بختمه فلا يسر احد على فتحها دون اذنه »وبين الحق الذى يحفظ العالم رف‎ 
موازاة « الخزانة » ) بالانسان ر( فى موازاة « ختم الحلك ») فاذا زال عنه انتقل‎ 
: الامر الى الآخرة . يقول ابن عربي‎ 
فهو [الانسان] من العالم كفص الخاتم من الخاتم» وهو محل النقش والعلامة‎ « 
التي بها بختم بها الملك على خزانته . وسماه خليفة من اجل هذا » لانه تعالى‎ 
الحافظ به خلقه كا يحفظ الختم الخزائن . فا دام خحتم الملك عليها لا مجسر احد‎ 
على فتحها الا باذنه » فاستخلفه في حفظ الملك . فلا يزال العالم محفوظا ما دام‎ 
فيه هذا الانسان الكامل . ألا تراه اذا زال وفك من خزانة الدنيا لم يبق منها ما‎ 
اختزنه الحق فيها » وخرج ما كان فيها والتحق بعضه ببعض » وانتقل الأمر الى‎ 
. )٠١ /١ الآخرة فكان خةا على خزانة الآخرة خةا ابديا ؟ » ( فصوص‎ 


« لو ان البيت يبقى دون ختم لحاء اللص يفتك بالوليد 
فحقق يا أخحي نظرا الى من مى بيت السولاية من بعيد » 
( الدیوان . ص ۳۲) . 


: يقول البيضاوي في شرح هذه الآية‎ )١( 
والتم الكتم سمى به الاستيثاق من الشيء برب الخاتم عليه » لانه كتم له ولبلوغ‎ « 
اخره . . . فتجعل قلوبهم بحیث لا ينفذ فيها احق واساعهم تعاف اسقاعه کأنها مستوثق‎ 
منها بالختم . . . وقد عبر عن اخداث هله الميئة بالطبع فى قوله تعالى : « اولئك الذين طبع‎ 
وبالاغفال فی قوله تعالی : « ولا تطع من‎ ]۱۰۸/۱٩[ » الله على قلوہم وسمعهم وابصارهم‎ 
» اغفلنا قلبه عن ذکرنا)؛ [۷۸/۱۸] وبالاقساء ف قوله تعالى : «وجعلنا قلوبهم قاسية‎ 


VE 


[/۱۴]». . . وبالختم وسم قلوهم[الکفار] بسمة تعرفها الملائكة فيبغضونا وينفرون 
عنهم 4 » ( انوار التنزيل ج ١‏ ص ۸) . 


>» حتامه مسك » ای ان آخر ما بجدونه منه عند شر بهم اياء رائحة المسك‎ « mM 
) » معجم مقاییس اللخة مأدة « خحتم‎ ( 


۹ وای 


ان كلمة ختم مفردة تؤدى معان صفاتية دون تعیین اشخاص بالذات . 
ولذلك تتعدد الخواتم بتعدد النوع او الحقيقة او المعنى المختوم »مثلا النبوة ها 
ختم [ محمد ل ] والولاية العامة ها ختم [عيسى عليه السلام] والولاية الحاصة نها 
ختم [ابن عربي نقسه او ھکذا تشعر نصوصه]ءوالخلافة ا ختم سلبان عليه 
السلام"]والعالم له ختم [الانسان الكامل "] . ولذلك لابد من حقيقة تجمع في 
ذاتها صفات قوة هذه الخواتم جيعا وتکون هي : ختم الختم وهي محمد ي من 
حیث انه جوامع الكلم“ وحقيقة الحقائق* وما الى ذلك من الالقاب التي تفيد : 
جمعيته . 


يقول ابن عربي : 
« وان الخلافة عن الله مرتبة تشمل : الولاية والنبوة والرسالة والامامة والامر 
والملك . فالكال الانساني بال هذه المراتنب ... فقد جمع الله لآدم ... 
الولاية والنبوة . . . وجمع لسلهان الولاية والنبوة والرسالة والامامة والامر » 
وک| ل الخلافة وتعام املك . فخلافته اكمل » ولذلك عم التسخير له » وتصرف 
بالامر الذي هو القول مكان تصرف غيره بالهمة . . . وجمع لعيسى الولاية والنبوة 
والرسالة والامامة والامر والملك وتام الرسالة فخلافته اكمل وتصرفه اعم . . . 
وبه تمت دورة العبودية فى الخلافة ولخامها به قال سبحانه : « ان مثل عیسی عند 
الله کمثل آدم » [۳/ ۹ فما ثلتها من حيث الختمية . لأن آدم ختم المظاهر 
الانسائية فى العالم » وعيسى ختم مظاهر الرسالة في آدم فتصرفه أتم ... الا 
تراه بحي الموتى . . .. ولا تعت دورة العبودية فى الخلافة بعيسى » جاء الله بدورة 
السيادة في الخلافة بسيدنا محمد 4ة فكان . . . جامعا للولاية والنبوة الرسالة 
والامامة والامر والملك فهو:ختم الختم . . . فكال من قبله كال عن نقص › 
fVo‏ 


وکاله : کال عن کال . . . فأوتي جوامع الكلم ... » 
( بلغة الخواص ق ق )٠١ -٥٤‏ . 


»( انظر « خحتم » 

(۲) انظر « خحلافة » 

(۴) انظر « ختم » « المعنى »« الثاني » . 
)6( انظر « جوامع الكلم » 

(ه) انظر « الحقيقة المحمدية » . 


4 - اتا لاولاد 
يقول ابن عر بي : 
« وعلى قدم شيث يكون آخر مولود يولد من هذا النوع الانساني » وهو حامل 
اسراره ولیس بعده ولد فی هذا النوع ر فهو خاتم الاولاد . وتولد معه اخحت له 
قبله ویخرج بعدها یکون رأسه عند رجلیها . ویکون مولده بالصین ولغته لغة 
اهل بلده . ویسری العقم فى الرجال والنساء فيكثر النكاح من غير ولادة 
ویدعوهم الى الله فلا يجاب . فاذا قبضه الله تعالی وقبض مؤمني زمانهءبقي من 
الساعة . . . » ( فصوص )٩۷ /١‏ . 
لم نوفق بنص أخر يورد عبارة « خاتم الاولاد » والواقع ان هذا المقطع من 
الفصوص اختلف فيه المفسرون»فمنهم من اعتبره فى جلته رمزا حاول ايضاح 
مدلولاته"»ومنهم من اخذه بظاهره معتبرا آخر مولود يولد من النوع الانساني 
ولدا حقیقیاءیحمل جیع اسرار شیثبعلی نحو ما حمل شیث اسرار آدم . 
والحقيقة اننا ميل الى الاخذ بظاهر النص كا ذهب اليه بالي افندي* . 
حيث ان ابن عربي ربط كل ذلك بقيام « الساعة » . ولا يخفى مايتضمن هذا 
الحقطع من اشارات اليها وانطباق جوها مع جو الساعة كا وردت فى الاحاديث 
الشريفة . 


(۱) بخصوص « ولد » عند ابن عربي انظر : الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۹۳ ۰ ۰۳۹6 ۴۳۹۹ ۰ ۳۲۸۵ء 
۸ کا يراجع « ابن » فی هذا المعجم . 1 
۴۷۹ 


(۴) لقد اعتبر عفيفي هذا المقطع رمزيا » ونلخص موقفه بالكلمات التالية : 

آخر الاولاد = القلب ( إو العقل ) كا يفهمه الصوفية 

اخحته = النفس الانسانية › 
الصين = القرار البعيد للطبيعة البشرية او موضع السرمنهأ . 
الناس الذين دعاهم الى الله = قوى النفس وجنودها . 
مؤمنى زمانه = قوى الانسان الروحية . 
لعقم = مهما كثر النكاح بين القوى الغاعلة والقوى التفعلة في الانسان لن تلد ذلك الولود . 
(۴) یری بال افندي ان خاتم الاولاد هو ولد حقيقي مخت م الذکور ک) ان شيث اول الاولاد 
لذكورء وان‌اخته التي تولد معه هي خاعة الاولاد الاناٹ ک) ان احت شيث اول انث . اما 
نه يخرج بعدها فذلك لابتداء الدورة على عكسها . 
وهو ولي يظهر بعد عيسى عليه السلام ( خاتم الاولياء ) وظهوره لا يقدح في خحتمية عيسى 
عليه السلامللولايةء لانهلا یستجیب لدعوته احد » کیا لا ينای ختمية حمد يا للنبوة ظهور 
عیسی فی آخر الزمان . راجع شرح بال افندي لقصوص الحکم ص ص ٠ ۷-٦٩‏ 


ا 


۴ الولابة اوخًادالولابة 


ان عبارة ١‏ ختم الاولياء » او ١‏ ختم الولاية » دون تحديد لاطار هذه الولاية 
[الولاية العامةءالولاية الخاصة] توقع القارىء فى مغالطات كثرة . اذ ان ابن 
عربي يستعملها احیانا دون تحديد . ويندفع فی اضفضاء ارفع الاوصاف على 
شخص ختم الولاية ( وهو يقصد الختم العام ) »ويجعله فى مقام اعلى من مقام ابي 
بكر وعمر ما يدفع المنكرين عليه الى الاعتراض” ( ظنا منهم انه يقصد الختم 


الخحاص) . 
ولذلك ننبه الى ضرورة دراسة كل مقطع ترد فيه عبارة ١‏ ختسم الولاية » 
دون تخصیص لارجاعها من خلال صفات الختم الى شخصه . 


انظر « ختم الولاية العامة » و« ختم الولاية الخاصة › . 


. » انظر « الولاية العامة » « الولاية ا لخاصة‎ )١( 
٤ » کا فعل ابن تيمية . انظر « ختم الولاية العامة‎ )۲( 


-٤‏ جتمالولاية الخاصة 


امترادفات : ختم الولاية المحمدية - الختم المحمدى -الختم الخاص › 


انظر « ختم الولاية العامة » 


- کا بةالعامة 


9. 


المترادفات : ختم الولاية الكبر ى - ختم الولاية على الاطلاق - الختم 
العا (r)‏ 
f‏ 
يقسم ابن عر بي الولاية شقين : الولاية العامة وهي التي تشمسل ولاية 
الرسل والانبياء*»والولاية الخاصة وهي ولاية الاولياء . 
وقد جعل لكل ولاية خا . هو شخص معين“ واحد" . حاز جيع صفات 
« الختم » من حيث انه الحدا والنهاية" لكل افراد النوع الذى يختمه ومن حيث انه 
المشكاة التي يستمد منها كل ولي علمه الباطن“ . 
ونلخص موقف ابن عر بي من الختمين : فنقول : 
١-ختم‏ الولاية العامة : 
ختم الولاية العامة هو رسول رفعه الله اليه ينزل فى آخر الزمسان وليا كم 
بشرع محمد بي . ويختم بظهو ره ولاية الرسل والانبياء جميعا فلا يظهسر ولى 
بعده ‏ هو من د الأفراد » وافضل امة محمد بل - وهو عيسى «١‏ عليه 
السلام ١‏ . 
۲ ختم الولاية الخاصة : 
ختم الولاية الخاصة المحمدية هو رجل عربي .من « الافراد » على قلب محمد 
ية ٠٠‏ جع علم كل ولي حمدى .واختتم الولاية التي تحصل ارثا حمديا للاولياء 
[المحمديين] . 
فلا ولي على قلب محمد ية بعده - وهو دون الختم العام الذي هو رسول ‏ 
وهو : ابن عربي [يصرح بذلك احیانا . وتلامذته يۆکدون]"' . 
VA‏ 


وننتقل الى نصوص الشيخ الاكبر ‏ فهي كافية فى وفرتها ووضوحها لالقاء 
الضوء على مذهبه ف الختمين يقول : 

»( 
رالا ان ختم الاولياء رسول ولیس له ف العالمين عديل 
هو الروح وابن الروح والأم مريم وهذا مقام ما اليه سبيل 
رفعه الله اليه ثم ينزله وليا حاتم الاولياء فى آخر الزمان > بحکم بشرع محمد کل 
ف أمته ؛ وليس يختم الا ولاية الرسل والانبياء . وختم الولاية المحمدى يختم 


ولاية الاولياء » لتتميز المراتب بين ولاية الولي وولاية الرسل" ... » 
(ف٤/۱۹)‏ . 


« فيكون عيسى عليه السلام .. . خاتم الأولياء . . . وهو أفضل هذه الأمة 
امحمدية وقد نبه عليه الترمذي الحكيم فی کتاب ختم الاولياء له» وشهد له 
بالفضيلة على ابي بكر الصديق وغیره" فانه وان کان ولیا فی هذه الأمة والملة 
المحمدية فهو نبي ورسول في نفس الأمر . . . وللولاية المحمدية المخصوصة 
بهذا الشرع المنزل على محمد ية ختم حاص »هو في إالرتبة دون عيسى عليه 
السلام لکونه رسولا » وقد ولد فې زماننا ورآیته فلا ولي بعده الا هو راجع 
اليه . .. »)(ف١/١۸)‏ . 
« واما المفردون فكثيرون والخټان منهم » ای من المفردين “٠‏ فا هما قطبان*٠‏ 
وليس في الأقطاب من هو على قلب مدي » واما ا مغردون فمنهم من هو على 
قلب عمد ییا والختم منهم اعني خاتم الاولياء الحاص (WIA)...‏ . 
١ )۲(‏ الختم :خچان ۳ ختم يتم الله به الولاية [عامة] » وختم يختم الله به 
الولاية اللحمدية . . . وأماختم الولاية المحمدية فهي لرجل من 
العرب ... وهو خاتم النبوة المطلقة”"“ . . . وكا إن الله ختم محمد با 
نبوة الشرائع كذلك ختم الله بلتم الحمدى»الولاية التي تحصل من الورث 
المحمدى لا التي تحصل من سائر الانبياء » فان من الاولياء من يرث ابراهيم 
وموسى وعيسى فهؤلاء يوجدون بعد هذا الختم المحمديءوبعده فلا يوجد ولي 
على قلب محمد ي هذا معنى خاتم الولاية المحمدية . واما خحتم الولاية 
۴۷۹ 


العامة الذى لا يوجد بعده ولي فهو عيسى عليه السلام » (ف۲/ )٤۹‏ . 


«اناختم الولاية دون شك لورٹ الهاشمي م السيح 


کا 


اني ابو بكر عتيق اجاهد کل ذی جسم وروح » 
( ف۱ 6٤‏ 


» ۵١١٤ ٠ ٥۷ انظر الفتوحات ج ۴۲-ص‎ )١( 

(۲) انظر الفتوحات ج ۲ ص ٤4‏ » 

(۳) انظر الفتوحات ج ۳ ص ٤٠١‏ 

)٤(‏ ان کل نيي او رسول تنتهي رسالته مثلا بادائها بيغا لا تنتهي ولایته » فکل نبي هو ولي ولا 


تنعكس انظر « نيي » . 


(ه) لقد عودنا ابن عربي نمطا خاصا فى النظر الى الكلمات وهو إن الكلمة تأخذ عنده معنى فى 


™ 
» 


~^ 


کونہا اسما » واخر في كونها صفة . بل تتحول فى اكثر الاحيان الى صفة تطلق على كل من 
حازها . انظر « لوح » . على حين ان « ختم الاولياء » ليس صفة بل شخص معين . 


ايقول ابن عربي : 


« ومنهم [اصناف الرجال الذين يحصرهم العدد] رضي الله عنهم الختم وهو واحد لا في كل 
زمان بل هو واحد فى العالم ‏ يختم الله به الولاية المحمدية فلا يكون في الاولياء المحمديين 
اكبر منه » وثم حتم آخر يخم الله به الولاية العامة من آدم الى آخر ولي وهو عيسى عليه 
السلام وهو ختم الاولياء » رف )١/۲‏ . 

انظر « خحتم » المعنى « الأول » . 

ان فكرة الختم من امهات ألافكار عند ابن عربي ويرتكز على صفات معينة في الختم 
لبناء نظرته في العرفة الصوفية . وهو يقيم موازاة كاملة بين محمد ية في الانبياء والختم في 
الاولياء . فك اعتقد بازلية النورالمحمدي تراه يؤكد ازلية ختم الولاية » ويضفي على 
شخصها كل المكاسب التي استحقها ختم النبوة . فيطبق حرفيا معنى كون الختم على قلب 
محمد ية ( انظر على قدم « القدمية » ) ونلخص بهذا الحدول اوجه الشبه . 


ختم النبوة ختم الولاية 

ازلية النور المحمدي أزلية ولاية ختم الولاية 

اوتي جوامع الكلم الجامع علم كل ولي 

مصدر کل علم ۔مشکاة المشكاة التي يأخذ منها كل ولي علمه 
الباطن 


۸۰ 


يقول ابن عربي : 
أ « قوله ية : « كنت نبياً وآدم بين لاء والطين » وغيره من الانبياء ما كان نبيا الأ حين 
بعث » وكذلك خاتم إلاولياء كان ويا وآدم بين الماء والطين » وغيره من الاولياء ما كان وليا 
الا بعد تحصيله شرائط الولاية من الاخلاق الاْية . . . » فصوص )٠٤/١‏ . 
ب _ «التم الخاص هو المحمدي ختم الله ولاية الاولياء المحمديرن اى الذين ورثواحمدا 
وعلامته فی نفسه ان یعلم قدر ما ورث کل ولي حمدي من محمد ې فیکون هو الجاع 
علم کل ولي حمدي لل تعالی » واذا لم یعلم هذا فليس بختم » الا ترى الى الني ا لاختم 
به النبيين اوتي جوامع الكلم ٤‏ واندرجت الشرائع كلها ي شرعه CUI) f...‏ 
ج -« روح حمدییة وهو المد لحميع الانبياء والرسل سلام الله عليهم أجعين والاقطاب من 
حين النشء الانساني الى يوم القيامة . . . ولمذا الروح المحمدي [انظر القطب الواحد] 
مظاهر في العالم» أكمل مظهر في قطب الزمان وفي الافراد وني ختم الولاية المحمدي » وختم 
الولاية العامة الذى هو عيسى عليه السلام » (ف١/‏ 1( . 
ج -«اعطاه العلم السكوت. . . وهذا هواعلى عالم بالله . وليس هذا العلم الا لاتم الرسل 
وخاتم الاولياء » وما يراه أحد من الانبياء والرسل الا من مشكاة الرسول الخاتم » ولا يراه 
احد من الأولياء الا من مشكاة الول الخاتم . حتى ان الرسل لا يرونه - متى رآوه - الأ من 
مشكاة خاتم الاولياء . . . فا لمرسلون » من كونهم اولياء [انظر « ولي »] لا يرون ما ذكرناه 
الا من مشكاة خاتم الاولياء . . . » ( فصوص )٠۲/١‏ . 

(4) لقد بحث ميشال الحايك المسيح خا للاولياء في مؤلفات ابن عربي . 
فلیراجع کتابه : 264 -260 Le christ de I’ Islam éd. du seuil P. P.‏ 


(Le christ = sceau de la sainteté) 


(۱۰) انظر « حمدې » 

: يقول القيصري فى شرحه لتاثيه ابن الفارض‎ )۱١( 
فالظاهر بولايته الحرزئية [= الختم الخاص] هو شيخنا الكامل المكمل سلطان المحققين يي‎ « 
)۴۳ الملة والدين قدس الله سره » والظاهر بالولاية الكلية هو عيسى عليه السلام. . .» (ورقة‎ 

(۹۲) انظر « ولاية » 

™( لقد نقد ابن تيمية فكرة « ختم الولاية » عند الترمذى وابن عربي واحتج بانه لا ولي افضل 
من ابي بکر»وغاب عن ذهنه ان ختم الولاية ليس وليا يظهر فى آخر الزمان يختم الاولياء » 
کلا ! انه رسول نزل ولیا فهو ولي رسول [عیسی]» ومن حیث رسالته یفضل ابا بکر . انظر 
نقد ابن تيمية : كتاب الترمذي ختم الأولياء نشر عثمان يجي ص ٠٠٩‏ »› 

4( راجع « الافراد » 

» انظر « قطب‎ )٠( 


A4 


: بخصوص موضوع « انتم » يراجع عند ابن عربي‎ )1١( 

- الفتوحات ج ١‏ ص ۸-۷ ( الختم ) » ٠١١‏ ( خاتم الاولياء عيسى ) . 

الفتوحات ج ۲ ص ٠*٠‏ ( ختم الولاية المحمدية المنتظر » انظر « مهدي ») . 

- الفتوحات ج ۲ ص ۳۲۸ ( خحتم الاولياء = المهمدي ) » ص ٠٠١‏ ( خاتم المجتهدين 
المحمديين والختم العام ) . ص ٠٠۷‏ ( عيسى محمدي = ختم الولاية الكبرى )»ص٤١٠‏ 
( حتم الولابة الكبرى » ختم الولاية المحمدية ) . 

- الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۷ ( خاتم الخلفاء )»ص ص ۷١-۷١‏ ( الختم العام = عيسى عليه 
السلام ) . ص ٠١١‏ ( اتم العام ) . 
- اشارات القرآن ورقة ۳ه أ رخاتم ) . 

التجليات ط . حيدر آباد ص ۸ : تجلي اخذ المدركات عن مدركاتها الكونية ( ختم النبوة » 
خحتم الرسالة - ختم الولاية ) . 

- رسالة في معرفة الاقطاب . ق . 1١۷‏ ب . ( الختان الخارجان عن القطب ) - ق ۱۹۸ أ 
( الخقان من الافراد) . 

- بلغة الغواص ق ٠١‏ ( انتم = الصورة الآدمية ) . 

- عنقاء مغرب . ص ۱# ( الختم ) ص ص ۷۷-۷۴ ( انتم والتعريف بينه وبين المهدي › 
وبیان مولده ونسبه ومسکنه وقبیلته وما یکون من آمره الى حین موته واسمه . . . ما تضمنه 
نص القرآن ) . 

فصوص الحكم فهرس الاصطلاحات مادة « خاتم الاولياء » « خاتم النبيين » . 

- بلغة الغواص ورقة ۲ه ( خحتم الخلافة الانسانية = سلهان ) . 

كا يراجع بشأن ختم الولاية كتاب « الترمذي » من حيث انه اول من تكلم في 

«الختم . 

- ختم الاولیاء ص ص ۱۹۳-۱۹۱ ( مع اموامش ) > ص ص ۲٤۲-۴۳۲۲‏ ( خاتم الاولياء 
وخاتم الانبياء )»٤ص‏ ص ۴۷٤-۴۳۹۷‏ ( خاتم الاولیاء)» ص ص ٤۲١-٤٤۱‏ ( خاتم 
الاولياء )»ص ص ٤٥۸-٤١۷‏ ( نص من « نسوادر الاصول » للترمسذي » فى « خاتسم 
الاولياء » ) > ص ص ٤۷١-٤۷١١‏ ( نص لعما ر البدليسي في « خاتم الاولياء » من كتاب بهجة 
الطائفة ) . 

وبجقارنة نصوص المفكرين تخرج الى النور الجحذور الفكرية التي ازهرت عليها فكرة ابن 
عربي في الختم ۾ 
(۹۷) النبوة المطلقة = الولاية . انظر « نبوة مطلقة » « ولاية » . 


FAY 


EEE 


انظر : النبوة الحطلقة » . 


۷ - ادما اراز الالهتة 


انظر « خادم الامر الالهى ». 


ofS {7‏ اچ ن 
۸ خاد مالا اله 
فى اللغة : 
« الخاء والدال والميم اصل واحد منقاس . وهو اطافة الڻيء بالشيء . 
ومن هرا الباب الخدمة . ومنه اشتقافق [اخادم] > لان الخادم یطیف بمخدومه ) . 
( معجم مقاييس اللغة . مادة « خدم)) . 
عند ابن عر بي : 
عبارة « خادم الامر الا لمي » مركبة يكن شرحها مقسمة كالتالي : 
خادم = المعنى اللغوى السابق . 
الامر الاهي = الامر اأ 2 لتكليفي 4 
اذن .خدم الامر الالمي هم الذين يطيفون بالامسر الاهشى التكليقضي 
لتوصيله الى الخلق طائعهم وعاصيهم . وهم الرسل خاصة وورتتهم . 
ویستعمل ابن عر بي عبارة « خادم الامر الاهي » قى مقابل « خادم الارادة 
الاهية» والرسل هم خدم الامر الاهشي لاخدم الارادة . لان من خصائص ٫‏ خادم 
الارادة » انه يوصل الامر التكليضي الى من اراد الله له الطاعة وبذلك لاتعم 
رسالته الخلق .كا ان ارادة الحق قى خلقه لا تعلم الا بعد وقوعها . 
FAY‏ 


يقول ابن عربي : 
« ...يقال في الرس والورثة ام خادمو الامر الالممي فى العموم . . . 
فالرسول والوارث خادم الامر الاهي بالارادة » لا خادم الارادة . . . فلو خدم 
الارادة الالمية ما نصحءوما نصح الا بها أعني بالارادة . فالرسول والوارث طبيب 
احر وي للنفوس منقاد لامر الله حین مره » فینظر فی امره تعالٰی وینظر فی ارادته 
تعالی » فراه قد امره با يخالف ارادته ولا يكون الا ما يريد" . وهذا كان 
الامر . فاراد الامر فوقع . وما اراد وقوع ما أمر به بالأمور فلم يقع من الأمور 
فسمي خالفة ومعصية . فالرسول مبلغ . . . ولا يعرف احد حكم الارادة الا 
بعد وقوع المراد»الا من كشف الله عن بصيرته فادرك اعيان الممكنات” في حال 
ثبوتها“ على ما هي عليه . . . » ( فصوص ۱/ ۹۹-۹۸ ) . 


. » انظر « الامر التكليفي‎ )١( 

(۳) راجع « الامر التكليفي » و« الامر التكويني » 

™( راجع « ممکن » 

» راجع « ثبوت‎ (f) 

. ٠٠٤-٠٠۳ راجع شرح المقطع في الفصوص ج ۲ ص ص‎ )٥( 


ES 
اید‎ -۹ 
: فى اللغة‎ 
الخاء والدال والعين اصل واحد ...قال الخليل ة الاخحداع اخحفاء‎ « 
الثىء . قال : وبذلك سميت الخزانة : الخدع . . . ويقال خد ع الريق فى الفم»‎ 
ع د‎ ‌ ِ 
. )» وذلك انه بخفي فى الحلق ويخيب . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة «خلع‎ 


عند ابن عر بي : ê‏ 
«المخدع : ... موضع ستر القطسب عن الافراد الواصلين عندما يخلع 


عليهم » وهو خزانة الخلع والخازن هو القطب . قال محمد بن قائد الاواني : 
رقيت حتى لم أر امامي سوى قدم واحدة فغِرت فقيل لي : هي قدم نبيك . 
A4‏ 


فسکن جاشي . وکان من الافراد وتخیل ان ما فوقه الا نبیه ولا تقدمه غیره. . . 
وقيل له : هل رأيت عبد القادر [الحيلاني] فقال ما رأيت عبد القادر في الحضرة 
فقيل ذلك لعبد القادر . قال صدق ابن قائد في قوله فاني كنت في المىخدع »ومن 
عندى خرجت له النوالة) وسمأها بعينها . . . » ( فتوحات ۲/ )۱۳١‏ . 
ان الافراد خارجو ن لكمانمم عن نظر القطب .ولكن ذلك لا جعلهم يفوقونه 
رتبة" ء بل للقطب التصرف الكامل فى كل الخلع في وقته ا في ذلك الافراد" › 
فيعطيهم الخلع من المخدع كا ان له ان يستتر عنهم قيه“ . 


(0) «النوالة : الخلع التي تخص الافراد وقد يكون الخلعم المظلقة » 
( اصظلاحات ابن عربي ص ۲۹6 ) . 
(۲) انظر « افراد » 
(۳) راجع « قطب » 
(4) «الميخدع : بكسر اليم » موضع ستر القطب عن الافراد الواصلين فاخہم خحارجون عن دائرة 
تصرفه . فانه في اللاصل واحد منهم متحقق با تحققوا به في البساطغير انه اختير من بينهم 
للتصرف والتدبير » ( تعريفات الجرجاني . ص ۲٠۹‏ ) . 


-١‏ خقعادۀ 
انظر « كرامة » 
١-الإتة‏ 


ق اللغة : 
الدرهم وغيره خزتاً . وخزنت السرّ » ( معجم مقاييس اللغة . مادة « خرن ») . 
فى القرآن : 
(آ) ورد الاصل « خزن » بالمحعنى اللغوي السابق . 

« فانزلنا من الساء ماء فأسقيناكموه وما انتم له بخازنین » ]1°/ [YY‏ . 
(ب ) خزانة با لجمع = مكان الحزن ‏ 

« قال اجعلني على خرائن الأرض اني حفيظ عليم [o0 /\Y]«‏ . 

fAo 


(چ( كا وردت « خزانة » بالجمع مضافة الى الله للاشارة الى صفة الحسق : 
الغنى . 
« قل لا اقول لكم عندي خزائن الله ولا اعلم الغيب ولا اقول اني ملك » 
[MAY‏ 
(د ) خزانة الشيء:الاصل الذي صدرعنه . 
« وان من شيء الا عندنا خزائنه وما ننزله إلا بقدر معلوم «1°1/ [YY‏ . 


عند ابن عربي : 


# استعمل ابن عر بي « الخزانة » معنى العندية والملكية . فكل ما هلكه انسان 
من متاع وجواهر هي خزونات قي خزانته - والمحالك على الحقيقة هو اله فكل 
خزائن المخلوقات هي خزائنه . .. يقول ابن عربي : 
« ... ان الخزائن التي عند الحق هي على نوعين : نوع منها خزائن وجودية 
لمختزنات موجودة » كشيء يكون عند زيد من جارية او غلام .. . فزید : 
خزانته » وذلك الشيء هو المختزن وه) عند الله فأن الاشياء كلها بيد الله . 
فيفتقر عمر و الى الله تعالى فى ذلك الذي عند زيد . . . فيلقي الله في قلب زيد إن 
يهب ذلك الشيء . . . فيعطيه عمرا . فمثل هذا من خزائن الحق التي عنده . 
والعالم على هذا كله خزائن بعضه بعضا . وهو عين المختزن . والعالم خرانة 


خزون وانتقال ختزن من خزانة الى خزانة . . . . فالافتقار للخزائن من الخزائن 
الى الخزائنءوالکل بید الله وعنده » ( فتوحات )۲۹٥/4‏ . 
HRH‏ 


لقد وهب ابن عربي للخزانة ذات المقهوم السلبى [= محل الخزن] من نظرته 

الانجابية ما جعلها تفارق سكونها وجودها الى حيوية غريبة . وهذه ملكة قل 

یتمتع ہا مفکر »بل تکاد تكون وقفا على شيخنا الاكبر . اذ ان المفكر اعتاد 

ان يوقف اخقائق المتحركة لیتسنی له دراستها .اما هو قفيحرك کل ساکن , 
لکأني به تون حیاة ینبض فيه کل ساکن» . " 

فاخزانة . بدل ان تكتفي بكوا علا تختزن فيه الاشياء ‏ اضحت امكانات 

تصدر عنها الاشياء يواصلا يستمد منه الوجود [من حيث انها امكانات] والعلسم. 

۳۸١ 


- وکل شيءَ او حقيقة فى العالم تحولت الى خزانة للحقائق والقوى المودعة في 
ذاتها . 
يقول ابن عربي : 
»( « . . . فخزائنها أعني خزائن الاشياء التي هي اوعيتها المخزونة فيها اغا هي 
امكانات الاشياء ليس غير ذلك . . . » (فتوحات ۲/ ۱۹۴) . 
« وخزائنه [الحق] : علمه » وختزنه : نحن .) ( فتوحات )۱٩۸ /٤‏ . 
« فانه ما من شيء الا عنده خزائنه » ولا تكون خزائن الا ما بختزن فيها ۰ 
فالاشياء عنده ختزنة فی حال ٹہوتھاء فاذا اراد تکوینها ا انزمها من تلك 
( فتوحات /٤‏ ۲۹۴ ) ۰ 
« . . . وكانت الحقائق التي جمعها الانسان متبددة في العالم فناداها احق من 
جميع العالم فاجتمعت » فكان من جعيتها الانسان فهو : خزانتها . فوجوه 
العالم مصروفة الى هذه الخزانة الانسانية . . . » ( فتوحات ۳/ )۳۹١‏ . 
« واذا كان هو عين المنة » فانت الخزانة . فالعالم خزائن المنن الاهية » ففينا 
اختزنت مننه » سبحانه » فا هولنا بأین » ونحن له « آین » . .. فاعياننا 
« أين » لظهوره . . . » ( فتوحات ۲/ )۷۵-۷٤‏ . 
« قل ادعوا الله او ادعوا الرحمن أياما تدعوا فله الاسماء الحسنى » [۱۷/ ]١١١‏ 
فما ندعو الا الما واحدا له هذه الاساء المختلفة الحقائقوالمدلولات »ولم تزل 
له هذه الاسماء ازلا وهذه هي الخزائن الالهية › التي فيها خزائن الامكانات 
المخزونة فيها الاشياء . . . » ( فتوحات ۳/ 1۹۳ ) . 
(۷) « فجميع ما نتكلم فيه [ابن عربي] في مجالسي وتصانيفي انا هو من حضرة 
القرآن وخزائنه اعطيیت مفتاح الفهم فيه والامداد منه ) 
( فتوحات ۳/ ۴۳٤‏ ) . 


(۳) اما بخصوص النصوص التي تثبت ان کل موجود يتحول عند ابن عربي 
الى خزانة للقوى المودعة فيه . فاننا سنكتضي بايراد نص يتكلم فيه على 


FAV 


« خزائن الحجة » . ونحيل الى الاماكن التي يستحسن مراجعتها بهذا 
الشأن .فمن غنى اضافات الخزانة يظهر مدى ما نشير اليه" . 


يقول ابن عربي : 
« خزائن الحجة حصوص في الكلام » وهو القول المضمر . . . مثل القرآن فهو 
الحجة من الكلام » قل : «فأتوا بسورة من مثله » [۲/ ]۲١‏ . . . لانه اتى من 
خزائن الحجة » ( خاتم الاولیاء ص ۲۲۳ هامش ۱۹۲ ) . 


: يقول البيضاوى في شرح الشطر الاول من الآية‎ )١( 
ای وما من شيء الا ونحن قادرون على امجاده وتكوينه اضعاف ما وجد منه » فضرب‎ « 
الخزائن مثلا لاقتداره او شبه مقدوراته بالاشياء المخزونة» التي لا جوج احراجها الى كلفة‎ 
. )۴۲۷۸ واجتهاد » ( انوار التنزیل . ج۱ ص‎ 
: کا يقول القشيري‎ 
» . . . خحزائنه في الحقيقة مقدوراته . . . ويقال خزائنه فى الأرض قلوب العارفين بالله‎ « 
ج‎ ) ١١ لطائف الاشارات ج ۴ ص‎ ( 
ان عالم ابن عربي عالم حي متحرك مع الانفاس » كل موجود فيه يتحرك » يشي ( انظر‎ ( 
. ) صراط » ) حتى الاد والحيوان ( انظر « حياة » « خحلق جديد‎ « 


(۳) يراجع ذا الخصوص : 
کتاب التراجم ص ۲١‏ ( خزائن الحق = الانسان ) . 
فتوحات ۲ . ص ۲٥۲‏ ( تحن الخزائن ) . 
- فتوحات ۴ . ص ص ٤٠۸-۴٠١‏ [خزائن الجود - خزانة العلم بالله ‏ خزانة العلم بالعالم - 
خزانة الجبايات ( الخيال ) - خزانة خزائن كل شيء - الخزانة العامة ( الطبيعة )- خزانة 
التعليم - خزانة الاحكام الالهية - خزانة اظهار خفي المنن - خزانة الفترات - خزانة الحفظ 
خزانة العدل - خزانة الفصل :]. 
- فتوحات ۴ ص ٤۴٤‏ ( خزانة . خزائن ) . 
- فتوحات ٤‏ ص 1٠۸#‏ ( خزانة ا لخيال ) 
- فتوحات ٤‏ ص ص ٠۹۷-1٦١‏ ( خزانة الثبوت) . 
- فتوحات ٤‏ ص ۲٩‏ ( خزائن الحى = العلومات الثايتة ) 
- الفصوص ج ١‏ ص ٠٠‏ ( خزانة الدنيا - خزانة الأخرة) . 
- مشاهد الأسرار القدسية ورقة ١ه‏ ( خزانة الغيب) . 


TAA 


کہا پراجع : 

- ختم الاولياء . الترمذي . نشر عثان بجي . فهرس الاصطلاحات . مادة : خزانة - 
حزانة الخيال ‏ خزائن الاخلاص - خزائن الانبياء - خحزائن الحجة - خزائن السعي - خرائن 
عام الله - خزائن القرب . 


۲ اا الالهة 


مرادف : خزائن الامكانات 
نجد قى عبارة ١‏ خزائن الاشياء» عند ابن عر بي ان الامكانات هي خزائن 
الاشياء [انظر « خزائن الاشياء »] .وهنا يتدرج صعوداً فيرى ان خزائن الامكانات 
هي الإسماء الالهية [انظر خزانة المعنى د الثاني »] . 
يقول : 
« . . .فله الاسماء الحسنى فما ندعو الا الها واحداً له هذه الاساء المختلفة 
الحقائق والمدلولات › ولم تزل له هذه الاس|اء ازا وهذه هي الخزائن الاهية 
التي فيها خزائن الامكانات المخز ونة فيها الاشياء » (ف ۲/ ۱۹۳) . 


٢١‏ - الخ الاساية 


مرادف : خزانة حقائق العالم 


الائسان ما انه فی ذاته جعية الحقائق الحتفرقة ف العالم .فهو بالتالي من 
ناحية اخری مد حقائق العالم .اذن خزانة جميع حقائق العالم [خزائة المعنى 
الثاني] , 
يقول ابن عربي : 

. . وکانت الحقائق التي حعها الانسان متبددة ف العالم فتاداها الحق من جح 
لمال » فاجتمعت فکان من حعیتها الأنسان ¢ فهو خزانتها .فوجوه العالم 
مصر وفة © ال هذه الخزانة الانسانية لتری ما ظهر عن ندأء الحى بجمیع هذه 
الحقائق . . . )1ف ۳/ ۴۹۰] . 

۴۸۹ 


. وجوه العالم مصروفة للانسان تنتظر حقها من الامداد لانه الآن خزانتها‎ )١( 


Sle‏ و 
- خاښ الجور 
خزائن الجود عبارة عن العلم الالمهي الحاوي لامشال كل ما وجد فی هذا 

العالم . 
يقول : 

« اعلم ايدنا الله واياك » انه مامن شيء اوجده الله فى العالم » الذي لا أكمل منه 

ف الامكان » الا وله امثال فی خزائن الجود « وهذه الخرائن فی کرسیه وهذه 

الامثال التي تحتوى عليها هذه الخزائن لا تنتهي اشخاصها » فالامثال فى كل شيء 

توجد فی کل زمان فرد في الدنيا والآخحرة . . . » (ف۴/ )۴١‏ . 


(۱) يقول ابن عربي : 
« . . . وانما جعلنا الكرسي موضع هذه الخزائن [خزائن الحود]»لان الكرسي لخة عبارة عن 


INA... العلم‎ 


۰ جزاش اہ 


خزائن الحجة هي المصدر الاي الممد للحجة فى العالم »فالقرآن مثلاً أتى 
من خزائن الحجة لذلك تجلى حجة فى القول . 
يقول ابن عربي : 
« خزاثن الحجة خحصوص في الكلام » وهو القول المضمر . . . مثل القرآن فهو 
حجة من الكلام »قل : «فأتوا بسورة من مثله )[۲/ ۲۳] . . . لانه اتی من خزائن 
الحجة » [خاتم الاولیاء ص ۳۲۴ هامش۱۹۲۰] . 


چزاش ابق 


مرادف : خزائن کل شيء . 
خزائن الحق هي علمه امختزن فيه اعيان العالم . 
يقول : 
« فاعیان العالم محفوظون ني خزانته عنده » وخزائنه علمه وختزنه 
نحن ... )[ف٤/ ]۱٥۸‏ . 


انظر « خزائن کل شیء» 


۷- خان جخقاتق الت الر 


انظر :« الخزانة الانسانية » 


۸- ران ا لمال 
خزانة الخيال هي عالم الخيال الممد للرؤى . 
یقول ابن عر بی : 
« وقال يوسف عليه السلام « اني رأيت احد عشر كوكبا والشمس والقمر رأيتهم 
ی ساجدین)[۱۲/٤].‏ . . فلا لم یکن مم علم با رآه یوسف کان الادراك من 
يوسف في خزانة خياله » وعم ذلك يعقوب حين قصها عليه . . . » 
( فصوص ۱/ )۱١۰‏ . 


انظر : خیال » 


اوا 


۹- کان الاشياء 


خزائن الاشياء هي حال الثبوت للاشياء او امكاناتها . فالشيء لايفارق 
العدم الثبوتي لانه خزانته . 
يقول : 
« ...فان الاشياء في حال عدمها [العدم الثبوتي « فليراجع »] مشهودة له 
[للحق] » ييزها باعيانما مفصّل بعضها عن بعض » ما عنده فيها اجمال . 
فخزائنها » اعني خزائن الاشياء التي هي اوعيتها المخزونة فيها » انما هي 
امكانات الاشياء ليس غير ذلك . لان الاشياء لا وجود هاف اعيانها بل ها 
الثبوت . . . انزها الحق من عنده » انزها فى خرائنها . فان الامكان ما فارقها 
حکمه فلولا ما هي فی خزائنها ما حکمت علیها الخزائن . فلا کان الامکان لا 
يفارقها طرفة عين ولا يصح خر وجها منهءلم يزل المرجح معها لانه لا بد من 
ان تتصلل باحد الممكنين من وجود وعدم . . . £( ف 4۳/۴( . 


انظر « ثبوت » 


-١‏ اخانة العامة 


الخزانة العامة هي الغيب لان منه ظهر الوجود كله . فالغيب هنا خزانة 
[المعنى « الثاني » فلتراجع] الحقائق الظاهرة فى العالم . 
يقول : 
» . . . فالخيب هو النور الساطع العام الذي به ظهر الوجود كله » وما له فی عینه 
ظهور فهو:الخزانة العامة . . . » ( ف ۴۹۷/۳۴) . 


ETO 


جعل ابن عربي خزانة العدل مصدر امداد عطاء اهي يفيد 
۴۹۲ 


أ اعطاء كل ذى حق حقه [العطاء هنا جزاء وفاقاً استحقه العبد] 
بپ اقامة العدل فى العالم بين الناس . 


فى مقابل خزانة الفضل ر عطاء المي من عين المنة لا علاقة له يعمل 
الانسان . انظر « متة ») . 


اذن عبارة خزانة العدل تتآلف من مفردين : 
خزانة : المعنى « الثاني » فليراجع ( اصل الامداد ...) . 
- العدل : فى مقابل الفضل . انظر ١‏ المنة والاستحقاق » 
يقول اہن عربي : 
« . . .من خزائن الجود » وهذه خزانة الاعتدال واعطاء كل ذي حق حقه .فهي 
خزانة العدل لا خزانة الفضل . من هذه الخزانة يقيم الله العدل قى العالم بين 


عباده . وهي خزانة ينقطع حكمها ويغلق بابها وان خزانة الفضل تنعطف 
عليها » وان الله يأمر بالعدل لا فيه من الفضل . . . » (ف۳/ )٤٠۷‏ . 


۲ - اة الْعَیْب 


خزانة الغيب هي الانسان الكامل من حيث انه المنفذ للاوامر الالية ‏ 
یعاقب من یرید ویثیب من یرید بغیر ارادة منه . 


يقول ابن عربي : 
« ثم قال [الحی] لی [الانسان] . . . انت مرآتي وانت بيتي وانت مسكني وخزانة 
غیبي ... » . (مشاهد الاسرار قق قق )١1-٩١‏ . 
0 س ۹ 
۴- خرانة الفترات 


خزانة الفترات هي التي توهم انقطاع الامور . 


اا 


يقول : 
. .من خزائن SS‏ وما هي 
Ll‏ يصح ان تنقطع لان الله لا يزال . . فلا یزال حافظاً له 
[للعالم] فلو انقطع الحفظ لزال العالم (fe FA)...‏ . 


انظر « خزانة » « خزائن الجود » 
- کران‌القران 


خزائن القرآن هي علوم القرآن .التي يستمد منها من يشاء اله ان يعطيه 
مفتاح الفهم فيها والامداد منها 
يقول : 
» فجميع ما نتكلم فيه [الصوفية] في جالسي » وتصانيفي اغا هومن حضرة 
الا وران . أعطِيتٌ [ابن عر بي] مفتاح الفهم فيه › والامداد منه وهذا 
کله حتی لا نخرج عنه (WENA)...‏ . 


جزانن کلت 


مرادف : خزائن الحق . 
خزائن کل شیء ؛ ای مصدر کل عطاء وامداد على المستوى الوجودى او 
العلمي او ای شىء كان . من حيث ان : 
لفظ « كل » يفيد الحصر والتقييد 
- ولفظ « شىء » يفيد التعميم والشمول . 
يقول ابن عرپي : 
« ...وقد نبه الحق عباده فی کتابه العزیز ان عنده خزائن کل شيء“ والخزائن 
تقتضي الحصر والحصر يقتضي التقييد » ثم بين انه ما ينزل منها « الا بقدر 
معلوم » (o FA)... [1 /۱١[‏ . 
۳4 


اما استعمال ای عریي للفظ ‹ خزائن » با لجمع فلم يقل : خزانة کل شيء › 
فذلك من ناحية انسجاماً مع النص القرآني الذي اوردها بصيغة الجمع . ومن 
ناحية اخرى بللتآكيد على تيز الحقاتق وانفصال بعضها عن يعض قي حال 
امانا [انظر « خزائن الاشياء » ] . 


انظر « خزائن الحق » 


. )۲١ /۱٩( » اشارة الى الآية : « وان من شيء الا عندنا خزائنه وما ننزله الا بقدر معلوم‎ )١( 


۹-- جزاشالمکانات 


انظر : « الخزائن الاهية » 


۷ چ زاف وجودة 


الخزائن الوجودية هي الخزائن لشيء موجود في مقابل الخزائن الثبوتية التي 
تفتقر مختزناتها الى الخر وج من تلك الخزائن الى الوجود . 
يقول : 
« واعلم ان ا-نزائن التي عند الحق على نوعين : نوع منها خزائن وجودية 
لمختزنات موجودة کشيء یکون عند زید . . . فزيد خزانته وذلك الشيء هو 
المختزن وه) عند الله . .. )( ف ۲/ ۲۹۵) . 


» خزائن وجودية وخزائن ثبوتية : انظر « خزائن الاشياء‎ )١( 
. من حيث انه امالك الحقيقي لكل شيء » والفاعل في كل شيء‎ )۲( 


۸ الیر کے 


امترادفات : المختصر الشريف ‏ المختصر الوجيز » المختصر الجامع ء 
ختصر العالم والحق . 


F4 


الحترادفات في المضمون عند ابن عربي : نسخة . صورة . العالم الصغير » 
البرنامج الجامع .الكلمة الجامعة , الانسان الكامل الليقة .الكون الجامع“ . 
ابن عربي يكداس قي حقيقة الانسان كل الكمالات » فيجمع في جرمه الصغير 
كل الحقائق المنتشرة فى العالم"“ .ولكن لايكتفي ابن عر بي بجعل الانسان « عالما 
صغيرا » بل يتخطاه الى الحقائق الاخية .فنراه يتحف الانسان بمزيد من السكال 
لاحتوائه وجعه لكل حقائق الحضرة الاهية“ . 
فالانسان , والمراد به « الانسان الكامل ٠»‏ . هو المختصر الجامع لحقائق 
الحضرتين الالهية والكونية" . 
يقول : 
« فالانسان آخر موجود في العالم » لان المختصر لا بختصر الا عن مطول. 
والانسان مختصر العالم والحق » فهو نقاوة المختصر اعني الانسان الكامل . . . » 


( ف )۳٣٥/۴‏ . 
« اردت باخطوّل العالم كله » وبالمختصر الانسان الكامل » ( ف ۳/ )۴۳١‏ . 
« ان الله خلق آدم على صورته“ »> وهو الانسان الكامل” » المختصر . الظاهر 
بحقائق الکون کله حدیثه وقد يمه » (ف۲/ ۳۹۱) . 
« بکون آدم خصوصا بصورته لان فيه جميع الكون ختصر » ( ف ٤١ /٤‏ ) . 


جامعة“ لا في العالم الكبير ولا نى الحضرة الاهية من الاسماء . . . » 
( عقلة ص ٤١‏ ) . 


)0( واجع كلا من هذه « المترادفات ف الملضمون ي ابوا ا من هذا الكتاب . 
(۲) ان الانسان هو المختصر للمطول الذي هو العالم . راجع « العالم الصغير» في هذا 
الكتاب > كا يراجع : - مجلة كلية الاداب مایو ۱۹۳۲ ص ۲۷ . 
-Vocabulaire tech. et critiq. de la philo, lalande, « microcosme €t‏ 
«macrocosme» P. 587‏ 


(۳) راجع « نسخة الحق » 
)٤(‏ أن الانسان الكامل فقط هو المختصر الشريف . انظر « ختصر العالم » 
۴۹٩‏ 


٠١ یراجع هذا الشأن : - عقلة المستوفز ص‎ )٥( 
۷۲ مواقع النجوم ص‎ - 
ER ES . 
۲۹٩ ت عفيفي الفصوص ج ۲ ص‎ 
» راجع « صورة‎ (™ 
» راجع « انسان کامل‎ (» 
» راجع « نسخة جامعة‎ (A 


۹- خڅ احق 


ان جيع الحقائق الكامنة قى الحق .ظاهرة فى العالم لذلك كان العالم ختصر 
الحق »من حيث انه يجمع ويختصر كل حقائق الحضرة الاهية . 
يقول الشيخ الاكبر 
» فالعالم ختصر الحق » ( ف ۴٠١/۳‏ ) . 


۰ خخ لار 


ان الانسان مطلو اسان“ .جع فی کونه ' لصغر کل الحقاثق المحنشرة ف 
العالم الكبير" . ولحذا يطلق عليه اسم:العالم الصغير" وختصر العالم . 
يقول ابن عر بي : 
« واما الانسان الحيوان فانه ختصر العالم » (ف ۳/ )۳٠١‏ 


() ان مطلق انسان هو« ختصر العالم  »‏ لا يلزم من ذلك ان یکون انسانا کاملا کا هو الحال 
فى ختصر احق والعالم» ( راجم « حتصر الحق والعالم ٠‏ ) . 
(۲) هذه الفكرة ة ترجع في نسبتها الى فلسفة قدية يقول لالندل”هاه[ « اصل كلمتي 
zy macrocosme microcosme‏ دون شك الى فلاسفة اليونان . . ففي کل المذاهب 
د رای ا > وکل جزء من 
الاجزاء المكونة للعالم » هذا الاخیر يسمى 1140-0871 . والرجل فى نسبته اليه یسمی 
microcosme‏ « 


۳4¥ 


(Vocabu. tech. de la philo. P. 5, 8, 7)‏ 
يراجم : - مجلة كلية الاداب مأيو 1۹۴۴«من اين استقى عي الدين فلسفته الصوفية ٠‏ ص 
۷ . حيث يشرح أبو العلا كيف استفاد ابن عربي هذه النظرية من اخوان الصفا . 
- يراجع شجرة الکون ص ٠١-١١-۹‏ 
كلمة « صورة » و« نسخة » فى هذا المحجم . 
™( راجع « عالم صغير» . 
() كلمة « انسان حيوان » ترد عند ابن عربي للتمييز بينه وبين الانسان الكامل ( انظر انسان 
حیوان ۔ انسان کامل ) . 


۹~ اضر 


ف اللغة : 
« الخاء والضاء والراء اصل واحد مستقيم » وحمول عليه فالخضرة من 
الالوان معروفة . والخضراء : السماء » بلونما ء كما سميت الأرض » الغبراء . 
ان كل ما خالف البياض فهو في حيز السواد . . . فيسمى الاسود اخضره والتضر 
قوم سمو بذلك لسواد الوانهم . . . قأما قوله : 
وانا الأخضر من يعرفتي اخضرٌ الجحلدة في بيت العرب 
فانه يقول : انا حالص ٠‏ لأن الوان العرب مر . . » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « خحضر ») 
فى القرآن : 
ورد الاصل « خضر » فى القرآن فى اصلين : 
أ الخضرة من الالوان . وفي الوقت نفسه للتعبير عن المحياة فى مقابل اليبس 
والحوات . 
« ویلبسون يابا خضراً من سندس واستبرق » (۱۸/ ا 
« اني اری سبع بقرات سان یاکلهن سبع عجاف» وسبع سنبلات خض واخر 
ياپسات » (۱۲/ ٤۳‏ ) . 
۴۹۸ 


ب الخضر اسم لانسان . 
اشار اليه القرآن .دون ان يسميه [الحضر] بالعبارة د عبد من عبادنا» وهو 
يمثل العبد الذي تول الله تعليمه العلم اللدني .ما جعل نبياً [موسى] يسأله 
ان يتبعه في سبيل ان يتعلم هذا العلم اللدني . 


« فوجد [موسی وفتاه] عبداً من عبادنا [الخض] اتيناه رحمة من عندنا وعلمناه 
رشدا ... ) (۱۸4/ )٩٩-٩٥‏ . 
الى آخر الآيات التي تفصل حادثه الخضر وموسى عليه السلام , فلتراجع 
سو رة الكهف الآیات من ٠٥‏ الى ۸۲ . 
عند ابن عر بي : 
اتخذ ١‏ الحضر» فى مؤلفات الشيخ الاكبر وجه الرمز عامة »ف ١اثنينية‏ › 
تقابلية تکاد تکون من خصائص فکره . 
KH#‏ 
# جعل ابن عربي « الخضر » فى مقابل ١‏ الياس » . الاول عبر به عن « البسط» 
والثاني عبر به عن القبض . 
وان استطعنا ان نلمح الصلة بين الحضر والياس ما جعل ابن عر بي يقابلهم) ٩‏ 
فاننا بصعوبة نتمكن من التكهن بالعلاقة بين الخضر والبسط » وبين الياس 
والقبض . 
الحضر والياس جمعه| شيء واحد عند ابن عر بي : الحياة . فإن الياس الذي 
هو ادریس رفعه الله مكاناً علياً . وهو الى الآن حي [انظر « ادريس »] والخضر 
كذلك يتمتع بهذه الحياة الحمستمرة . 
ومن ناحية ثانية .ان « صاحب الزمان » او « القطب » [انظر « قطب »] يهد 
ار واح المؤمنين والسالكين بتجليات يجدن اثرها في نفوسهم : قبضا وبسطا . 
[هذان الاتران هم| للاسمين الاهيين : الجلال والجال] ويكون عطاء القطب 
هذا عن طريقين : الياس والخضر . الاول : للقبض والثاني للبسط . 
ولا نكاد نجد العلاقة بين الخضر والبسط . والياس والقبضر ق تصوص 
الشيخ الاكبر .مما يوقعنا فى التكهنات .التي نجد جذورها ق ١‏ طبيعة 
نفسية » الخضر .و« طبيعة نفسية » الياس كا صورتهما كتب وسر الانبياء . او 
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ببساطة هذه العلاقة منبعها ايحاءات الاسمين : خضر والياس ف النفس عند 
التلفظبم) أو كتابتهما .. يقول ابن عربي : 
« فان قلت : وما الغوث ؟ قلنا : صأحب الزمان وواحده > وقد يکون ما 
يعطيه على يد الياس . فان قلت : وما الياس ؟ قلنا : عبارة عن القبض . وقد 
يكون ما يعطيه [الغوث] على يد الخضر . فان قلت : وما الخضر ؟ قلنا : عبارة 
عن البسط . . . ) ( ف ۲/ ۳١‏ . 
اتظر « ادریس » . 
e‏ 
E3‏ الخضر رمز للعلم الباطن . وهو العلم اللدني الذي خصه ابن عربى 
بالاولياء .والانبياء من حيث كونہم اولياء . اى أن العلم الباطن او علم الحقيقة 
هو بكلمة اخرى علم الولاية فى مقابل علم النبوة [ظاهر] ولايجب هنا ان 
ننظر الى علم الولاية وعلم النبوة - اذا امكن التعبر - على انيا علمان 
منفصلان لشخصين : النبى والول . يل هما علمان لشخص واحد : النبى . 
وانما من حيثيتين : من حيثية كونه نبياً [ظاهر] ومن حيثية کونه ولیاً [باطن] . 
انظر « ولاية » 
کا یراجع « فصوص المحکم » ج ۲ ص۲۰۰۹ . 


۲ الا التاصل 
انظر « انسان كامل » . 


۴ الطاب الوه ^ 


قى اللغة : 
« الخاء والطاء والباء اصلان : احدھ) الكلام بين انين 6 يقال خاطبه 
يخاطبه خحطابا » والخطبة من ذلك » وني النكاح الطلب إن يزوج . . . والخطبة : 
ge‏ 


الكلام المخطوب به . . . واما الأاصل الآخر فاختلاق لونين .. . » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « خطب ») . 


فى القرآن" : 
ان الله سبحانه وتعالى فى القرآن ليس منعزلا قى سمائه عن الخلق بل تقتسد 
جسو ر دقيقة شفافة .مع عزته . بينها . 
وعلى حين يكثر الجدل حول « رؤية » الحق . فآيات القرآن صريحة بشأن 
کلامه وخطابه للبشر" . 
« وما کان لہشر ان یکلمه اله الا وحيا أو من وراء حجاب” ]١١ /٤١[»‏ 
« وکلم الله موسی تكلم| » ]۱١١ /٤[‏ . 


عند ابن عر بي : 


جو ان الخطاب الاي للخلق واحد .تتغير عليه الاساء بتغير : صفة المخاطب او 
عالمه . فهو واحد من جانب الحق يتكثر بشروط المخاطب ( الخلق ) : قول 
کلام“ عادتة دمسامرة ‏ فهوانية . . . 
١‏ صقة المخاطب : ان خطاب الحق يسمی قولا عندما يسيع المعدوم . ویسمی 
كلاما عندما يسمع الموجود . يقول ابن عربي : 
» الكلام والقول نعتان لله ٤‏ فبالقول ينوع المعدوم » وهو قوله تعالی « انما قولنا 
لشيء اذا اردناه ان نقول له کن » ]٤' /۱٩[‏ وبالكلام يتمع الموجود وهو قوله 
تعالی « وکلم الله موسى تكلأ»[٠٤/ .]٠٠4‏ . . فالقول له اثر فى المعدوم وهر 
الوجود .والکلام له اثر ف الحوجود وهو العلم“ . .  .‏ (فتوحات ؟/ 6 ) . 
۲-عالم المخاطب والخطاب :ان احق بختص من يشاء من الخلق بخطابه قي مطلق 
عالم نختاره فتتکثر اساء الخطاب الاحدى بتكثر عوالمه ب وسنشر الى ثلاثة 
منها : 


اولا - الفهوانية : 
اشتقاق من قوهم « فاه » الرجل اذا تكلم . انفرد به الشيخ الاكبر”“ 
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والفهوانية ترد عنده بصيغتين : الاسم . والصفة [فهواني] . 
فى الصيغة الأولی تشر الى : خطاب الحق مكافحة“ فى عالم المثال“ . مثلا : 
كلمة الحضرة « كن » التي خاطب بها الحق الخلق قبل وجودهم هي قول فهواني . 
او كلمة فهوانية . 
وف الصيغة الثانية : تقترب من الصفة المشتقة من عالم خطابا اي عالم 
المحثال فتصبح مرادفه ل« مثالي »7 . 
یقول ابن عربي فی شرح كلمة « فم » فی ترچان الاشواق : 
(۱) «من جانب الفم”٠‏ اى من حيث الفهوانية واللسن ولذلك أعطى [المقام 
العیسوی] کن » ( ترجمان الاشواق . ص ۲۳ هامش ۲) . 
(۲) «الفهوانية . . . خطاب ا لحق كافحة في عالم ا مال » ( فتوحات ۲/ ۱١۸‏ ) . 
« انتشرت الرحمة من عين الوجود » فظهرت الاعيان في الوجود عن الكلمة 
الفهوانية التي هي كلمة الحضرة . . . التي هي كن ... » 


( كتاب التجليات ص ۱۴) . 


« ولا آتاني الحق ليلا مكل كفاحاً وأبداه لعيني التواضع » 


( الديوان ص ۴۲) . 
ثانيا - المحادثة : 
وهي خطاب الحق للعارفين من عالم المحلك كالنداء من الشجرة موسى 
تفرعت عن المشاهدة . 
ثالتا - المسامرة : 


وهي خطاب الحق للعارقين من عالم الاسرار والغيوب نزل به الروح الامين 
على قلوبمم - وهي خصوص ف المحادثة : 
يقول ابن عربي : 
» المسامرة و خحطاب الحقی للعارفين من عالم الاسرار والغيوب نزل په الروح 
الامين على قلبك وهو خصوص ف المحادثة » فان قلت وما المحادثة° ؟ قلنا : 
خطاب الحق للعارفين من عباده من عالم الك كالنداء من الشجرة لموسی وهو 
4Y‏ 


م 


فرع عن المشاهدة"“ » . « فتوحات ۲/ ۱۳١‏ ) . 


HH 

٭ وكا تتكشر أحدية الخطاب الاهي بشروط المخاظب . كذلك تتكثر بتكثر 
ظهو ره قي الطرق الموصلة الى العبد : وحي ٠“‏ - من وراء حجاب - رسول . 

يقول ابن عربي : 
« واما معرفة الخطاب الالهي عند الالقاء فهو قوله تعالى « وما كان لہشر*٠‏ إن 
یکلمه الله وحیا او من وراء حجاب او یرسل رسولا » ]١ /٤۲[‏ فاما الوحي من 
ذلك فهو ما يلقيه في قلوبهم على جهة الحديث . . . واما قوله تعالى « اومن وراء 
حجاب » فهو خحطاب المي يلقيه على السمع لا على القلب فيدركه من ألقى 
عليه . . . واما قوله تعالی « او يرسل رسولا » فهو ما پنزل به ا ملك اوما يجيء به 
الرسول البشري الينا اذا نقلنا كلام الله . . . فذلك ليس بكلام المي . .. » 

. ) ۴۳۲ /۳ فتوحات‎ ( 
KH# 

# ان الوحدة الوجودية التي استآثرت بكيان شيخنا الاكبر الفكرىءتقوده الى 
توحيد كل المظاهر فى الكون قي صفة او اسم المي . وكذلك كل المظاهر 
الصوتية فى الكون من كل قائل هي خطاب او كلام المي . فهو [الحق] المتكلم 
ف ألسنة القائلين . يقول ابن عر بي : 
« الاخبار الاهية وهي على قسمين . . . القسم الواحد : الخبر الاهي الآتي من 
عند الله المسمى صحفا او توراة او انجیلا او قرآنا او زبوراوکل خبر اخبر به عن 
الله ملك او رسول.والقسم الآخر . . . كل خبر فى الكون من كل قائل ... ان 
الخطاب الالمي العام فى ألسنة القائلين من جيع الموجودات . . . قول المي فى 
نفس الامر وان کان لا يعلمه الا القليل” . . . » « فتوحات ۲٠١ /٤‏ . 


»( معنا عدة مصطلحات تحت كلمة « خطاب » لانه يشكل الخيط الذي ير بط عدة مصطلحات 
هي في الواقع اشكاله ( المسامرة - المحادثة - الكلام ‏ القول ... )ویشبە « الخطاب » مفهوم 
« الحیوان » - اذا امکن قول ذلك فهو غير موجود بذاته بل یوجد بانواعه فنقول : اسد 


- كما انه في تعريف كل نوع ( الاسد . . . ) نقول : هوحيوان . . . كذلك في « الخطاب » 
نقول في تعريف كل شكل ( المسامرة . . . ) : هي حطاب . . 
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وهذا سيظهر فا يلي » 

»( أن كلمة « خطاب » هي غير قرآنية ولكن نظر! لاما عند ابن عربي كذلك غير موجودة بذاتها 
بل باشكاهاء تيع هنا في هذه الفقرة الاسلوب نفسه ونبحث في آيات القرآن التي تورد الخطاب 
باشكاله ر الكلام . .. ) . 

(۳) لقد تكلم ابن القيم في مدارج السالكين على مراتب المداية الخاصة والعامة العشر وهي : 
التكليم - الوحي - ارسال الرسل - التحديث - الافهام - البيان العام البيان ا لحاص - 
الاسماع - الالام - الرؤيا الصادقة . 
ونلاحظ اشكال ا لخطاب في هذه المراتب المتقدمة فلتراجع : ص ص ٥۲-۴۷‏ . 

(©) ان هذه الاية تثبت كلام الله للبشر وتعدد اشكاله . 

» اما بخصوص موقف ابن عربي الكلامي من كلام الله 8 فليراجع « صفة » « كلمة‎ )٥( 
: کا یراجع‎ 
٤ ٤٠٠ الفتوحات ج ۲ ص‎ 
: ٩۰ ص‎ ٤ الفتوحات ج‎ - 

»( یری ابن عربي ان « الكلام » مشتق من « الكلم » اي الجرح . يقول : 

«. . .انما سمى الكلام لما له من الاثر في النفس من الكلم الذى هو الجرح . وسمى ايضا 
باللفظ لان اللفظ الرميءفرمت التفس ما كان عندها مغيبا بالعبارة الى اسماع السامعين . . . » 
( فتوحات 4/ ٤۳١‏ ) . 

(۷) يؤكد عثمان يجي ذلك بقوله ان هذا الاصطلاح مبتکر لابن عربي لا نعلمهلأحد من قبله 
انظر الفتوحات . السفر الثالٹ ص ۱۱۹ هامش )٠(‏ . 

(۸) ان الفهوانية سهاع حطاب الحق كفاحا . كما يشير ابن عربي الى رؤية صورة الحق كفاحا . 
انظر الفتوحات ج ٤‏ ص 1۹ . 

: ویری الحيلي ان الفهوانية عالم التمييز بين الحقائق . يقول‎ )٩( 
«ان الوجود كله بمجموعه شيء واحد وذلك هي واحدية الحق . فالحق هو الوجود المطلق ومن‎ 
ها هنا يتجلى عليك سبحانه فی کل موجودلان الوجود من حیٹ هو وجود لازم لکل موجود بل‎ 
هو عينهءاذ لا فرق بون الوجود والموجود الا في الفهوانية.وعلى الحقيقة هو عينه فالحق عين كل‎ 
. ) ۸ شيء وهو واحد على تعدد الاشياء . . . » ( حقيقة اليقين . الجيلي . ورقة‎ 

)°( يراجع بخصوص الفهوانية عند ابن عربي : 
- الاصطلاحات ص ۲۹۷ » 
- التجلیات . ط حیدر آباد ص : ۱۳١٤۳۲‏ . 
- ترجمان الاشواق ص : ٩٩ ۵۱ . ٤۹-۲۳‏ ( هامش ۲ ) ۰ ۷۷ ( هامش ) > ۸٩‏ ( هامش 
۲ ) ۱۰۰ ( هامش ۱ ) > ۱۱۳ ( هامش ۱) » ۱۲١‏ ( هامش ۳) . 

٤ 


- الانسان الكلى . ورقة ۲ ب » 
كتاب الميم والواو والنون ط . حیدر آباد ص ۱۲ ۰ 
عقلة المستوفز ص ٤۴‏ › 
۔ کتاب احق . ورقة ۲۹ ب ۴۲ أب ۴۳آ ۲٤‏ أ . 
- كتاب الفهرانية ( انظر 412 .6 .8 2 1 Hist. ef class.‏ ( 
- الفتوحات ج ١‏ ص ۲٢۴‏ ( المشافهة في الفهوانية ) »> ص 1۷۳ » ص 149 › 
- الفتوحات ج ۲ ص ٥٠۸١‏ ( الفهواني ) . 
)1١(‏ يقول النابلسي فى شرح لفظ « الفهوانية » من الصلاة الكبرى عند الشيخ الاكبر : 
« ( الفهوانية ) من قوهم فاه الرجل اذا تكلم » قال ي القاموس » فاه به نطق كتفوه . وقال في 
المصباح فاه الرجل بكذا يفوه تلفظ به . . . » ( ورد الورود . ورقة )١١-۲١‏ . 
(1) يراجع بشأن محادثة - مسامرة عند ابن عربي. : 
الاصطلاحات ص ۲۹١‏ مادة « مسامرة » ومادة « عحادثة » . 
- رسالة لا يعول عليه ص ٠‏ › 
- الفتوحات ج ۴ ص ۴٣۳۲‏ » 
)٠۴(‏ ان الخطاب الاي عام فى ألْسية القائلين كما سيتضح في المعنى الثالث للخطاب : ولذلك 
ساعه شهود . 
)۱٤(‏ راجع « وحي » 
)٠١(‏ انظر تعليق ابن عر بي بخصوص لفظ « بشر » في هذه الآية . كتاب التراجم ص ۲ ٠‏ 
)٠١(‏ راجع « صفة » . المعنى الثالث . فيا يتعلق باحدية الوصف . 


۴‰ لاط 


ق اللغة : 


« الخاء والطاء والراء اصلان : احدھ| القدر والمكانة 4 والثاني اضطراب 
وحركة ۰ فاللاول قوهم لنظير الشيء خطيره 5 ولفلان خطر ای منزلة ومكانة تناظره 
وتصلح لثله : 

والاصل الآخر قوم : خطر البعير بذنبه خطرانا . وخطر بالي كذا خطراء 
وذلك ان يمر بقلبه بسرعة لا لبث فيها ولا بطء » ( معجم مقاييس اللخة مادة « خطر » ) . 


fe 


فى القرآن : 
لم يرد الاصل ١‏ خطر » ق القرآن . 
عند ابن عر بي" : 


# ان اكثر ما كتب الشيخ الاكير فى الخاطر والخواطر يذكر بالتعريف الكلاسيكي 
الصوفى . اذ اننا لا نلمح خلال الاسطر والكلمات وجهه المميز و« بصماته» 
الشخصية . لذلك لن نكثر من ايراد النصوص” .بل سنكتفي باهمها 
وخاصة بنص معين يخالف كل نصوصه فى الخاطر»من حيث ان سطوره يعبق 
منها شذا ١‏ وحدة الوجود » التي دأب شيخنا التوجه اليها عبر كل لفظ 
ومعنی . 

يقول : 
« ...فكل امر المي ينزل [الى الخلق] فهو:اسم الي عقلي نفساني عرشي 
كرسي » فهو مجموع صور کل ما مر عليه فی طریقه . فیخترق الکور ویژثر 
في كل كرة بحسب ما تقبله طبيعتها » الى ان يتتهي الى الأرض “ فيتجل لقلوب 
الخلق فتقبله بحسب استعداداتهاءوقبوها متنوع . وذلك هو الخواطر التي تجدها 
الاس في قلوبم فبهايسعون وبهايشتهون وبايتحركون » طاعةكانت تلك الحركة 
أو معصية اومباحة » فجميع حركات العالم من معدن ونبات وحیوان وانسان 
وملك ارضي وسماوي .فمن ذلك التجلى الذى يكون من هذا الامر الالهي 
النازل الى الأرض . فيجد الناس في قلوبهم خواطر لا يعرفون اصلها وهذا هو 
اصلها . . . ويظهر التأثيرات العلوية والسفلية . . . فإذا نفذ فيهم امره واراد 
الرجوع جاءته رسله » من کل موجود با ظهر من کل من بعٹوا اليه صوراً قائمة» 
فيلبسها ذلك الامر الاي من قبيح وحسن » ويرجع الى معراجه من حيث جاء 
الى ان يقف بين يدي ربه اسما اليا ظاهرا بكل صورة » فيقبل منها احق ما شاء 
ویرد منھا ما شاء على صاحبها فی صور تناسبها ... )(فتوحات ۳/۴) . 

نستخلص من النص ان : ٤‏ 

الحاطر هو الامر الاهي المتصف بصفة كل الاكوان التي اخترقها ف تنزله الى 
الخلق - وهو مدا الحركة والفعل ف المخلوقات . 
KF‏ 
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# اما طبيعة الخاطر »التي يزه عن غيره من انواع الواردات على السالك فهو انه 
خطاب [= صورة] لا یثیت . 

قول ابن عربي : 
« الخاطر . . . ما يرد على القلب والضمير من الطاب ربانياً كاد او غير رباني » 


ولکن من غير اقامة فان اقام فهو حدیث نفس . . . » ( فتوحات ۲'/ ۱۳۷) . 

« والخواطر كلها خطابات الية ما هي تجليات . وهذا ينشتها الله عورا تحدث في 
العماء الذي هو النفس الاهي » فمن شهدها ولا يرزقه الله علا ب ' ذكرناه يتخيل 
ان الخواطر تجل المي لما يرى من الصورة » وهذا هو السبب فى تسمي تها خواطر . 
واا لا تثبت كا لا تثبت صو رة الحرف فى الوجود بعد نطق اللسانبه.» فياله سوى 
زمان النطق به ثم ينعدم ویبقی في فهم السامع ‏ مثالأصورته فيتخيل أن الخاطر 
باق . كا تخيل ذو النون في قوله « الست بربكم » فقال كأنه الآن في أذني . فا 
ذلك هو الكلام الذي سمع وانما ذلك الباقي ما اخذ الفهم من صورة الك لام فثبت 
فی النفس . . . ) ( فتوحات ٥١١-٥٦٥/۲‏ ) . 


(۱) يراجع بشأن « الخاطر » 
اللمع ص ص 4۱۹-٤۱۸4‏ › 
- قوت القلوب ص ص ۲٠۲-۲۲۱‏ 
- روضة الطالبين . الغزالي . ص ٩‏ . 
رسالة المسترشدين . المحاسبي . ص ٩۳‏ . 
- شفاء السائل . فهرس المصطلحات . مادة و« خاطر » « خواطر » 
Exe e coranique-‏ ص ۳۰١‏ « خاطر » « خواطر » 
- نصوص صوفية غير منشورة تحقيق الاب نويا ص ص ۴١ -۴٠١‏ ( الخواطر الملكوتية ‏ 
والملكية - والملكتية ) . 
- الانباه على طريق الله . بدر الحجشي . ورقة ١ه‏ » 
- الرعاية لحقوق الله . المحاسبي . ص ص 1٩۷-۱۰9‏ » ص ص ٠٠١-٠٠۹‏ ( خحطرة » 
خحطرات ) . 
- ننقل كلام القشيري في « الرسالة » لانه يلخص موقف التقدمين جميعهم ‏ يقول : 
« والخواطر خحطاب يرد على الضائر ء فقد يكون بالقاء ملك . وقد يكون بالقاء .لشيطان ‏ 
ويكون احاديث النفس . ويكون من قبل الحق سبحانه » فاذا كان من الملك فهو الاهام » 


4¥ 


(™ 


( 


واذآكان من قبل النفس تيل له المواجس » واذا كان من قبل الشيطان فهو الوسواس » واذا 

كان من قبل الأ . سبحانه وتعالى والقائه فى القلب فهو خاطر الحق . . . وفرق الحنيد بين 

هواجس النف. ‏ ووساوس الشيطان بان النفس اذا طلبتك بشيء الحت فلا تزال تعاودك ولو 

بعد حين حتى , تصل الى مرادها . . . واما الشيطان اذا دعاك الى زلة فخالفته بترك ذلك 

يوسوس بزلة انحرى لان جميع المخالفات له سواء ...ض۴ . 

النصوص ال ني يذهب فيها ابن عربي فى الخاطر مذهب المتقدمين من حيث تعريفه واقسامه 

هي : - فت حات ١‏ ص ص ۲۸٤-۲۸١‏ [اقسام الخواطر الأربعة] . 

- فتوحات ۲ ص ص ۷۸-۷۷ [خاطر : رباني - ملكي - نفساني - شيطاني] . 

فتوحاد:. ٠١‏ ص ٥٦4‏ [الخواطر سفراء الله على قلب عبده - الخاطر الأول الي صادق ( انظر 

اول)] . 

- فتو<ا ت ۳ ص ٩۱‏ [تردد الخواطر وعلاقته باقلام المحو والاثبات] . 

فتو-: ات ۴ ص 4۷ [الخاطر الأول . والخاطر الثاني] . 

فت حات ٤‏ ص ٠١١‏ [اللخاطر الأول] . 

ش : جون المشجون . ورقة ٠١‏ ب ورقة ١۷‏ أ . [الخاطر] . 

- سائل السائل ص ص ۲۳-۲۲ [خاطر احق - خاطر الملك]»ص ۴۳ [اقسام الخواطر 

ال ربعة - خاطر الحق = الخاطر الأول] . 
نرح التجليات - نشرعثان بجي . المشرق . 1۹٩۷‏ . ص ص ٠١۸-٠١١‏ مع الهوامش . 
ان الامرالا مي فى نزوله الى الأرض ير بعوالم ختلفة وني مروره هذا يصطبغ بصفتها . مثلا 
ان الامر الانهي فى نزوله الى الخلق يمر على القلم او العقل الاول ثم اللوح او النفس الكلية ثم 
العرش وهكذ فيصطبغ بصفة كل عالم ويصبح أمرا اهيا عقليا نفسيا عرشيا - وهكذا . 


ان الامر الالمي ينزل من الق الى الق ترقا كل العوالم التي تفصلها . فهو يمر على 


العقل [القلم] والنفس [اللوح] والعرش والكرسي . . . ويخترق السموات السبع . وعندما 
يصل الى السابعة وهي السماء الدنيا ينزل منها الى الأرض . اما مدة هذا « السقس» الذي 
يقوم به الامر الالمي فهي ثلاث سنوات . لذلك من حظي بكشف هذا الامر الاهي قبل وصوله 
الى الأرض يستطيع ان بخبر بجا سيحدث . لانه ما من شيء يحدث في الأرض الا بعد انقضاء 
ثلاث سنوات على نزول الامر الالميءوهي مدة اغتراقه العوالم الفاصلة بين الحضرتين [وعلى 
هذا يستند العرافون والكهنة . . . فی تنبؤاتهم] انظر الفتوحات ج ۴ . ص ص ۴۱-۳۰ » 


(ه) نلفت الانتباه الى ان ابن عربي يقسم الامر الاي الى قسمين : أمر لهي تكويني . وامر إهي 


تكليفي . وعلى اساس هذا الفصل يشرح كيفية استناد اللعصية في أصلها الى أمر اهي . انظر 
« امر اهي » 


-الأاخميّاء 
« الاخفياء » هم « الافراد) 
انظر « افراد » 
۴ الاس 
انظر , الصدق ١‏ 


۷ ۔ الإ © 


في اللغة 
« الخل واخلّة بكسره) اى المصادقة ۽ 'للاخاء » والّة ايضا الصديق للذكر 
والانشى والواحد والجمع »وال جل بالكسر والة م الصديق المختص ... » 


( القاموس المحيط الفيروز ابادى مادة « حل » ) 


فى القرآن : 
ورد لفظ, خلة » فى القرآن فى مرذ سع واحد بمعنى الخليل ( ائظر « خليل »ف 
اللغة) . 


« من قبل ان يأتي يوم لا بيع في ٠‏ ولا خلة ولا شفاعة*» )£( . 

عند ابن عر بي : 

« الحلة » مقام ابراهيم” عل . السلام . ويتلخص في صفتين بار زتين تنتج 

احداهم) عن الأخرى : 

-١‏ مقام الخلة هو امقام الذى ية خلل فيه الحق العبد ( قرب نوافل ) والعبد الحق 
( قرب فرائض )0 . 

۲ الصفة الثانية تنتج عن ا0؛ ولى فبعد ان يتجلى الحق فى كامل مظهره ايى ف 
العبد في مقام الخلة ءيظ زر العبد بالنعت الاهي »وتعم رحمته وتشمل كل 
الخلق برهم وفاجرهم . 

۹ 


وهذا المقام وان 5٠:؛‏ لابراهيم عليه السلام الا انه يكن للسالك التحقق به 
باتباع سنته »وين السالك اليه فيقال : براهيمي . كا ينسب الاولياء. الى 
الانبياء فيقال موسو تى وعيسوي وحمدى . 
ويتميز النبي صاح. امقام عن السالك المتحقق بالمقام ان الصفة ف النبي 
تسبق مظهر ها . بل مظهره ا ذاتج من وجودها بيغا السالك يسعى من خلال فعله 
لمظهر الصفة الى اكتساب االصفة . مثلا الخلة صفة ابراهيم هي سابقة لمظهرها 
فيه وما اعماله الا نتيجة وجو ددا السابق بيغا السالك الذى يريد ان يتحقق مقام 
ابراهیم مشي على قدمه ویاتیم سنته عسی ان ين الله عليه بصفته . 
يقول ابن عربي : 

)١(‏ « اذا تخللت المعرفة بالله زاء العارف . . . فلا يبقى فيه جوهر فرد الا وقد 
حلت فيه معرفة ربه»فهو عا رف به بکل جزء فيه ولولا ذلك ما انتظمت اجزاؤه 
ولا ظهر ترکیبه . . . فبه تعالى انتظمت الامور معنى وحسا وخیالا ...فا 
اح آلانسان بجا ذکرناه وغقو به وجودا وشهودا کان خلیلا ء من حصل ف 
هذا امقام كان حاله في العالم نەت احق . . . ) ( ف ۲/ ۳۹۲) . 


(۲) « فمن اراد تحصيل هذاالمقام وان یکون خلیلاللر من . . . فینبغي . . . 
ان بحسن عامة لحميع خلق الله کا رهم ومؤمنهم طائعهم وعاصیهم » وانیقوم 
في العالم مع قوته مقام احق فيهم»ءء ن شمول الرحهمة وعموم لطائفه من حيث 
لا يشعرهم ان ذلك الاحسان هومنه . . . فاذا كان العبد بهذه المثابة صحت 
له الخلة . . . وهكذا تكون حال الل بل فهو رة كله , فابحث عن صفات 
ابراهيم عليه السلام وقم بها عسى الله ارت یرزقك برکته فانه بالخلة قام ہا .ما 
هي اوجبت له الخلة » ( ف ۳۹۳-۳۹۲/۲ ) . 


(1) اما الخلة كا يعرفها اقطاب وحدة الوجود فننقله اء ن لطائف الاعلام حيث يقول : 
«الخلة العامة : يعني بها تخلل كل شىء الحق والع د بصفات الآخر .. . 
الخلة الخاصة : هي ظهور العبد بصفات الق تخلقا, » يث يكون العبد متعمدا فى التخلى عن 
صفات خلقية والتجلي بصفات حقية »رغبة ف التجلي لحاصل بظهور صفات احق به . 
الخلة الكاملة : هي الناسبة الذاتية التي يقتضى التحة,ة . صفات الحق على وجه يكون المحقق 
جما مرآة يرتسم فيه جميم الاسم ءوالصفات ارتساماذاتيا لاء على سبيل المحاكاة بل بحيث يتخلله 


A 


تخللا لا ببقى للعبد معه فراغ ليتصف بشيء من الصفات غير صفات الحق عز وجل . . .وقد 
تخللت مسلك الروح منى» ولذا سمي الخليل خليلا»هكذا عبر الشيخ في كتاب الفصوص 
عا هو المراد بالخلة عند اهل ا لخصوص » ( لطائف الاعلام ق ۸۷ أ) . 


(۲) راجع شرح الآية في أنوار التنزيل ج ١‏ ص ٠ ٠١‏ 


(۲) راجع « ابراهیم ») 
() راجع « قرب الفرائض » « قرب النوافل » . 


(ه) راجع «قدم» . 
۸- جنل 
ف اللغة : 


« الخليل الصادق او مَن أصفى المودة وأصحها» 
( الفيروز ابادي . المحيط مادة «خل ») 
فى القرآن : 
حصو القرآن العزيز ‏ الخلة » بشخص النبي ابراهيم فقط ‏ فسماه:خليلا . 
« واتخذ الله ابراهیم خلیلا" » )۱۲١ /٤(‏ . 
عند ابن عربي : 
انظر : « ابراهيم ) 


)١(‏ يقول البيضاوی في شرح الآية : « اصطفاه وخصصه بكرامة تشبه كرامة الخليل عند 

خليله . . . والخلة من الخلال فانه ود تخلل النفس وخالطها » وقيل من الخلل فان كل واحد 

من الخليلين يسد خلل الآحر » اومن ا للخل وهو الطريق في الرمل فاا يترافقان في 
الطريقة » اومن الخلة جعنى اللخصلة فاه يتوافقان فى الخصال . . . » 

. ) ٠٠۳ انوار التنزیل ج 1 ص‎ ٤ 


۹-الافة_خليقة 


ف اللغة : 

« الخاء واللام والفاء أصول ثلاثة : احدھ) ان جيء شيءَ بعد شيء يقوم 
مقامه ٠‏ والثاني حلاف قدام ‏ والثالث التغيرٌ . 

فالاول الف . واَلف : ما جاء بعد ويقولون : هو خلف صدق . . . 
وخحلف سوء . . . فان لم يذكر وا صدقا ولا سوءا قالوا للجيّد خلّف وللردی خف » 
قال الله تعالى : « فخلف من بعدهم خلف » [۱۹/ 4[ . 

. . . الخلافة » وانما سميت خلافة لان الثاني مجيء بعد الأو ل قائا مقامه » 

( معجم مقاييس اللغة مادة « خلف ») : 
ف القرآن : 
ورد الاصل ١‏ خلف » ف القرآن بالوجوه الثلاثة اللغوية السابقة : 

(أ) خلاقف قدام , 


« لا یأتیه الباطل من بین یدیه ولا من خحلفه » ]٤۲ /٤۱[‏ . 


(ب ) التعاقب , 
« ان فی خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار لآيات لاولی الالباب « 
۳1/ 114°[ . 
(ج ) التغير 


« ولو کان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا کثبرا » [4/ ۸۲] . 


( د ) مشيرا الى مرتبة الحكم والتصرف فى الأرض [التى هي بالاصالة للحق 
وبالاستخلاف للانسان] : وهي للانسان عامة وللانبياء خاصة . 


« ثم جعلناكم خلائف في الأرض من بعدهم لننظر كيف تعلمون ٠٠1)‏ 14] . 
« واذ قال ربك للملاثكة اني جاعل فى الأرض خليفة" » [۴/ ]٣٠‏ . 
A4‏ 


عند ابن عر بي : 


بد نظر اين عر يي الى الخلافة على انها د نيابة » مجردة عن شخص النائب وا منوب 
عله فكل متصرف بالنيابة عن آخر فهو : خليفة المنوب عنه فما ملك 
التصرف فيه . وبذلك تتعدد اشخاص الخلائف بتعدد فعل الاستخلاف . 
اولا : الخليفة هو : الله . يقول ابن عربي : 
« یقول رسو ل الله م فی دعائه ربه ق سفره : انت الصاحب فى السفر والخليفة 
ف الأهل »ف) جعله خليفة في اهله الا عند فقدهم ایاهءفینوب الله عن کل شيء ای 


. )۱٤6۸ /٤ مهویته . . . ) ( ف‎ Aa 
.كا ان الخليفة [= الانسان] قد استخلف من استخلقه [= الحق] فى ماله‎ . 


وجميع احوالهء طا اتخذه وکیلا فاستخلاف العبد ربه لا اتخذه وكيلا: خلافة 
مطلقة . . . واستخلاف الرب عبده خحلافة مقيدة» بحسب ما تعطيه ذاته 
ونشأته . . . ) ( ف ۳/ ۲۹۹) . 
ثانياً : N CEE‏ : وهم اما خلفاء ء عن الله [= رسسل »› 
.. ]او يخلقون الرسل ويخلف بعضهم بعض [أولياء] . 

)١(‏ «ان A ES‏ الانساني > کا نبه عليه سبحانه فی قوله 
وانفقوا ما جعلكم مستخلفين فيه » [۷/۷] . . . فهذا النوع [الانساني] 
مستخلف من قبل الحق بقدر وسعه : فادناهم المستخلف على نفسه ٤‏ واکملهم 
الستخلف على العالم باسره » ( بلخة الخواص ق ق )۲٤-۲۴‏ . 

(۲) « ولله فى الأرض خلائف عن الله » وهم الرسل . واما الخلافة اليوم فعن 
الرسل لا عن الله ء فانم ما يحكمون الا بجا شرع لمم الرسول لا خرجون عن 
ذلك . . . ) ( فصوص ۱/ ۱۹۳ ) . 

FH 
الخلافة عن الله » بكلية اهتامه . فنراه يوضح شروط‎ ١ لقد خصً ابن عر بي‎ 
. استحقاقها ويبين ماهيتها واشكال ظهورها ق المستخلف‎ 
: اولا- شر وط استحقاق الخلافة عن الله [شرطان = الصورتان .الخلافة]‎ 
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بعد ما خلق الله العام »قال للملائكة : « اني جاعل في الأرض خليفة» 
٠ Y1‏ وتلك الخلافة رتبة لا يستحقها الا من خلق على الصورتين : الالهية 
والكونية ای من جع قي ذاته جيع حقائق . الحق والعالم . وهو : الانسان 
الكامل" . 
ينول اپن عر بي : 

« وانما كانت الخلافة لآدم عليه السلام دون غیره من اجناس الحالم لكون الله 

تعالی خلقه على صورته » ( ف ۱/ )۲٣۳‏ . 

« فلا يكون خليفة الا من له الاساء الاهية بطريق الاستحقاق" اى هو على 

ترکیب خاص یقبلها » اذ ما کل ترکیب یقبلها » ( ف ۲/ ٤٤١‏ ) . 

« فلا اراد الله كمال هذه النشأة الانسانية جمع ها بين يديه واعطاه جميع حقائق 

العالم وتجلى ها في الاسعاء كلها . فحازت الصورة الاهية والصورة الكونية 

فلا كان له [الانسان] هذا الاسم الجامع قبل الحضرتين [الاهية والكونية] 

بذاته" فعمت له الغلافة وتدبير العالم (EMA)...‏ 

« الانسان الحيوان خليفة الانسان الكامل وهو الصورة الظاهرة التي بها جمع 

حقائق العالم » والانسان الكامل هو الذي اضاف الى جمعية حقائق العالم 

حقائق الحق التي بها صحت له الخلافة » ( ف ٤۴۷ /٣‏ ) . 

ثانيا - ماهية الخلافة عن اله : 

ان الخلافة عن الله بلغة ابن عربي هي ظهور الانسان الكامل [السذى 
استحقها بالشرطين المتقدمين] فى العالم بالاس|ء والصفات الاهية - وهو مقام 
قرب النوافل الذي يتحقق فيه العبد ان الحق سمعه وبصره وكل قواه ( انظر 
« قرب توافل ») . 
يقول ابن عربي : 

0( « فالخليفة لا بد ان يظهر فما استخلف عليه بصورة مستخلفه والا فليس 
ببخليفة له فيهم » قاعطاه : الامر والنهي يوس اه با لخليفة » (ف۱/ ۴١۳‏ ) . 
« ان الانسان هو العين المقصودة لله من العالم » وانه الخليفة حقا وانه محل 
ظهور الاساء الاهية.وهو الجامع لفائق العالم كله (WoNd)ti...‏ . 

j 


« فهو [الانسان] عبد الله ورب بالنسبة للعالم ولذلك جعله خليفة وابناءه 
خلفاء . . . » ( نقش الفصوص ص ۲) . 
(۲) « ولا یکون نائبا عنه تعالی حتی یکون من استخلفه واستنابه سمعه وبصره 
وجميع قواه » ومتى لم يكن بمذه الصفة فا هو نائب ولا خليفة . . . » 
( ف ۳/ ۲۸۰) . 
» . . قيل لابي يزيد حين خلع [الحق] عليه حلع النيابة . . . اخسرج الى 
خلقي بصفتي فمن رآك رآني . . . » ( ف ۱/ )۱٩۷‏ . 
ثالثا - اشكال ظهو ر « الخلافة عن الله » فى الانسان [ستة اشكال] . 
انللخلافةشكالا في ظهورها في الانسان» هذه الاشكال هي بلمحة ميزة 
وهي : الولاية ‏ النبوة . الرسالة .الامامة »الامر »الملك" . 
يقول ابن عربي : 
« ان معنى الانسانية هو الخلافة عن الله“ . وان الخلافة عن الله مرتبة تشمل : 
الولاية والنبوة والرسالة والامامة والامر والملك . فالكمال الانساني بكمال هذه 
المراتب وهو مركوز في الانسان بالقوة منذ آدم الى آخر مولود . . . » 


( بلغة الغواص ق ٤ه‏ ) . 
وسنتوقف قلیلا عند کل شکل منها .لبیان وجه اتحاده باخلافة وقیزه عنها . 


(أ) الولاية : 
ان الخلافة عن الله تظهر فى « الرسالة » .وبعد انقطاعها تظهر في 
« الولاية »" فالخليفة هو من الاولياء أفرد عنهم لمرتبة القطبية”٠‏ والخلافة . 
يقول ابن عربي : 
« . ..الخليفة الحق الذي هو القطب القائم بوراثة النبوة"؟ ... 
(بلغة الغواص قى ٠٠‏ ) . 
« . . .مات رسول الله بل وما نص بخلافة عنه الى احد ك ولا عینه لعلمه ان فی 
آمته من يأخذ الخلافة عن ربه»ءفيكون خليفة عن الله مع الموافقة فى الحكم 
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المشروع ... (فصوص ۱/ ۱٩۳‏ ) . 
اها وجه اختلاف لخليفة عن الولي .ان الاول عليه يقع التصرف فم) 
استخلف عليه [=مظهر ربو بية] ما يضطره الى الالتفات الى الخلق [-مقام فرق] . 
يقول اين عربي : 
« . . . وكل نحت يرى فيهم فيه رائحة ربوبية فهو أدب الخلافة لا أدب الولاية . 
فالوليً : ينصر ولا ينتصر » والخليفة ينتصر وينصر, والزمان لا بخلومن منازع » 
والولی لا يسامح" فان سامح فليس بولي . .. والخليفة هو لته فى وقت وللعالم 
فى وقت : فوقتا يرجح جناب الحق غيرةءووقتا يرجح جناب العالم فيستغفر هم 
مع ما وقع منهم ما يغار له الولي . . . فالخليفة تختلف عليه الأحوال ٠‏ والوليً لا 
تختلف عليه الحال . فالولي لا يتهم اصلا والخليفة قد يتهم لاختلاف الحال 
عليه . .. ) (ف٤/ )٩‏ . 


( ب )النبوة : 


ان النبوة عند ابن عربي نيوتان : نبوة تشريع . ونبوة عامة . الاولى تقترب 
من » الرسالة » من حيثية التشريع المنزل والثانية هي الولاية لاا لا تنقطع 
بانقطاع التشريع [انظر « نبوة تشريع » « نبوة عامة »] : 


الخلافة = الولاية اذن الخلافة = النبوة العامة 
[انظر الفقرة السابقة] 

الخلافة = الرسالة اذن الخلافة = نبوة التشريع 
[انظر الفقرة التالية] 


ويجب الا نستنتج ان النبوة العامة هي نبوة التشريع نظرا لان) يساويان 
الخلافةءبل الاحرى ان ننبه الى ان الشيخ الاكبر نظر الى الخلافة نظرتين : خلافة 
عامة [تبوة عامة] وخلافة تشريع [نبوة تشريع]” . 
( ج ) الرسالة : 

ان الخلافة من عند الله هي الرسالة من ناحية . وبانختامها تبقى « اللافة 
عن خليفة من عند الله » - وهي من تاحية ثانية تتجاوز الرسالىة فى مضمونها 
السلبي [تبليغ]ءالى مضمون حي يقتضي القتال بالسيف فى سبيل جايتها . 
فالخلافة : رسالة حية فعالة تحمل فى كيانها حتمية فرضها . 


Ak 


يقول الشيخ الاكبر : 
)0 «فرسل الله الذين هم خلفاؤه اطهر الناس علا فهم اه مون . ..( 


(ف٤/‏ ۲۷۹) . 
« والرسل خلفاء الله فى الأرض . . . » ( كتاب التراجم ص  )۱۹‏ 
ر ...وما زالت التوقيعات الا ية“ تنزل من الله على خلفائه . . . مدة 
اقامة ذلك الخليفة امازل عليه وهو الرسول الى حين موته . . . فاذا مات 
واستخلف من شاء بوحي من الله له فى ذلك أو ترك الأمر شورى بين 
اصحابه . . الى ان يبعث الله من عنده رسولا فيقيم فيهم خليفة آخر الا اذا 
کان خاتم الخلفاء٠‏ . فان الله یقیم نوابا عنه فیکونون خلفاء الخليفة من 
عند الله لاإنهم في منزلة الرسل خلفاء من عند الله . . . » ( ف ۲۷/4) ٠‏ 


»™( « وقوله « فوهب لی ربي حک|ا » /۲٢[‏ يريد الخلافة : « وجعلني من 
المرسلين » ]۲١ /۲١‏ يريد الرسالة : ف كل رسول خليفة . فالخليفة صاحب 
السيف والعزل والولاية . والرسول ليس كذلك : انما عليه بلاغ ما آرسل به : 
فان قاتل عليه وحماه بالسيف فذلك الخليفة الرسول . فكا انه ما كل نبي 
رسول » كذلك ما كل رسول خليفة - اى ما اعطى الملك ولا التحكم فيه » 
( فصوص ۱/ ۲۰۷ ) . 
(د) الامامة : 
الخلافة هي الامامة من حيث انها تقتضي تقدم الخليفة على كل ما استخلف 
عليه . وظهو ره بجميع صفات من استخلفه . - وهي تختلف عن الامامة من حيث 
ان مفهوم الإاستخلاف نفسه يحمل فی طياته عدم الاصالة . فالمستخلف مستعار 
فى رتبة هي بالاصالة لغيره . اما الامام فقد يكون فى امامته على وجه الاستحقاق 
والاصالة" . 


يقول ابن عربي : 
«١ )(‏ ...ان سبب المنازعة . . . امران : الاستخلاف الذي هو الامامة . 
والخلق على الصورة » فلا بد للخليفة من ان يظهر بكل صورة يظهر بها من 


2 


يطلبها العالم ا فكل نائب في العالمءفله الظهور بجميع الاسماء a‏ 
(ف٤/۳).‏ 

« ان الحى انزل نفسه فی خلقه منزلتهم»وجعل مجلاه الاتم في الخليفة الامام ْ 
ثم قال کلکم راع وکلکم مسؤول عن رعیته»فعمت الامامة جميع 
الخلق . . . ويتصرف [كل امام] بقدر ما ملكه الله من التصرف فيه . . . « 
( ف 6۷۹/۳ ) . 


« . . .الخليفة وهو الرسول واولو الامر منا » ( ف )۱١١/٤‏ . 


(۲) « ...اني جاعل فى الأرض خليفة » ]۳١/۲[‏ . . . جعلناه خليفة ولم 
نذكره بالامامةءلان الخليفة يطلب بحكم هذا الاسم عليه من استخلفه فيعلم 
انه مقهور حکوم عليه » فما سماه الا با له فيه تذكرة لانه مفطور على النسيان 
والسهو والغفلة فيذكره اسم الخليفة بجمن استخلفهء فلو جعله اماما. . . رما 
اشتخل بامامته عمن جعله اماما . . . لان الامامة ليست ها قوة التذكير في 
الخلافة . فقال في الجاعة الكّمل جعلكم « خلائف فی الأرض » (۴/ ۴۹] 
فوقع هذا في مسموعهم فتصرفوا في العالم بحكم الخلافة » ( ف 6١١/۴‏ ) . 

ره ) الامر : 
الخلافة تقتضي الظهور بصفات المستخلف فما استخلف عليه . اذن 
الخليفة يعطي التصرف فى المستخلف عليه فيكون له وحده:الامر . 
يقول الشيخ الاكبر : 

« فاذا اعطى [الانسان] التحكم في العالم فهي الخلافة » فان شاء تحكم وظهر 

كعبد القادر ا لجيلي » وان شاء سلم وترك التصرف لربه . . . الأ ان يقترن به أمر 

اهي كداوود عليه السلام . . . ( ف ۳۸/۴( . 

(و) الملك : 

الخلافة مرتبة نحو ز الملك الظاهر والباطن . فاذا تقاصر الخليفة الحق اى 
«المستخلف من اله»عن الظھور ہا فى الخلق احتجب بشخص ١,‏ خليفة الظاهر » 
وأمده بالحكم والتصرف . 


۸ 


يقول ابن عر بي : 


« قال ىا : الخلافة بعدى ثلاثون سنة ثم تصير ملكا . فانه لما ضعف الخليفة 
الح ٠”‏ الذى هو القطب القائم بوراثة النبوة عن الظهور با ( انظر « ورٹ ٩‏ )» 
احتجب بالملك" الذى هو الخليفة ظاهرا » واطلق عليه اسمه"" لبقاء صلاح 
العالم به > والخليفة الذى هو القطب ناظرا اليه وقایم به ومد له بحسب قبوله 
واستعداده . . . » ( بلغة الخواص ورقة )١١-١١‏ . 

« ومنهم [الاقطاب . انظر « قطب »] من يكون ظاهر الحكم ويجوز الخلافة 
الظاهرة كا حاز الخلافة الباطنة من جهة المقام كابي بكر وعمر وعثان 
وعلي ... ومنهم من له الخلافة الباطنة حاصة ولا حكم له في الظاهر كاحمد بن 
هارون الرشيد السبتي وكابي يزيد البسطاميءواكثر الاقطاب لاحكم هم في 
الظاهر . .. »(ف۴/١)‏ . 


FR 

# يستعمل ابن عر بي لفظخليفة مقاصد ختلفة متباينة دون ان يشير الى تباينها 
او يوضح مقصده »الا اننا نستطيع ان ننبه الى الأمور التالية : 
اولا - لفظ « خليفة » نكرة دون تعریف یقصد به ای انسان استخلف على 
شىء . وهنا تتسع الخلافة وتضيق بالنسبة الى استحقاق الخليفة من الظهور 
بحقائق الحق والعالم . فكل انسان خليفة* . 

يقول الشيخ الاكبر : 
« . . .اذا كان العبد نابا وخليفة عن الحتق او خليفة عن عبد مثلهءفلا بد من ان 
يخلع عليه من أ تد ستخلفه من صفاته ما تطلبه مرتبة الخلافة . .. والخلافة:صغرى 
وكبرى . فاكبرها التي لا اكبر منها : الامامة الكبرى على العالم » واصخرها 
خلافته على نفسه » وما بينها : ينطلتق عليها صغرى بالنسبة الى ما فوقها وهي 
بعینھا کبری بالنظر الى ما تحتھا۔ . . » (ف )٤۸/۴‏ . 

2 

ثانياً - كلمة « خليفة » معرفة تؤدى الى احد امرين »اما ان الخليفة هو 
الانسان الكامل . القطب صاحب الوقت . وهنا يتعدد بتعدد الازمنة . واما 
انه الخليفة الواحد يظهر فى كل زمان بصورة صاحب الوقت او القطب" . 
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يقول ابن عر بي : 
« فعلموا [اللاثكة] . . . انه [آدم] خليفة عن الله في ارضه لا خليفة عن 
سلف . ثم ما زال يتلقاها كامل عن كامل حتى انتهت الى السيد الاكبر المشهود 
له بالک|ال محمد ية . .. فکان ... اعظم خليفة واكبر امام . . . » 
(ف ٤/۳‏ ) . 


« فالانسان الكامل الظاهر بالصورة الاحية لم يعطه الله هذا الكال الا ليكون 
بدلا من الحق . وهذا سہاه خليفة" » وما بعده من امثاله خلفاء له فالاول 
وحده هو خليفة الحق > وما ظهر عنه من امثاله في عالم الاجسام فهم خلفاء هذا 
الخليفة وبدل منه فی کل امر يصح ان یکون له (RFA)...‏ 


. ۲١ ص‎ ١ انظر شرح الآية . انوار التنزيل البيضاوي ج‎ )١( 

™( يستثمر ابن عربي کل لفظ تستأثر به فلسفته » وها هو يقسم الخلافة : الى خلافة عن الله 
وخلافة عن الرسل بعد انقطاع الرسالة.وهذا التقسيم يذكرنا بموقفه من النبوة عامة » فالنبوة 
يقسمها الى نبوة تشريع وهي كالافة عن الله » ونبوة عامة تبقى بعد ختم نبوة التشريع وهي 
كالخلافة عن الرسل . انظر « نبوة التشريع » « نبوة عامة » . 

(۳) يقول ابن عربي : « والانسان انقسم قسمين : قسم لم يقبل الكمال . . . وقسم قبل الكال 
فظهرت فيه لاستعداده الحضرة الاهية بكماها وجيع اسمائها فاقام هذا القسم خليفة وكساه 
حلة الحيرة » ( ف ۴٠۷/۲‏ . 

)6( لابن عربي نظرة خاصة في هبوط آدم الى الأرض عقب معصيته . يقول : 
« ...قال [الحق] له [آدم] : اهبط هبوط ولاية واستخلاف لا هبوط طرد » فهو هبوطمکان لا 
هبوط رتبة . 
هبوط مکان لا هبوطمكانة ‏ لتلقی به فوزا وملکا خلدا 
فأن ابليس قال له : هل ادلك على شجرة الخلد وملك لا يبلى » فسمع ذلك الخطاب من ربه 
تعالى [انظر « خحطاب اهي »] فكان صدقا لحسن ظنه بربه . . . وأورثه الاكل الخلد وا ملك 
الذي يبل . . . ) (ف ۱6/١‏ . 5 

)١(‏ ييز ابن عربي بين استحقاق المرتبة واستحقاق الذات مثلا:العلم هو ذاتي لله » ومرتبىة 
للانسان » وما ييز المرقبة انها قابلة للعزل والانسلاخ عن حاملها . 
يقول : « ولهذا سماه خليفة ۲/ ۴۰ ۸/ ۲۹ وخلفاء 1۹/۷ ۰ ٥۲ /۲۷-۷٤‏ لامها توليه ونيابة 


و 


فا هم فيها بحكم الاستحقاق أعني استحقاق الدوام لكن هم استحقاق قبول النيابة والخلافة 
فهم فى الرتبة مستعارون وهي لله ذاتية . . . » (ف٤/ )٠۴١‏ . 

) اى ان الحق اعطى النشأة الانسانية من ناحية جميع حقائق العالم ومن ناحية ثانية تجلى ها 
باسمائه كلها . فصحت ها بذلك جعية الصورتين الحقية والخلقية وكانت برزخا ( انظر 
« برزخ » ) له طاقة مقابلة الوجهين بذاته . 

(۷) کثيرا ما يرتكب قارىء ابن عربي خطأً ظن كل شكل من هذه الاشكال الستة هو فقط 
مضمونها فيؤكد ان الخلافة هي الامامة ‏ او انها النبوة ولذلك ننبه الى أشکال ظهورها في 
الانسان فلا نحصرهافی وجه دون آخر » ولا تؤخ بتص لابن عربي يشدد على احد الاشکال 
لنستخلص انه الوجه الاوحد . 

(۸) يقول ابن عربي : 
« اناعلى المراتب الانسانية حلافة الله عز وجل» واعلى مراتب خلافة الله عز وجل الرسالة » 
واعلى مراتب الرسالة مرتبة اولى العزم من الرسل وهم الذي بعثوا بالسيفءواعلى مراتبه م 
اجمعها دعرة وهي الرسالة المحمدية ... (بلخة الخواص ق44 ) . 

» انظر « ولاية‎ )٩( 

» انظر « قطب‎ )۱١( 

, » ان القطب هو وارث للنبوة العامة » لا نبوة التشريع . انظر « النبوة العامة‎ )1١( 

۷ هذا لا يعني بان الول وضيع الاخلاق لا تدنو رحابة صدره من اعتاب العفو » كلا ! ان 
الولی متسامح ریم الاخلاق یتغاضی عن حق نفسه » ولکنه غیور فہا حص احق تعالی ای 
انه لا یسامح فی الحق . 

(۱۳) انظر فصوص الحکم ج ۲ ص ص۲۲۲- ۲۲١‏ ( خلافة التشريع ‏ اخلافة العامة وختميها ) 
ص ص ۲١۷-۳۹‏ ( الموضوع نفسه ) . 

(14) راجع « عصمة » 

» انظر « توقیع اهي‎ )٠١( 

. ان خاتم الخلفاء هنا هو : خاتم الانبياء المرسلين‎ )۱١( 

(۱۷) راجع امام » 

(۱۸) انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم ( ۲۲ ) . 

. اي الخليفة الباطن صاحب العلامة‎ )٠۹( 

(۴۰) في بدء عهد الخلافة ء في زمن ابي بكر وعمر . . . كان الخليفة الظاهر اى امير المؤمنين هو 
نفسه الخليفة الباطن اى القطب . ولكن بعد انقضاء عهد الخلفاء الراشدين ضعف الخليفة 
الباطن عن الظهور بصورة خحلافته » قأنقسمت إلخلافة الى باطنة وظاهرة . الباطنة : مرتبة 
ولاية . والظاهرة : مرتبة سياسية . واتخذ الخليفة الباطن خليفة الظاهر حجابا يده 
بالتصرف والحكم . 
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يراجع فى هذا الببحث : - امام 
[الخليفة الباطن = الامام الباطن] 
الخليفة الظاهر = الامام الظاهر] 

(۴۹) ای ان اسم الخليفة هو بالاصالة للخليفة الحق اى القطب لأنه المشار اليه فى الآية : « اني 
جاعل فى الأرض خليفة » ۲/ ]٣١‏ ولكن عند احتجابه بشخص اللك يعطيه اسمه فيدعى: 
« خحليفة » . 

(۲۲) راجع « انسان خليفة » فی مقابل « انسان حیوان » . 

(۲۴) انظر « انسان كامل » « قطب » « صاحب الوقت ) . 

(۲) يراجع بخصوص خليفة عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۱ ص ۴٣‏ » ص ٠ ٥۷‏ 
الفتوحات ج ۲ ص ۹۸ ۰ ۰۲۰۱ ۲۰۸ ۲۲۷ ٤۳‏ ١٣ع‏ ( حضرة الخلافة = 
الارض ) . 
- الفتوحات ج ۴ ص ۸4 ( الصورة والخلافة ) » ٠٤١‏ ( هبوط آدم للخلافة ) ص ٠١4‏ 
( خلافة الانسان في الأرض فقط ) »> ص ۲۹۸ ( الخلافة والاسماء الالمية ) ص ۳۳١‏ ( خلافة 
الله ) > ۳۸۲ ( هبوط آدم للخلافة ) » ص ۲۹۹ › ١۷‏ ( الخلافة والنيابة ) » ٤۷١ » 6٩٩‏ 
ر الخلافة = الحكم + التصرف ) » ٠۴‏ ( الخلافة ليست ارثا ) » ٠٠١‏ ( الخلافة = النيابة عن 
الحق ) . 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٠٠-۲١‏ ( الخلافة والصورة ) » ٤۸‏ ( الخليفة ظاهر والذىي استخلفه 
باطن ) »› ٦ه‏ ( الخلافة والصورة ) » ۰۸۰ ۱۳۲ ۰ ۱٤١‏ ۲۹۹-۲۹۸ ( الخليقة - حضرة 
الخلافة ) » ۲۷۸ » ۳۳١‏ ( الخلافة ضيافة ) 6٤۷‏ . 
الفصوص المقدمة ص ۱۴ › ِ 
الفصوص ج ۱ ص ص ٠۹١-١١۹۹‏ [خلافة حکم ( داود  )‏ خلافة استخلاف ( ادم )] ص 
۴۳ ل( خليفة الله - خليفة رسول الله ) - ص ص ٠٠١ 1١١‏ ( الخلافة الظاهرة والخلافة 
المعنوية ) . 
الفصوص ج ۲ ص ۳۹ ۰ ۲۰۸ ۰ ۲۲۳-۲۲۲ . ۳٠۷-۳۰۹‏ ( الخليفة الحقيقي ) 
- بلغة الغواص ق ٠٥‏ » ق ق ٠۲١-٠۲١‏ ( سر اللافة هو الكون ) 
- كتاب التجليات ص ۴١‏ ( التوحيد بجمع ؤالخلافة تفرق ) 
- کتاب الاسرا ص ص ٦-٩‏ » ص ص 1۹-٦۸‏ ۰ 
روح القدس ص ٠۴١‏ ( الأرض = حضرة الخلافة ومنزل الخليفة ) . 


ê 


الال 
التخلّل = الباطن 
انظر « الباطن » و« ابراهيم » 


-النجلل 
التخلٌل = الظاهر 
انظر « ظاهر » ود ابراهیم » 
۲ اخلافة الكاطة 
انظر « خلافة » المعنى الثاني : ثالثا الفقرة « و» 
۴ - الجلافةالضغى 
انظر خلافة المعنى و الثالث » الفقرة )١(‏ 
٤‏ اللائ الاه 
انظر خلافة المعنى , الثاني » ثالثا .الفقرة« و» 
الا الکبری 


انظر خلافة المعنى « الثالث »الفقرة )١(‏ 


۴ 


- اة من‌عند الله 


الخلافة من عند الله هي « الرسالة »۔ 
انظر « خلافة » : المعنى « الثاني » الفقرة ج . 


۷- خليفة الملكالقاهم 


يقول ابن عربي : 
« فيا منظور الناظر . . يا من بظهوره بطش ا ملك القادر » ويا ولى الله . 
ويا خليفة الحلك القاهر ... »(بلغة ق٤٠‏ ) . 


يلاحظ من النص ان المقصود با لخطاب هو المهدى .فهو الذي ١‏ يظهر » . 
ويلا بظهو ره الأرض عدلاً بعدماملئت جوراً . اماكونه : خليفة الملك 
القاهر فذلك لان:« الحمهدي والسیف اخوان » ( ف ۴/ ۳۷۹) . 


انظر « مهدی » 


۸- الق 


قى اللغة : 

«الخاء واللام والقاف اصلان : احلا e‏ الٹيء »> والآخر : ملاسة 
الثيء . فاما الأول فقوهم : لقت الأديم لسا ۶ اذا قدرتّه ... ومن ذلك 
الق وهي السجية لان صاحبه قد در عليه . . وفلان خليق بكذا . . اي هو 
ممن يقدر فيه ذلك . 8 اا ا : تام الق E‏ لى 
الكذب » وهو اختلاقه واختراعه وتقليره فى فى النفس . قال الله تعالى : « وتخلقون 
افکا» . [۲۹/ ۷] . 

واما الاصل الثاني فصخرة خلقاء اى ملْساء . . . اخلولق السحاب : 
استوی ... » ( معجم مقاييس اللغة مادة « خلق ١‏ ) 

4 


قى القرآن : 

(آ) الحلق في القرآن فعل ق الاصل للحق بل مرتبط بالالوهية وقد يضاف الى 
الانسان”“ ويحتفظ الحق باسم التفضيل « أحسن » . 
« قل ارأیتم ما تدعون من دون الله اروني ماذا خلقوا من الأرض » ]٤/٤١[‏ . 
« ان الذين تدعؤن من دون الله لن بخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له » [۲۲/ ۷۳] . 
« أفمن بخلق كمن لا بخلق افلا تذكرون » ]١۷ /۱١[‏ . 
«ثم انشأناه خلقاً آخحر فتبارك الله احسن الخالقين » ]1٤/۲۳[‏ . 

( ب ) الخلق فعل ينسحب على کل ما سوی الله فالله : الخالق .وکل ما عداه 
يشمله فعل خلقه ( ومن هنا اطلاق لفظ الخلق على المخلوق ) . 
« اني کون له ولد ولم تکن له صاحبة وخلق کل شيء ]۱۰٩ /٩[)‏ . 
« وهو الذى خلق الليل والنهار والشمس والقمر » [۲۱/ ]۴١‏ . 
« الذي خلق الموت والحياة ليبلوكم أيكم احسن عملا » ]۲/٠۷[‏ . 

-(ج) ورد ف القرآن افعال كالتسوية والتصوير والتقدير تشابه الخلق - وكل 

هذه الافعال تشعر بائنينية الخالق والمخلوق . 
« وخلق کل شيء فقدره تقدیرا» /۲١[‏ ۲] . 
« خلق السموات والأرض بالحق وصوركم فأحسن صوركم ۳/141[ . 
« سبح اسم ربك الاعلى . الذي خلق فسوی » [۸۷/ ۷] . 
« وهو الله الخالق البارىء المصور له الاسم)اء الحسنى » [۹/ ۲4] . 


( د ) ورد« الخلق »فی مقابل « الامر » ای ان الله له ان یباشر الخلق»وله ان یأمر به 
بلفظ «كن» بفيحوز بذلك فعل الخلق بوجهيه . 
« الا له الخلق والامر تبارك الله رب:العالمين » [۷/ ]٠٤‏ . 
والجدير بالذكر ان القرآن لم يلق ضوءا كافيا بہتدى به لتقرير هل كان 
الخلق عن عدم حقيقي 
fo‏ 


عند ابن عربي : 
ابر ز ملامح الخلق عند حكيم مرسيه نلخصها فى اسنقاط التالية : 

١‏ ان الخلق ليس من العدم création exnihilo)‏ = ¢{ بل من وجود علمسي الى 
وجود عيني . « الله خالق » : فى فلسفة ابن ع بي تعني ان الله يظهر او يخرج 
الاعيان الثابتة الى الوجود الظاهر المحسوس الخارجي . وهذالله وحده 
فليس في طاقة تخلوق ان تتعلق ارادته باظهار الاعيان الثابتة ( انظر ١‏ عين 
ثابتة ») . 

۲- ان الخلق لم بحدث فی زمن معين بل هو دائم مع الانفاس . فالحق لايزال دائ) 
ابدا خالقا والعالم لا یزال دائ ابدا فانیا ( انظر « خلق جدید ») . 

۴-ان فعل الخلق لايستدعي اثنينية الخالق والمخلوق . ومن هنا استبدل ابن 
عربي بلفظ« خلق » عبارات وقثيلات حاول ان يشرح فيها تلك العلاقة بين 
وجهي الحقيقة الواحدة . فنراه احيانا يلجا الى النور والظلال .الى الصور 
والمحرايا الى الظاهر والحظاهر . 
كل ذلك ليسكب تلك الاثنينية المشهودة قي الحس والمتوهمة” في وحدة 
ايانية او شهودية كشفية . 
فالخلق هو : تجلي الحق في صور العالم . فهو الظاهر في كل مظهر ر انظر 
« تجلي ») . 

: نظر ابن عر بي الى لفظ الخلق من وجوه اربعة‎ - ٤ 
. خلق الجاد . وهو تعلق الارادة باظهار عبن الحراد اظهاره‎ = قلخلا-١‎ 
. ۲-الخلق = خلق تقدير . وهو تعيين الوقت لاظهار عين الممكن‎ 

۴ الخلق = فعل الخلق . 
٤-الخلق‏ = اسم . بمعنى المخلوق . وهو احد وجهي الحقيقة الواحدة : حق 
خلق .وهو يشل كل صفات الانفعال والتأثر والفقر والمعلولية ف مقابل كل 
صفات الفعل والتأثر والغنى والعلية (رحق). انظر [«اسم الى » المعنى 
« الرابع »] كا ان كل خلوق له بعد واحد هو بعد الخلق اى المخلوق ما عدا 
الانسان فانه يتميز ببعدين : خلق وحق فهو خلق حق . 
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قول ابن عربي : 


«)١(‏ وقال [تعالى] « فتبارك الله احسن الخالقين » ]٠٤/۲۳(‏ فذكر ان ثمة خالقين 

الله احسنهم خلا » فانه تعالى بخلق ما مخلق عن شهود- وا الق من العباد لا يخلق 

الا عن تصور › يتصور من اعيان موجودة يريد ان يخلق مثلها او يبدع مثلها ٤‏ 

وخلتق الحق ليس كذلك فانه يبدع او يخلق المخلوق على ما هوذلك المخلوق عليه 

في نفسه وعينه»فم| يكسوه الا حلة الوجود بتعلق يسمى الامجاد . فمن اوقفه الله 
کشفا علی اعیان ما شاء من الممکنات فلیس فی قوته ایجادها . ای لیس بیدهخلعة 

الوجود التي تلبسها تلك العين الثابتة الممكنة”» اعني بالمباشرة ولكنلهالهمة^ : 

وهي ارادة وجودها لا ارادة ایجادها منه لانه يعلم ان ذلك محال فی حقه, . فاذا 

علق همته بوجودها یتعلق الحق القول بالتکوین" . . . ) ( ف )۸٩/٤‏ . 

(۲) « قال تعالى : فماذا بعد الحق الا الضلال وليس الا الخلق » والضلال الحيرة 
[انظر حيرة] وباعغلق ظهر حكم الضلال . . . وما سمى[الخلق] خلقا الا 
يخلق منه › فالخلق جديد » وفيه حقيقة اختلاق لانك تنظر اليه من وجه 
فتقول هو حقوتنظر اليه من وجه فتقول هو خلق»وهو فی نفسه لا حق ولا غير 
حق.فاطلاق احق عليه والخلق کأنه‌اختلاق » فغلب عليه هذا الحكم فسمي 
خلقاءوانفرد احق باسم احق (Wf)...‏ . 
« وليس العبد سوى هذه الاعضاء والقوى فهو حق مشهود فى خلق 
متوهم . فالخلق معقول والحق محسوس مشهود عند المؤمنين واهل الكشف 
والوجود . وما عدا هذين الصنفين فالحق عندهم معقول والخلق مشهود 
[*نظر شرح المقطع في الجزء الثاني من الفصوص ] . . . » ( فصوص١/۸٠٠)‏ . 
«فكل من في الوجود حق وكل من في الشهود خلق » 

)۴۰١ |۴ ف‎ ( 

( 

( « والخلق قد یکون بمعنی الاججاد ويكون بعنى التقدير ^ کا انه قد یکون 
بمعنى الفعل . . . ويكون بمعنى المخلوق [اسم] (MN)...‏ 
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« فان الخلق" یرید به الخلوق ف موضع مثل قوله « هذا خلق الله » 
3 » ویرید به الفعل ف موضع مثل قوله : «ما اشهدتم خلق 
السموات والأرض (YA/EA)K ... [IMC‏ . 


(ب) « فکل ما سوی الانسان : خحلق ٠‏ الأ الانسان فانه خلق وحق . . . » 


(0) 


(ف۲/ ۳۹۹) . 
« . . . غابت انسانیته فی ربه فتکونت عنه الاشياء » ولا تتكون الا عن الله . 
حق ... )( ف ٤٤۱/۲‏ ) . 


للسلب او الانكار غالا . 


»( ان الخلق متوهم عند ابن عربي . بل يذهب الى ابعد من ذلك الى اثبات ان الق مشتق من 


(mM 
(6) 
)( 


الاختلاق کا سيرد فى النصوص . 
انظر « عين ثابتة » . 


انظر « همة » 
اي ان فى طاقة الانسان مشاهدة الاعيان الممكنة فی حال ٹبوتھا بالکشف عن عالم التبوت وله 


أن تتعلق ارادته بظهورها في عالمنا اللحسوس . ولكن ليس في طاقته اظهارها . بل الله تعالى 
- عند ارادة هذا الانسان لوجودها - يوجدها . ونلاحظ انه مھا کان دور الانسان سلبیا فی 
فعل الق يظل سببا في اظهار عين الممكن من حيث تعلق همته بوجوده . 
انظر فيا يتعلق بخلق الايجاد وخلق التقدير : 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ص ۲٠٠-۲٠١‏ ( الامر الاي بالتكوين بين خلقين : خلق تقدير وخلق 
أيجاد ) . 
يراجع بشأن خلق عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۲ ص ۲٤۳-۲٤۲‏ ( تخلق ) » ۲٤۹‏ ( تخلق ) 
- الفتوحات ج ۳ ص ٤٠٤‏ 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ٩۳‏ ( الحق وا للق ) ٩۰۰‏ ( نس تعالى الخلق لعبده) ۰ ٩6‏ ( تخلق) 
ص ٠۸‏ ( الخلق والتصوير ) » ٠١‏ ( الخلق وفق بين احق والطبيعة ) ۲٠۴-۲٠٠۰۰‏ (الخالق 
البارىء المصور ) » ۴۵۸ ( تخلق ) . 
- الفصوص ج ١‏ ص ۸۸ ( الخلق بالوهم - الخلق بالحمة ) » ۱۴١‏ ( تخلق  )‏ 
الفصوص ج ۲ انظر فهرس الاصطلاحات مادة خلق . 
- رسالة روح القمدس ص ۱۲۸ ( خلق الله الاسباب والمسبات  )‏ ص ۱٤١‏ ( ابسراز 
المعدوم) » 
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کا يرا اجع : 

- اصطلاحات الصوفية : عز الدين بن عبد السلام بن غانم المقدسی ق ۸۲ ب 

- التوجه الاولى . القونوى ق ٠١‏ ( حق خلق ) . 

-Islam. Jean During. P. P. 202- 205 (Le sens de la création selon Ibn Arabi) 
- Aperçu sur I'ésotèrisme islamique et le Toaisme par René Guénon éd. 


Gallimard P. P. 88- 101 (création et manifestation). 


- جاق نق دنر جلنق ايار 


انظر خلق المعنى )٤(‏ . 


الخلق الحق هو الانسان . 
انظر خلق المعنى )٤(‏ الحلق كاسم عنى : خلوق . 


1 — > حلق > ین 


ان تصو ر الشيخ الأكبر للعالم تصور حي حرکي يضاهسي التصورات 
العلمية الحديثة بعد استكشاف الذرة وحركتها الداتمة . فالعالم يفنى ويخلق 
في كل لحظة خلقاً أزلياً ابدياً . اما المقدمات التي الزمت ابن عربي بهذه النتيجة 
فهي : 

اولاً-ان لكل ظهور فى العالم اصلاً المياً : والاصل الالهي القائل :«كل يوم 
هو فی شأن»[٥٥/‏ ۲۹] يستدعي التغير والتبدل والتحول المستمر في صور 
الكائنات . كما ان الاصل الالهي الثاني:: الوسع الالهي . يقتضي ان لايتكر رتجل 
اصلا . فكل تحول يحدث نتيجة الاصل الاول يؤدى الى « مثل » نتيجة الاصل 
الثاني . : 

وثمة اصل ثالث المي يقول : ان الله خالق على الدوام . وهذا يستدعي 

۹ 


. مضافا الى الاصلين السابقين : دوام . تحول صور الكائنات الى امثاها‎ ٠ 
ثانیاً -اما من ناحية الممكنات فقد ساعدت صفاتها الخاصة على تحقق‎ 
الاصول الثلا الثلاثة الحتقدمة وتتلخص هذه الصقات‎ 

0 ان الممكنات او الاعيان التابتة هي ثابتة ES‏ 
الوجود“ . ودوام ظهورها فى ا لحس يقتضي دوام الجادها في كل لحظة لابا 
فائية معدومة دائ) . 

(ب) ان الممكنات ها الاقتقار الذاتي .فلو استمرت زمنین لا تصفت بالغنی عن 
الحالق بوذلك يناقي التفرقة التي شدد عليها ابن عربي بين الصفات الذاتية 
للحق وللخلق . فاخلق له دوام الافتقار الى الاخجاد والظهور . 

ثالغاً تالثا - ان التفرقة بين الحق والخلق هي تفرقة اعتبارية حضة . فالوجود 
واحد هو الحق الذي يتجلى فى كل لحظة فما لا يحص عدده من الصور . 
اذن : 

ان الخلق فی تغیر دائم مستمر او هو على الدوام فی خلق جدید » معنی ان 
التجلى الالمي الدائم لم يزل ولايزال .ظاهرا فى كل آن في صور الكائنات . وهذا 
الظهور مع کثرته ودوامه لایتکر ر ابدا .فالمخلوقات فى كل حظة تفنی ای تذهب 
صورتها لتظهر مثليتها في اللحظة التالية . وجب الا نقول بوجود فاصل او 
انفصال زمني . بل زمان ذهاب الصورة هو عين زمان وجودها الجديد . وهذا 
الخلق الجديد يلتبس على غالبية المخلوقات فيظنون المثل الظاهر في اللحظة 

الثائية هو عين الاول . ولا يخلص من هذا اللبس الا اهل الكشف . 

يقول ابن عربي : 

(0) « ...انق العالم الحسي والكون الثابت استحالات مع الانفاس»ءلكن لا 
تدرکها الابصار ولا الحواس الا في الكلام خاصة وفي الحركات ا ا واصل 
ذلك كله اعني اصل التخير من صورة الي مثلها او خلافها » لتغير اللاصل 

الذي يده وهو التحول الاي في الصور ... وهو قوله تعالی : « کل يوم هو 

فی شان » ]۲۹/٥[‏ ... فلا کان الله كل يوم هو في شأن كان تقليب العالم 
الذي هو صورة هذا القالب من حال الى حال مع الانفاس › فلا يثبت العا 
فط على حال واحدة زمانا ردا لأن الله خلاق على الدوام ‏ ولو بقي العالم على 


ج 


حال واحدة زمانين لا تصف بالغنى عن الله » ولكن الناس في لبس من خلق 
جدید . . . ) ( ف ۱۹۹-۹۹۸/۳) . 
N‏ . ان جوهر العالم فى اللاصل واحد لا يتغير عن حقيقته»وان كل صورة 
تظهر فيه فهي عارضة تستحيل فى نفس الامر في كل زمان فردءوالحق يوجد 
الامثال على الدوام لانه الخالق على الدوام والحمكنات في حال عدمها مهيأة 
لقبول الوجود ... )( ف ۳/ )٤٥١‏ . 
« فهو [الحق] خلاًق على الدوام . والعالم مفتقر اليه تعالى على الدوام افتقارا 
ذاتيا . . . ) ( ف ۲/ ۲۰۸) . 
« واعلم انه ليس في العالم سكونالبتة ‏ وانغاهو متقلب ابدا دائ) من حال الى 
حال دنيا وآخرة ظاهرا وباطنا . . . » ( ف )۳۰٤-۴۰۳/۳‏ . 
« . . .فالمخلوق لايوجدابدا" . . . ) ( ف ۱۳۴/۲ . 
(۳) « تجدید الخلق مع الانفاس : زمان العدم زمان وجدد المشل كتجديد 
الاعراض في دليل الاشاعرة» ( فصوص )٠١١ /١‏ . 
«کلل وقت فانت خلق جدید وهذا لك الفنا والنشور» 
( ف /٤‏ ۸) 
(۳) « ...ان الله يتجلى فى كل نفس ولا يكر ر التجلي » وير ون [اهل الكشف] 
ایضا شهودا ان کل تجل يعطي خلقاً جدید ا“ ويذهب بخلقءفذهابه هو عین 
الفناء عن التجلي والبقاء لا يعطيه التجلي الآخر» ( الفصوص C(1‏ .۰ 
« فيحدث نشأة الانسان ا الانفاس ولا يشعر » وهو قوله تعالی : 
« وننشئكم فيا لا تعلمون » ]۱/٩[‏ يعني مع الانفاس » وفی کل نفس له 
فينا انشاء جديد بنشأة جديدة ومن لا علم له بہذا فهو فی لبس خلق جديد » 


]٤۹/۲ [ف‎ “« [10/0°] 


« والتجدد مع الانفاس فى الأكوان معقول . . . )ف / (ff‏ . 


) eإصeئ-‎ ٣اefء( لقد اعتبر دارسو ابن عربي عبارة « خلق جديد » من الكلات الرئيسة‎ )١( 
۴1 


في فلسفته التصوفية فاقاضوا في تأمل جوانبها واستقصوا مصادرها . ولذلك نكتفي بان نرجع 
القاریء الى اهم ما کتبوه » متجاوزین به مقارنات تدخل فی صمیم نظریات ابن عربي لا 
مم طلحاته . فليراجع : - عفيفي : « من اين استقى أبن عربي فلسفته الصوفية » مجلة كلية 
الاداب جامعة الاسكندرية سنة ۱۹۲۲ ص ص ۴۹ - ٤٠‏ -حيث يبين الاصول الفكرية لنظر ية 
ابن عربي فى الخلق الحديد المستمدة من مذهب الاشاعرة فى الجواهر والاعراض التي لا تبقى 
زمائن.. 

- عفيفي . فصوص الحکم ج ۲ ء فهرس الصطلحات الفنية مادة « حلق جديد» 

- التفتازاني . مداخحل. الى التصوف الاسلامي ص ص ۲٤۷-۲٤١‏ » 

- سید حسون نصر . ٹلائة حکاء مسلمین ص ص 1٤۸-1٤١‏ . وننقل منه هذا المقطع : 
« انه [العالم] يفنى في كل لحظة » فيخلق من جديد فى اللحظة التالية » دون انفصال زمني 
بين الحالتين . فهو يعود الى الذات الاية فى كل لحظة من لحظات التقلص › ویعود الى 
الظهور والتجلي في حالة التمدد . فالكون اذا تجل للذات الالية التي تتجدد في كل لحظة 
دون ان « تتکرر » فی جوهرها . . . هذا كا ان استمراره « الافقي » الظاهر » خترقه 
» السبب العمودى » الذى يدمج كل خحظة من الوجود بمبدثها المتعالي . . . » 

- هنر J‏ کور L’ imagination créatriceùl‏ ص ص ٠٥٤-۱٤۹‏ حیث يفيض ف شرح اوجه 
الشبه بين نظرية الاشاعرة فى الجواهر والاعراض ومذهب ابن عربي فى الخلق الجديد . كما 
ير بط بالخلق الحديد مصطلحات كالنفس الرحماني » السببية » الاعيان الثابتة › الفناء ء 
البقاء ء القيامة . 

- Islam. Jean During P. P. 208- 209( Le renouvellement continu de la 


création) 


كا ان عبارة « خلق جديد » هي قرآنية تتشوف اما بشرا آخرين » او خلق البعث . « ان 
يشا یذهبکم ویأت بخلق جدید » [۲۰/ ]۱٩‏ . 
« وقالواأثذا کنا عظاما ورفاتا اننا لبعوٹون خلقا جدیدا ) ۷1 ]٩‏ . 
على أن الاية التي اورقت في برد ظلاها فلسفة ابن عربي بالخلق الجديد هي : 
« بل هم في لبس من خلق جدید ) [۰/ ]۱١‏ . 
(۲) انظر « عين ثابتة » . 
(۳) المخلوق لا يوجد ابدا لايع بشکل تلقائي الى البقاء في اصله وهو العدم» فکل ما اوجده 
احق غلب عليه اصله اي في . لیوجده الق وهكذا . . . 
©( يراجع بشأن « خلق جديد » عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۱ ص ۰۷۹ 1۸ » ٠۹١‏ ( الانتقال مع الانفاس الى الامشال ) » 1۸۸ ( الله 
خلاق على الدوام ) . 
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- الفتوحات ج ۲ ص ۴١‏ ( التوبة ولق الجديد ) » ص ٠٠١‏ ( تفي الاعادة للوسع 
الاهي) 

- الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١ . ۲٠۳‏ ( الاستحالة بتجديد الامثال ) » ۰۸ ۲۸ ( الخلق مع 
الانفاس يتجدد) › ٤٠۷‏ . 

الفتوحات ج ٤‏ ص ۱٤٩‏ ( جمال جدید ‏ خلق جدید ) ۰ ٣۲۰‏ 

- الفصوص ج ١‏ ص ٠۴١‏ ( الخلق الجديد - مناقشة ابن عربي نظرية الاشاعرة 
والحسبسانية ) . ص ٠٠١‏ ( شرح انتقال عرش بلقيس في ضوء الخلق الحديد ) » ٠١۷‏ 
( تجدید الخلق بالامتال ) . 

كتاب المسائل ص ۲۴ »› 

- ترجمان الاشراق ص ۸7 › 

- رسالة لا يعول عليه ص ۱۴ »› 

- رسالة المقنع فى ايضاح السهل الممتنع خطوط الظاهرية رقم ٠٥۷١‏ ورقة 1٤۴‏ أ ( قلب 


الاعيان) . 
۲ الق معا اراس 
الخلق مع الانفاس هو الخلق الجديد . 
انظر « خلق جدید » 
۴۳ التخن 
ف اللغة : 


«الخاء واللام والحرف المعتل اصل واحد يدل على تعري الشيء من الثي . 
يقال هو جلو من كذا » اذا كان عرواً منه . وخلت الدار وغبرها تخلو . . . والمكان 
الخلاء : الذي لا شيء به ... » ( معجم مقاييس اللخة . مادة « خلو») . 

ف القرآن : ٠‏ 

نلخص ورود الاصل « خلو » قي القرآن بالنقطتين التاليتين : 

(أ) خلا وخلت وخالية معنى مضى ومضت وماضية . 

as 


«اتعدانني ان اخرج وقد خلت القرون من قبلي » /4٩[‏ ۱۷] 
« کلوا واشربوا هنیا بجا اسلفتم في الايام ا لخالية » [۹۹/ ]۲٤‏ . 
(ب) خلا .خلوا : معنی انفرد وانفردوا . 
« واذا خلا بعضهم الى بعض قالوا اتحدثونهم بجا فتح الله عليكم » [۷/ ]۷١‏ . 
« واذا خلوا عضوا علیکم الانامل من الغيظ » [۳/ ]1١١‏ . 
كما انه لم ترد قى القرآن آية تشر لفظا” الى الخلوة المعتمدة عند 
الصوفية . 
عند ابن عربي : 


# التخلى هو اختيار الخلوة" لا فيها من تهينة امحل للتجليات بقطع علائسق 
الاكوان - وللخلوة شر وط تنظر الى : حال طالبها . ومكانا . ومقدماتها من 
عزلة ومجاهدة ,دون تحديد زمنها - وهي تنتفي بحصول المراد منها ( تهينة 
المحل وقطع العلائق ) . يقول ابن عربي : 
)١(‏ «الحمد لله الذي أهم الصفوة من عباده اتخاذ الخلوات . . . ونصبها مثالا 
لاحديته من اكثر الوجوه والحهات . . . (٠‏ كتاب الخلوة . ورقة 14٩‏ ) . 
» فالخلوة والاعتزال کل ذلك لتهيء المحل بقطع العلائق « 
( وسائل السائل ص ۳۷ ) . 
« ما من نبي الا واستعد وخلي مع ربه ... )(كتاب الخلوة . ورفة ٠١6‏ ) . 
(۳) «ومن شرط . . . الخلوة . . . ان قدرت ان لا تعرّف احدا انك فى خلوة 
أصاا » ر كتاب الخلوة . ورقة ۱١١‏ ) . 
« صفة البيت المخصوص . . . ان يكون ارتفاعه قدر قامتك وطوله قدر 
سجودك وعرضه قدر ج تك 4 ولا یکو ن فیه ثقب ولا کوة اصلاءولا دحل 
عليك ضوء رأسا » ويكون بعيدا من اصوات الناس ويكون بابه قصيرا وثيقا 
فی غلقه.ولیکن فی دار معمورة فیها ناس وان یکن ان یبیت احد بقرب باب 
الخلوة فهو احسن » ( كتاب « الخلوة » . ورقة 1١١‏ ) . 
t4‏ 


« . . . توجب المجاهدة والرياضة في العزلة قبل الخلوة حتى تصير ذلك طبعاً 
وعادة» ولا تحس النفس به کےا ١‏ تس بالعادات فتدخحل الخلوةعقيب ذلك 
مستر يجا نشيطا طيب النفس فارغا من المجاهدة خالي اللحل من المكابدة 
مهيّأمفرَغاً للذكر المذكور . . . » ( كتاب الخلوة . ورقة )٠١١‏ . 
« ولا اجعل للخلوة حداً زمانياً معلوماً . .. الا الخلوة 
الصمدانية“ . . . فان الامزجة تختلف وفراغ قلوب الق من الاكوان ليس 
على مرتبة واحدة . . . فقد يفتح لواحد فى يومين عين ما يفتح لآخر في 
شهرين ولآخر في سنتين ولا يفتح لآخر ابدا . . . فالحد الزماني فى الخلوة لا 
يتصور . . . » ( كتاب الخلوة . ق ق ٠١۳-٠٥۲‏ ) . 
(۳) « قد تحصل الخلوة فى الجمع“ لكن لمن قواه لا تفتر ولا تفرق"). 
(شجون المشجون . ورقة ۸ ب) . 
« متى حصل له [صاحب الخلوة] ذلك [اى تهيئة لحل بقطع العلائق] 
:استغنی عن الخلوة وصارت خلوته وجلوته کا انشد قائلهم : 
« يا مڙنسي بالليل ان هجع الورىی وعدڻي من بينهسم بنهار» 
( وسائل‌الساشل ص ۴۷ ) 
K#FH#‏ 
# ينقل ابن عر بي التخلى والخلوة من موقفه| العملى المرتكز الى المارسسة 
المشحونة همة“ التواقة للوصول الى قطع العلائق والتهيؤ لتجلي الخالق الى 
موقف نظر ى علمي عقائدي فهو من ناحية ينفي امكان تحقق الخلسوة في 
الوجود لاته ما من مكان يكن ان يختلى فيه الانسان عن كل حي اذ لا مغر من 
وجود الصور حوله وكلها وجود وحياة . . . اذن لم يبق بعد استحالة الخلوة الا 
بمارستها فى الجلوة »اي بين الخلاتق والكائنات مارسة ذاتية علمية . 
ونورد الآن نصوصه على ان نشرخ ما يغمض منها .يقول : 
)١(‏ « لا خلوة في الوجود لانه لا بد من شاهد ومشهود . . . لا بد لك من مكان 


تعمره فهو [المكان] يبصرك [لانه حي انظر « حیاة »] وان کنت لا تبصره O‏ 
( فتوحات ۳٤١/٤‏ ) . 


« واما اهل السلوك . . . فأثروا الخلوة لينفردوا بالحق لا حجبتهم الكثرة 


{fo 


المشهودة فى الوجود عن الله »> جنحوا الى التخلي . وهذا ما يدلك على انهم ما 
من ان یشاهدوا صور ما تخلو فيه من جدار وباب وسقف . . . فالصور لا 
يتمكن له التخلي عنها فلم يبق الا نما يطرأً من هذه الصور من الكلام 
الممهوم . . . فمن رزق الفهم من الله استوت عنده الخلوة والجلوة » بل ربا 
كانت الحلوة اتم في حقه واعظم فائدة » ( فتوحات ٠ ) ٤۸٥-٤۸٤/۲‏ 

(۲) « وعندنا [التخلي عند ابن عربي] : التخلSي‏ عن الوجود المستفاد لانه في 
الاعتقاد » لیس إلا وجود الحق والموصوف باستفادة الوجود [ المخلوقات « 
نحن] هو على اصله ما انتقل من امکانه . فحکمه باق وعينه ثابتة . والحق 
شاهد ومشهود ... وهو ما استفاد الوجود بل هو الموجود ... [والممكن 
قبل] التكوين › وما هو عندنا قبوله للتکوین کا هو عندك » واتما قبوله 
للتکوین : ان يکون مظهرا للحق . فهذا معنی قوله : « فیکون )[۱۱۷/۲] ۰ 
لا انه استفاد وجودا » وانما استفاد حكم المظهرية . . . فلا علمنا ان ثم في 
الاعيان الممكنات من هو بذه الثابة من اجهل بالامر » تعين علينا مع كوننا على 
حالنا في العدم مع بوتنا ان نعلّم من لا يعلم » i‏ 
مظهرا .فتخلى عن هذا الاعتقاد لاعن الوجود المستفاد لانه ليس ثم . . 

. ) ٤۸4/۲ فتوحات‎ ( 

وهكذا ينتمل التخلى من مفهوم عملي الى موقف عقاندي علمصي . 
فالتخلى هو اعتقادنا اننا لا نشارك الله الوجود فنحن لسنا سوی مظاهر . وهذا 
ليس سلبية يقد التخلي مارسته العملية بل الواقع انه العلم الذي يشكل قمة 
العمل .لان الانسان عندنا یتخلی عن الاعتقاد بوجوده ويصتَفه مع المظاهر 
يتخلى فى اللحظة نفسها عن كل ادعاء . بمقدرة او فعل وكل ميل لتصرف ذاتى 
ويتخلى عن كل شىء .الى اله . انه قمة التخلى : ان يتخلى عن كل فعل لوجوده 

باضافته الى الله .الفاعل الحقيقي قى كل فعل . * 


() هناك آيات استند الصوفبة الى معناها في اثبات الخلوة : 
« وواعدنا موسى ثلاثين أيلة واتممناها بعشر » [14۴/۷] . 


« فلا اعتزهم » وما پعبدون من دون الله وهبنا له اسح ویعقوب وکلا جعلنا نا » 
]64/14[ 
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(۷) بخصوص « خلوة » قبل ابن عربي فليراجع  :‏ 

¥°* ص‎ Exégêse coranique_ 

الرسالة القشيرية ص ٠۴-٠١١‏ › 

- نشأة التصوف الاسلامي . د . ابراهيم بسيوني ص ص ١١۳-٠١۷‏ ( الخلوة والذكر ) . 
فوائح الال . نجم الدين الكبرى » فهرس الاصطلاحات الفنية . مادة خلوة . 

- طبقات الاولياء . ابن الملقن فهرس الاصطلاحات الفنية . مادة خلوة . 

- طبقات الصوفية . السلمي . فهرس الاصطلاحات الفنية مادة خلوة . 

۰ ۱۳۲ المدرسة الشاذلية الحديثة . عبد الحليم محمود . ص‎ - 
- Le soufisme A. J. Arberry éd. Bacconniëre P. 87 (solitude etrretraite) 

(m‏ ان هذا الوصف الذي إورده ابن عربي لا يصح على منزل اصلا » لم يبق الا انه يريد ان 
مکان الخلوة وبیتهاهم| جسد الانسان نفسه » وانه لیس للانسان الا ان بختلي فی جسده . 
وقد قال ابن عربي في شجون المشجون ورقة ٠۸‏ ب . « ليس فى هذه الدار موضع خلوة 
فاتخذه فی نفسڭ » . 

١ )٤(‏ الخلوة الصمدانية : ايامها ثلاثون يوما لا نوم فيها البتة بليل ولا فطر فيها بنهارء وان اتفق ان 
یکون فی رمضان فهو اولى . . . » ( كتاب ال خلوة ورقة ۱١١‏ ) . 

(ه) الجمع هنا ليس حال ا لجمع الذي بحثناء في هذا المحجم ولكن المقصود به : جمع من الناس . 

. » انظر « فرق » لان كلمة تفترق هنا اشارة الى حال « الفرق‎ )١( 

«١ )۷(‏ اللو : حروج العبد من الخلوة بالنعوت الاهية اذ عين العبد واعضاؤه بَحُوةٌ عن انائية 
والاعضاء مضافة الى حق بلا عبد كقوله تعالى : وما رميت اذ رميت ولكن الله رمى 
[۷/۸] . . . » ( تعريفات الجرجاني . مادة « جلوة + ), 
کا يراجم الفتوحات ج ۴ ص 44١‏ ( الخلوة والجلوة ) . 

(۸) انظر «همة » 

(4) ان العارف العالم المتحقق ينظر الى كل كلام من المخلوقات على انه خطاب اي . ( راجع 
« خحطاب المي » ) . لذلك الجلوة اتم من الخلوة في حقه واكثر علا . 

. » یراجع « ثبوت‎ )۱١( 

: يراجع بشأن « تخلي » و« خلوة » عند أبن عربي‎ )۱٩( 
الصفات التي ينبغي ان يكون عليها صاحب الخلوة والا يكتفي‎ ( ٠١١ كتاب الخلوة . ورقة‎ - 
. ) بالعزلة‎ 
يقدم قبل دخول الخلوة-العزلة والصمت وتقليل الطعام وترك الماء‎ ( ٠١١ کتاب الخلوة ورقة‎ 
. ) جملة‎ 
. ٠ خلوة ألهدهد - الخلوة الصمدانية  خلوة القرين‎ ( 1٩۳-1۹۲ كتاب الخلوة ق ق‎ 
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- كتاب صفة جلوس المرتاض والخلوة . أبن عربي . خطوط الظاهرية - رقم ٠۲۲‏ 
( قق ۹۹ ب ١۷ب)‏ ر 
- فتوحات ۲ ص ٤4١‏ ( الخلوة والحلوة ) . 


-٤‏ لوح 
انظر « تخلى » 


٠‏ اللختیار 


فى اللغة : 
« الخاء والياء والراء اصله العطف والميل » ثم يحمل عليه . .. » 
(أمعجم مقاييس اللخة مادة « خير ) ) . 

ولا كان المعنى اللغوى هذا الاصل هو العطف والميل ‏ اضحى لفظ 
الاختيار في الفكر الانساني مرادفا للميل والترجيح »فالاختيار يفترض مكنين 
وبه يرجح احده) على الآخر ‏ فيكون . : 
في القرآن : 

لقد وردت لفظة الاختيار بمعنى الاصطقاء والحرية . 


« وانا اخترتك” فا ستمع لما يوحى » [۱۳/۲۰] . 
« وربك يخلق ما یشاء ویختار ما کان هم الخيرة" » . [۲۸/] . 

عند ابن عر بي : 4# 

لقد خرج ابن عربي بنفيه للاختيار الالهي” . عن الخطين الصون 
والفلسفي ف الفكر الذى سبقه . 

اما خروجه عن الط الصوف ‏ فذلك لان الاختيار مرتبطبالحرية ء 
والمتصوف بخلاف علماء الكلام والفلاسفة يطلق حرية اللهحتى تعم المخلوقات 
ق کلیاتها وجزئیاتها دون ان تتعارض حریته مع عدله» . 
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ويتلخص خر وجه عن الخط الفلسقي فى ان الاختيار يثبت مفهوم الممكن في 
البنيان الفكر ي . و« الممكن » لم يزل موجودا كمفهوم قي القكر الاسلاميء»الى ان 
اتی ابن عربي ونفی الاختيار فتبعه الممكن الذي اصبح عنده واجہا . 

ان الاختيار يقتضي الانتقاء بين شيئين او فعلينءوبالتالي رجوعاً الى الذات 
وهذا حال فى الجناب الالمي »اذن الاختيار عند ابن عربي ليس انتقاء بين بمكنين 
بل هو ارادة الله نفسها . 

يضرق الشيخ الاكبر بين المشيئة والارادة . فالحشيئة هي الوجود باسره ما 
ظهر منه وما لم يظهر ما استآثر به الحق في غيبه . فى حين ان الارادة هي النسبة 
الاهية التي خصصت شطرا من الغيب بالظهور“ . وهنا على مستوى الارادة 
يبر ز الاختيار انه ليس اختيارا بل ارادة خصصت قسم| من الغيب بالظهور . 

فال مشيئة الاهمية فى شموها للوجود هي احدية . اى انها لا اختيار فيها 
والاختيار يبر ز على مستوى الظهور ليتحد بالارادة لان موضوعه| واحد . 

وهكذا ينفي ابن عر بي الاختيار الانهي كانتقاء . لانه يفترض رجوعا الى 
الذات وانقساما فى احدية المشيئة ‏ ويلصقه مفهوم « الارادة » التي من شاا 
التخصيص” . وهكذا يجب ان نفهم الاختيار فى وروده عند الشيخ الاكبر . 

وييكن تعريف « الاختيار » كالآتي : 

الاختيار هو تعلق الذات الاهية بالحمكنات من حيث ما هي الممكنات عليه» 
ولا نجد ضرورة فى الاسهاب بشرح موقف ابن عربي لان النصوص التسي 
سنوردها جلية . غنية فى وضوحها عن كل تفكر . يقول : 

)١(‏ « ان الحقيقة تنبت الارادة وتنفي الاختيار . . . وان كان ورد . . . « وربك 
مخلق ما یشاء وخختار [۸/۲۸] » . . . انه سبحانه مرید غير ختار . وانه فی 
الوجود ممكن اصلا » وانه [الوجود] منحصر قى الوجوب والاستحالة . . . 
فمه)ا ذكرت . . . ما يدل على الامكان او الاختيار . . . وغير ذلك ما تأباه 
الحقائق فانما اسوقه للتوصيل والتفييم الجاري“ » 

( انشاء الدوائر ص ص ١١-١١‏ ) . 
« اقول بالحکم الارادی“ ٤‏ لکني لا اقول بالاختيار فان الخطاب بالاختیار 
الوارد » انما ورد من حيث النظر الى الممكن » معرّى عن علته وسببيته » 
( ف السفر الأول ص ۹۸ ) . 
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(۲) « ولو كانت المشيئة تقتضي الاختيار لجو زنا رجوع الحق الى نفسه» وليس 
احق بمحل للجواز لا يطلبه الجواز من الترجيح من المرجح» فمحال على الله 
الاخحتيار في المشيئة ء لأنه حال عليه الجواز لانه حال ان يكون لله مرجح يرجح 
له امرا دون أمرءفهو المرجح لذاته. فالمشيئة احدية التعلق لا اختيار فيها 
وهذا لا يعقل الممكن ابدا“ ... ) ( ف )۴۷١ /٣‏ . 
« والخحق ليس له الا مشيئته وحيدة العمين لاشرك يثنيها 
والاختيار محال فرضه فاذا اتى فحكمته الامكان تدرما' 
واذا زال الامكان زال الاختيار وما بقي سوى عين واحدة . . . ) 

. ) ۳٣۹/۳ (ف‎ 


« واما العلم بكونه ( - تعالى - ) ختارا » فان الاختيار تعارضه احدية المشيئة 
فنسبته (ای الاختیار )ال الحق» اذا وصف به انما ذلك من حيث ما هو 
الممكن عليه » لا من حيث ما هو الحق عليه . . . » 
( ف السفر الثالث ص )٥۷‏ . 
يتضح من النصوص السابقة.السبب الذى حدا ابن عربي الى عدم تجویزه 
اطلاق نسبة لفظة « الاختيار » على الله . وهذايتعارض مع ما ذهب اليه الجيلي في 
نقده ° . 
وبينا لا يطلق ابن عربي لفظ الاختيار على الجناب الالمسي لانه يتعارض 
واحدية المشيئة نجده يترك فعل الاختيار للانسان . ولكن اى اختيار »انه مجبور 
فی اختیاره . قول : 
« فان کل موف انا هو تحت اختیاره . وان کان مجبورا فی اختیاره . . . ونحن » 
في تواليفنا . . . لسنا كذلك . » (ف السفر الاول ص )٠٠١‏ . 
(۳) ومن خلال ييز الشيخ الاكبر بين الاختيار والمشينة والارادة في النص 
التالي استخلصنا التعريف السابق . يقول : 
« تعلقها [الذات] بالممكنات من حيث ما هي الممكنات عليه یسمی:اختیاراً ¢ 
تعلقها بالممكن من حيث تقدم العلم قبل كون الممكن يسمى:مشيئة » تعلقها 
بتخصيص احد الجائزين للممكن على التعين يسمى:ارادة"° . . . )» 
(ف /44) . 
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> ۲۲ اخترتك = اصطفيتك للنبوة . انظر انوار التنزيل ج ۲ ص‎ )١( 

(۲) فی هذه الآية يظهر الاختيار الالهي مشابها للحرية . اى أن الله خلق ما يشاء وختار يكملها 
البيضاوي لا موجب عليه ولا مانع له . فالأحتيار هنا حرية الفعل . كا أن الاية نفسها تنفي 
الاختيار عن العبد فهو فيه منوط آبدواع لا اختيار له فيها . ( انظر انوار التنزیل ج ۲ ص ٠٠١‏ ) 
ويربط الترمذى بين الاختيار والخير بتعريفه للخير قائلا : « فالخير ما وقع عليه اختيار الله 
للعباد » . ثم ان الاختيار وا لير مصدره اللوي واحد . 
يراجع : تحصيل نظائر القرآن . الترمذى . تحقيق حسني زيدان ص ۷۸ » نوادر الاصول 
الترمذی ص ص ٩١-۸٩4‏ ( الاختيار من الخير ) . 
Exégêse coranique P. 130 et P. 294 (ou Hassan Basri propose Pexpérience‏ - 


mystique du Rida comme seule moyenne d’abolir la distance des deux 


vouloirs «divin- Humain») 


(۴) اننا نطرح الاختيار هنا على المستوى الالهي لا على الصعيد الانساني . 

)٤(‏ يراجع بشأن الاختيار على مستوى الفعل الانساني عند المتكلمين . دراسات في الفكر العربي 
ماجد فخری ص ص ۸٩۹-۷۷‏ . 

() راجع « نممکن » » 

Voir Massignon passion éd. gallimand T 3 P.P. 82- 83( وجود » امکان » معلوم‎ ()٩( 

)( راجع « مشيئة » 

»( وهکذا يجب ان نفهم کل ما یورده ابن عربي حول ما یتعلق بالاختیار . یقول فی دیوانه . 

مكتبة انی ص ٣۷‏ . 
« له التصريف والاحكام فينا ‏ هوالمختار يفعل ما يشاء » 

)٩(‏ ای بدور الارادة فى تخصيص قسم من الغيب بالظهور 

. » انظر « بمکن‎ )۱١( 

ی ی 
« فاعلم ان الارادة الاهية الخصصة للمخلوقات على كل حالة وهيثة صادرة من غير علة ولا 
بسبب»بل محض اختيار اهي لابا اعني الارادة حكم من احكام العظمة او وصف من اوصاف 
الالوهية . . . وهذا بخلاف ما رأى الامام حي الدين بن عربي رضي الله عنه فانه قال : لا 
جوز ان یسمی الله ختارا لانه لا یفعل شیا بالاختيار بل يفعله على حسب ما اقتضاه العالم 
من نفسه . وما اقتضى العالم من تفسه الا هذا الوجه الذي هو عليه فلا يكون ختارا . 
ولقد تكلم [ابن عربي] على سر ظفر به من تجلي الارادة وفاته منه اكثر ما ظفر به » وذلك من 
مقتضيات العظمة الاهية ولقد ظفرنا ما ظفر به ثم عثرنا بعد ذلكءفي تجلي العزة على انه ختار 
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في الاشياء متصرف فيها بحكم اختيار المشيئةه الصادرة لا عن ضرورة ولا مريد بل شأن اهي 
ووصف ذاتي O aN EDE:‏ 
لا يبين الحيلي مفهوم الاختيار عند ابن عربي وک ركيفية انتقاله من اختيار انتقائي الى ارادة فاعلة 
معينة › فابن عربي لم ينف الاخحتيار ليقع فى جبرية يريد ان ينفيها عن الله الجيلي بكلا . لقد 
اوضح الشيخ الاكبر ان السبب فى نفيه للاختيار هو ان المشيئة الاهية واحدة » اما تعلقها 
بالعالم فلا يوقعها في جبرية تحكمها إعيان الممكنات»بل يشير الى تعلق الاختيار اللهي او 
الارادة الاهية بالعلم الالهي نفسه . فالاختيار مرتبط بالعلم وما اعيان الممكنات الأ صورة 
العلم الالمي . اذن اين الحبرية التي ينفيها الجيلي مجلا الجناب الالمي عنها . انها فى الحقيقة 
تعلق الارادة بالعلم الالهي . 
)۱١(‏ حرفياً » التعريفات نفسها للاختيار والشيئة والارادة نراها فى كتاب الشيخ الاكبر . كتاب 
المسائل ص ۳۴ نشر حيدر أباد . 


۹ - التر 


فى اللغة : 

» الخاء والياء والراء اصله العطف والميل › > ثم يحمل عليه » » فالخیر : حلاف 
الشرّ لان كل واحد ييل اليه ويعطف على صاحبه . والخيرةٌ : الخيار . . 
والاستخارة : أن تسأل خي الامرين لك . .وهي الامتعطاف ...ف شر 
الكلام فیقال رجل خر وامرأًة خرة : فاضلة . 

2 ا اللغة مادة« خحير») . 
ق القرآن : 
( يورد الترمذي خس نظاثئر للخير في القرآن“ »> وهي : 

, الال : ونما صار الخير « الال » .لانه ختار فى الدنيا على جيع الاشياء‎ ~١ 
فالاختيار واقع عليه .ولذلك سمي « خرا » [« وماتنفقوا من خير‎ 


فلانقسكم › ( ۷۲/۲؟)] . 
-الاهان والاسلام : واا سمي ار . . . الاسلام والاممان ... لانه خختاره 
للآخرة . 
- الوفاء والامامة : وانما صار الخير : الوفاء والامامة ... فذاك لاختيار الله 
اياه . 
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. -السعة والغنى : وانما صار الخير « السعة والغنى » . . . فذاك ختاره للدنيا‎ ٤ 
» ه- السرور : وانما صار الخير « السرور» ... لانه ختاره على الاشياء‎ 
. ) ۷۸ تحصيل نظائر القرآن ص‎ ( 
. (ب) والملاحظ ان لفظ « خير » يقع اسا بالحعائي السابقة ويقع اسم تفضيل‎ 
. بمعنى : أحسن فى مقابل الشر الذي هو اسم تفضيل معنى : أقبح‎ 
۰ ]۷۹/۳۸[ ۲ قال انا خير منه خلقتني من نار وخلقته من طین‎ « 
. ]۳۲/٤۳[ » ورححمة ربك خر ما مجمعون‎ « 
ولا يحسبن الذين يبخلون با آتاهم الله من فضله هو خيرا" هم بل هو شر‎ « 
. ]۱۸۰/۳[ ۲ هم‎ 
الخير » فى القرآن مصنف ف مقابل الشر والسوء .جامعا تحت لوانه‎ ١ كا ان‎ 
. كل مقبول ومستحسن شرعا وعقلا‎ 
. ]۲۹۹/۲[ » ومن يؤت الحكمة فقد أوتی خیرا کثیرا‎ « 
. ]۲۹/۴[ » بيدك الخير انك على کل شيء قدیر‎ « 
. ]۳/۳[ » یوم تجد کل نفس ما عملت من خير حضرا‎ « 
: عند ابن عربي‎ 
ان نمو الشو وترعرعه الى جانب الخير » بل تآلفه معه فی مذهب يوحَد كل‎ 
المظاهر معضلة فكرية" . اذ كيف يفسر ابن عربي صدور الشر ووجوده عن‎ 
الخير المحض اى الله“ ؟ وهل يعقل ان يتجلى الحق فى الشر ؟ ونظرا لان الفاعل‎ 
الحقيقي فى كل فعل هو الله ء كيف يفعل الشر والمعصية ؟‎ 
اذن وجود الشر فى فلسفة الوحدة“ والتجليات معضلة كبرى . فلننظر‎ 
. كيف خلصت عبقرية الشيخ الاكبر منها‎ 
. ان الوجود خير كله . واله هو الخير المحض المطلق ممعنى انه وجود حض‎ 
اما الشر فلا وجود له انه عدم . وکل ما يحکم عليه بانه شر : هو حکم نسبي“‎ 
: يعود الى الامو ر التالية‎ 
ان الفعل في نفسه لأ يقال فيه خير او شر . فالشرع هو الذي يحكم‎ : عرشلا-١‎ 
احيانا على بعض الأمور او الافعال انها شر. مثلا: الرجل نفسه يقوم‎ 
< 


بالفحل عينه [علاقة جسدية] مع زوجته يقال خیر . مع اخری ليست 
بزوجة له يقال زنی ای شر . 

۲- المجتمع الخلقي او البيئة الخلقية . 

۴- عدم الملاءمة لطبع الانسان . فكل ما لايلائم الانسان يصنفه شرا : مثلا : 

الدواء , 

٤-العقل‏ . فان العقل يحكم على بعض الامور بنتائجها انبا شر . 

اذن يتضح ان الخير هو الوجود »اما الشر فهو عدم يخلقه الشرع والعقصل 
والطبع والعادات والمجتمع وبذلك تخلص الشيخ الاكبر من الشر . فلم يفسح 
له مکانا فی تصو ره للوجود الذی هو خير کله" . 
يقول ابن عربي : 

0) (...ف) ظهر العالم عن الله الا بصورة ما هو الامرعليه» ومافى الاصل شر 
فالى من تستند الشرورءوالعالم في قبضه الخير المحض وهو الوجود التام . 
غير ان الممکن لا كان للعدم نظر اليه كان بذلك القدر ينسب اليه من الشرما 
ینسب اليه" فانه لیس له من ذاته حکم وجوب الوجود لذاته » فاذا عرض 
له الشر فمن هناك » ولا یستمر عليه ولا يثبت فانه فى قبضة الخير الملحض 
والوجود . . . ) ( ف ۴۱/۳) . 
« قال ڳل فی دعائه يخاطب ربه تعالى : « والخیر كله في يديك والشر لیس 
اليك » فانه ضد الخير فما صدر عن الخير الا الخير . والشر : انما هو عدم 
الخیر ۔ فالیر وجود کله والشر عدم کله . لانه ظهور ما لا عین له في 
الحقيقة , فهو حكم والاحكام نسب . . . ( ف ۷۳/۳( . 

١‏ فا احرج الله العالم من العدم الذي هو الشر الا للخير الذي اراده به ليس 
الا الوجود . . . » (ف ۴۷۷/۴٣‏ ) . 

۳) «...فالخیر اذا اردت ان تعرفه فاعلم انه جماع مکارم الاخلاق وهي 
معروفة عرفا وشرعا ) ( ف  . ) ۸/٤)‏ * 
« واعني با خير" ما یوافق غرضه [العبد] ويلائم طبعه ومزاجه » واعني 
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بالشر ما لا یوافق غرضه ولا یلاثم طب طبعه ولا مزاجه » ( فصوص ۱/ ۱۱۸) . 

لاف ا ن نو ن خطورة غات شدم ت لوش الاولى . اذ 
اا اتلس ثد كي رة ر عاد و الاخااقو العا الل 
تنتهجها العامة . فقد شاءت عبقريته ان تنفرد فى كل شيء . ولكن بنظرة ادق 
واعمق نجد انه لن بجدى نفعا ان تتمسك العامة بنتائجه قائلة : فلأفعل ما اريد 
اذ كل فعل هو خير . كلا . ان اخلاقه وان ابتعدت عن دروب العامة ققد سلكها 
الخاصة اهل الشهود والحضور الدائم مع الحقءالذين يراقبون ما يجري على ايديم 
من الافعال ونصب اعينهم يقينهم الثابت بانهم حل ومجلى لا اكثر . فأخلاقه : 
الاخلاق فى قمة نقاوتها كا تتجلى فى قلوب العارفين المشاهدين»اهل الحضور 
الدائم مع الحق . 


»( يعرف الترمذې الخیر بقوله :» ما وقع عليه اخحتيار الله للعہاد ۲ ( تحصیل نظاثر القرآن ص ۷۸ ) . 
وقد بحث الاب نويا موقف الترمذى منوها بابعاده النفسانية واضعا اياه فى اطاره الفكرى 
الاسلامي » مستخلصا » بغزارة افقه الاشتقاقات اللفظية القريبة الواضحة والبعيدة الغريبة 
التي ذهب الیها الترمذی . راجع c0۲21٩۷e‏ seغع۴×6‏ ص ص ۱۲۸۔۱۳۰ . 
کا يراجم نوادر الاصول للترمذی ص ص ٩١-۸۹‏ ) الاصل السادس والستون : ف ان 
الاختيار من الخير ) . 

() لن نعدد الآيات التي فيها ا خير اسم تفضيل لان عددها يربو على الخمسين . فليراجع العجم 
المفهرس لالفاظ القران مادة « خير» . 

(۴) راجع بخصوص مشكلة الشر من الوجهة الفلسفية : 

- Etiene borne: Le problême du mal col SUP et surtout chap 4 

. يسمى ابن عربي اسوة بافلاطون »الله :ا لخر المحض‎ )٤( 

(٥)‏ تجدر مقارنة موقف ابن عربي من الخير والشر مع موقف متصوف من فلاسفة الوحدة هو ابن 
سبعين » ألذى يقول ان الخبر والشر لا فرق بينها عند المحقق من حيث الحقيقة الوجودية » لان 
الوجود قضية واحدة وهو الخير المطلقءواننا بمحض الوهم نفرق ف عالم الظواهر بين ابر 
والشر . 
انظر : - ابن سبعين وفلسفته الصوفية . ابو الوفا التفتازاني ص 1۹۳ » وص ص -۳۸٦‏ 
¥ 
- اما فريد الدين العطار فى غمرة « ا لحب » نجده لا فرق بین الخبر والشر » انظر کتابه منطق 

الطير الترجمة الفرنسية فصل بعنوان الوادى الثاني وادي العشق . ص ص ۱۸١-٠۹۸١‏ . 
{4o‏ 


)١‏ الخير والشر » سواء ادركا بالعقل ام بالشرع › هما امران اضافيان عند اهل السنة ء ماداما لا 
يرجعان الى صفات ذاتية في الافعال . كا ان عملا قد يكون خيرا بالاضافة الى شيء او 
زمن » وشرا بالاضافة الى شيء آخر وزمن آخر . 
اما المعتزلة فتقول بوجود خير مطلق وشر مطل لا يتغيران بالاعتبارات المختلفة . 
وقد اعتمد شيخنا الإكبر موقف اهل السنة في نسبية الخير والشر ولكنه حصرها بالشر فقط» 
وتوغل في نتائجه فانتقل من نفي وجود الشر بذاته الى نفي وجوده . فالشر عدم . 
فليراجع بخصوص موقف اهل السنة والمعتزلة من نسبية الخير والشر : 
- جولد تسيهر العقيدة والشريعة في الاسلام ص »۸١‏ 
- نهاية الاقدام ص ٩۸‏ » 
- فلسفة الاخلاق في الاسلام . محمد يوسف موسى ص ص ٤٠-٤6‏ . 

(۷) يشبه موقف اپن عربي موقف اسبينوزا الذى يرى ان الكونية الاجابية هي معصدر كل خير 


والكونية السلبية هي القاعدة لكل شر » انظر 
The mystical Afifi p 157‏ - 
La,morale de Spinoza Sylvain col SUP PP 61- 74 (au dela du bien et du‏ - 
mal)‏ 


(۸) ينسب الشرالى الخلق لان هم وجها للعدم الذي هو اصل الممكن . وعلى هذا الاساس يجب 
ان نفسر كل اقوال ابن عربي التي ترجع الشر الى الخلق من امال البيت التالي : 
«فلولا وجود الحسق ما كان خيره ‏ ولولا وجودي لم ير في اللورى شر» 
( ف ۳۷/۴( 
)٩(‏ پراجع بشأن الخیر والشر عند ابن عربي : 
- ف ج ۲ ص ۱6۷ » ۳٠۴‏ ( الخير المحض ) 
- ف ج ۴ ص ۳۸۹ ( الخر المحض = وجود الحق ) ص ٥۲۸‏ ( الجهل = عدم الحلم = الشر ) 
١ه‏ ( الوجود هو الخير ) . 
- شجون المشجون ورقة ۳١‏ ( الوجود = الخير المحض » العدم = الشر المحض ) ص ۱۲۷٠ء‏ 
. 
الفصوص . المقدمة ص ٠۸‏ . ج ۲ ص ص ٩۳-۹۲‏ » 
تاج الرسائل ومنهاج الوسائل ورقة ٤۲‏ ب » 
ختم الاولياء ص ۲۷١4‏ ( اير العملي ) . 
- عفیفي ٥21‏ ااءرص 118 - ص ص ۹۹١۱۔۹۹۴‏ 


۷ - امحیال 


الترادفات : العالم الاوسط- البرزخ الاعظم - الحضرة الوسطى _ 
حضرة الخيال . 
فى اللغة : 
« الخاء والياء واللام اصل واحد يدل على حركة في تلون . فمن ذلك اَيال » 
وهو الشخص SS‏ .. وليل 
معروفة سمیت الیل خيلا . .. لان المختال في مشيته يتلون 
EN‏ للمطر ٠...‏ 
( معجم مقاییس اللخة مادة « خيل 6 ) . 


قي القرآن : القرآن : 
الاصل خيل لم يرد فی القرآن ب بصيغة الاسم [خيال]ءوانما ورد فعلا للدلالة 
على الوهم والتشبيه في مقابل الحق والحقيقة . 
« فاذا حباهم وعصبُهم غيل اليه من سحرهم انها تسعی » ]٠۹/۲۰[‏ . 
عند ابن عربي : 


# تدفق « الخيال » عند ابن عربي سيلا عصباً مثمراً باسطاً حكمه على كل 
العوالم . متداخلا في كل الحقائق » مشكلا عالمحا وسطا وحقيقة بر زخية : بين 
عالم المعاني المجردة وعالم المحسوسات . 
فالخيال ليس تخيلا نز ويا عابرا لا قيمة واقعية له .کا انه لیس خیالا خلاًقا ك 
عرفه الفنانون ,بل طاقة وقوة ذات بعد حقيقي واقعي يسعى الى التحقق في 
الحس بشكل داتم ابدي ازلي »ينتمي الى عالم له مقاييس خاصة به وحقائق 
وسطية بر زخية . 3 

وهاك بعض نصوص ابن عر بي تبین مدی اتساع رقعة سلطان الخیال »وصفاته 

الذاتية . 
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يقول : 


, اتساع سلطان الخيال‎ ١ 


« علم الخيال هو علم البرزخ*^ »> وعلم عالم الاجساد التي تظهر فيها 
الروحانية" ‏ وهو علم سوق الجنة” ‏ وهو علم التجلي الاي فى القيامة 
فى صور التبدل > وهو علم ظهور المعاني التي لا تقوم بنفسها مجحسدة مثل 
الموت في صورة كبش » وهو علم ما يراه الناس في النوم"بوعالم الموطن 
الذي يكون فيه الخلق بعد الموت وقبل البعث”) وهو علم الصور وفيه تظهر 
الصور المرئيات في الاجسام الصقيلة كالمرآة» > وليس بعد العلم بالاساء 
الاهية ولا التجلي وعمومه تم من هذا الركن [= الخيال] » فانه واسطة العقد 
اليه تعرج الحواس واليه تنزل المعاني وهو لا يبرح من موطنه تجبى اليه 
ٹمرات کل شيءءوهو صاحب الاكسير" الذى تحمله على المعنى فيجسده فى 
ای صورة شاء . . . فهو المشهرد له بالتصرف التام وله التحام المعاني 
بالاجسام . . . ( ف ۲/ ۳۰۹) . 

« ...مااوجد الله اعظم منه [من الخیال] منزلة ولا اعم حکا یسری حکمه 
قى جيع الموجودات والمعدومات من محال وغيره»فليس للقدرة الاهية فيا 
اوجدته اعظم وجودا من الخيال منه ظهرت القدرة الالمية . . . وهو حضرة 
المجلى الاهي في القيامة وفى الاعتقادات [ = اله المعتقدات] . .:. » . 


( ف ۳/ ۵°۸) . 


۲ صفات الخيال الذاتية : 


» . . .فقد ثبت ان الحکم له [للخیال] بکل وجه وعلی کل حال في الملحسوس 
والمعقول ... وف الصور والمعاني ... وحقيقة الخيالالتبدل ف كل حال 
والظهور في كل صورة . فلا وجود حقيقي لا يقبل التبديل الا اللهءفما فى 
الوجود المحقق الا الله وأما ما سواه فهو في الوجود الخيالي٠‏ ... فكل ما 
سوی ذات الحق:خیال حائل وظل زائل فلا یبقی کون ... ولاشيء ما سوی 
الله ءأعني ذات الحق»على حالة واحدة بل تتيدل من صورة الى صورة دان) 
ابدا ولیس الخيال الاهذا .. . والعياء هو جوهر العالم کله فالعالم ما ظهر 
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الا في خيال» فهو متخيل لنفسه فهو هو وما هو هو وما يؤید ما ذکرناه « وما 
رمیت اذ رمیت » [۸/ ۱۷] فنفی عین ما اثبت » ای تخيلت انك رمیت . . . » 

( ف ۳۹۳/۲) . 
« . . . الخيال من حقيقته ان يجسد ويصور ما ليس بجسد ولا صورة .. . 


فهو حسٌ باطن بين المعقول والمحسوس . . . » ( ف ۴۷۷/۴) . 

« فقد جمع الخيال بين الاطلاق العام الذي لا اطلاق يشبههءفان له التصرف 
العام في الواجب والمحال والحائز ا وهذا هو تصرف الحق ف العلومات 
بوساطة هذه القوة » كا ان له التقييد الخاص المحض فلا يقدر ان يصور 


امرا من الأمور الا فى صورة حسية قد اخذهامن الحس ... » 
( ف ٤۷/۳‏ ) . 


#R# 
- يقسم الشيخ الاكبر الخيال اربع مراتب : الخيال المطلق - اليال المحقق‎ # 
. الخيال المنفصل - الخيال المتصل‎ 
التشكل‎ لبقي٬‎ ) ٠٠١/۲ الخيال المطلق : هوالحضرة الجامعة والحرتبة الشاملة ( ف‎ 
فى صور الكائنات كلها على اختلافها . وليس ذلك الا« العماء»‎ 
. انظر « عماء » ) [من حيث قابليته للتشكل فى صور الكائنات]‎ ( 
الخيال المحقق : هو الخيال الحطلق او العماء نفسه ولكن بعد قبوله صور‎ 
. الكائنات‎ 
الخيال المنفصل : هو عالم له حضرة ذاتية يظهر فى الحس ويدرك منفقصلا عن‎ 
. شخص التخيل الناظر . كتصور جبريل فى صورة دحية للنبي‎ 
الخيال المتصل : وهو القوة المتخيلة فى الانسان وما ها من طاقة على خلق صور‎ 
. تبقى ببقاء المتخيل‎ 
: يقول ابن عربي‎ 
الخیال [الخیال الطلق = الع|ء] ... فانه اوسع الكائنات واكمل‎ » (» 
الموجودات ويقبل الصورالر وحانيات» وهوالتشكل في الصور المختلفة من‎ 
. )۳١۷/۲ الاستحالة الكائنة . . . » ( ف‎ 
ان حقيقة الخيال الحطلق هو الحسمى بالع|ء الذي هو اول ظرف قبل كينونة‎ « 
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الحق . . . ففتح الله تعالى . في ذلك العماء صور كل ما سواه من‌العالمء الا 
ان ذلك العاء هو الخيال المحقق . الا تراه يقبل صور الكائنات كلها 
ويصور ما ليس بكائن . هذا لاتساعه فهو عين الع|ء لا غيره . . . » 

(ف ۳۷۰/۲) . 
« فالصور [صور العالم] بجا هي صور هي المتخيلات . والع|ء الظاهرة فيه 
هو ایال . . . » (ف۳۱۱/۴) . 

(۲) «الخيال وله حالان : حال اتصال وهذا ا لجال له بوجود الأنسان ويعس 
الحيوان » وحال انفصال وهو ما يتعلق به الادراك الظاهر منحازا عنه فى نفس 
الامر كجبريل » في صورة دحية ومن ظهر من عالم الستر من الحنة من ملك 
وغبره . . . ) ( ف )٤٤۷۲/۳‏ . 
« .. . القوة المتخيلة فى الانسان وهو الخيال المتصل . . . فالفرقان بين الخيال 
المتصلل والخيال المنفصل ان المتصل يذهب بذهاب المتخيل » والنفغصل 
حضرة ذاتية قابلة دائا للمعاني والارواح فتجسدها بخاصیتها لا يكون غير 
ذلك ومن هذا الخيال المنفصل يكون الخيال المتصل . والخيال المتصل على 
نوعین : منه ما يوجد عن تخیل ومنه ما لا يوجد عن تخیل کالنائم . . . « 

(ف ۳۹۹/۲) . 


HF R 
. يقسم ابن عربي الوجود شقين : حقيقي وخيالي . فالوجود الحقيقي هو اله‎ # 
والخيالي هو كل ما سواه . وهذايرجعنا الى الحقيقة الواحدة كا تتجلى له‎ 
٤ . بوجهيها : الحقي والخلقى‎ 
فالوجه الحقي له الوجود الحقيقي والوجه الخلقي وجه ذو وجود خيالي‎ 
متوهم . فالعالم : خيال . ولكن ليس بالمعنى السطحي العابر بل بكل ما بحوى‎ 
الخيال من طاقات ابجابية موضوعية ذات فعالية مشهودة فى الحس . وقد استند ابن‎ 
عربي فل تصنيفه العالم خيالا الى حديث شريف يقول : «ان الناس نيام فاذا‎ 
ماتوا انتبهوا » ولا یخفی ان کل ما یری قى حال النوم فهو خيال . اذن العالم‎ 
. خيال . والخلق نيام .ای في مواطن الخيال‎ 
وقد افرد فى كتابه فصوص الحكم فصا كاملا ( القص التاسع ) تتلامح فى‎ 
: سطو ره تبعية العالم للخيال ( فليراجع ) . نختار منه الجمل التالية”‎ 


fo: 


« . . .ان رسول الله ا قد قال : « ان الناس نيام فاذا ماتوا انتبهوا » وکل ما 
يرى في حال النوم فهو من ذلك القبيل [الرؤى] . . . وكل ما ورد من هذا القبيل 
فهو المسمى عالم الخيال" ‏ وهذا يعبر . . . ثم قال يوسف . . . « هذا تأویل 
رؤیای من قبل قد جعلها ربي حقا » [۱۰۰/۱۲] » اې اظهرها فی الحس بعدما كانت 
في صورة الخيال » فقال النبي محمد بلا : « الناس نيام » فكان قول يوسف « قد 
جعلها ربي خقا » بمنزلة من رأی ني نومه انه قد استيقظمن رؤيا رآها ثم عبرها . ولم 
يعلم انه في النوم عينه ما برح . فاذا استيقظيقول رأيت كذا ورأيت كأني استيقظت 
وأولتها بكذا . هذا مثل ذلك » فانظر كم بين ادراك عمد کا وبين ادراك يوسف 
عليه السلام» ( الفصوص ج ۱ ص ص ٠١١-۹۹‏ ) . 
« فكما لا يزول عنه [عن العالم] باختلاف الصور اسمالظل » كذلك لا يزول 
باحتلاف الصور اسم العالم » او اسم سوى الحق . . . فالعالم متوهم ما له وجود 
حقیقي » وهذا معنی الخیال . ای حَيّل لك انه أمر زائد قائم بنفسه خارج عن 
احق وليس كذلك في نفس الأمر . . . فاعلم انك خيال وجميع ما تدرکه ما تقول فيه 
لیس انا : خيال . فالوجود کله خيال فى خيال”"“ . والوجود الحق انما هو الله 
خاصة من حیث ذاته وعینه لا من حيث اسماؤه”“ . . . فا في الكون الا ما دلت 
عليه الاحدية » وما فى الخيال الا ما دلت عليه الكثرة . 
( فصوص ۱/ )۱٠٤ ۱١۴۳‏ . 


)٩(‏ ان الخیال له کل صفات البرزخ» لان حقيقته بر زخية بتوسطه عالم المعاني المجردة وعالم 
المحسوسات انظر « برزخ ٩‏ م 

(۲) كظهور جبريل للنبي ب فى صورة دحية الاعرابي الجميل » هذا التجسد للروح لا يكون 
الا من عالم الخيال . 

(۳) انظر « سوق الحنة » 

() ان للحق تجليات يوم القيامة فى صور المعتقدات فيفل وينكر وبا إن الحق لا صورة له 
فتصوره من عالم الخيال . . . انظر « اله المعتقدات » . 

)٥(‏ ا ا ا كبش آملح . والكبش الأملح يجسد: 
معنی »لا جسد له (الموت) . فلذلك ينتمي الى عالم ایال _ Exégêèse coranique : ¡il‏ 
pp. 106-107‏ . 

)١(‏ ان الرؤى والاحلام ها وجود برزخي وسطي بين الواة قع الحسي والعاني المجردة . فالاحلام 
من عالم الخيال . 
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(۷) البرزخ فی احد معانيه يشير الى عالم وسطي بين حياة الدنيا وحياة الآحرة » وهذه الحقيقة 
الوسطية تنسبه الى عالم الخيال . أنظر « برزخ » . 

. ان صورة الاشخاص فى المرايا ها وجود برزخي بين الحس وامعقول . فهي من عالم الخيال‎ (AM) 

)٩(‏ یری ابن عربي ان ایال هو « اکسیر التجسید » بمعنی ان کل معنی یتجسد فی عالم الخیال 
دون استثناء حتى اعلى المعاني مثل الالوهية فالحق الذې ليس کمثله شيء وهو بخلاف کل 
تصوراتنا يتصور فى صور المعتقدات فى عالم الخيال . انظر « اله المعتقدات » . 

. » انظر خيال المعنى ر الثالث‎ )٩١( 

۷( کا سبق أن اوردنا نصا من الفتوحات ينبت وجود كل ما سوى الله وجودا خياليا . 

ر انظر المعنى « الثاني » السابق النص الأول من الفقرة « الثانية ٩‏ ) . 

(۱۲) يراجع بخصوص « خیال » عند ابن عربي : 
فصوص الحكم : الفص التاسع : فص حكمة نورية في كلمة يوسفية ج ۱ ص ص ۹۹- 
۹ وص ۱۵۹ ۰ ج ۲ ص ۰۷۷ ۱٠١‏ ۰ 
الفتوحات ج ۲ ص ۱١۳‏ ( الخيال والتخيل ) . 
- الفتوحات ۴ ص ٤۷‏ ( علاقة الخيال المتصل بالمنفصل ) » ۲۴١‏ ( الخيال ) » ٠٠١‏ ( الخيال 
حق ) ٤۷١‏ ( التضاهي الاي الخيالي ) ٤۷۳‏ ر الجحولان في الملکوت خیالا ) » ١٠۹‏ ١١د‏ 
( حضرة الخيال فى الدنيا .) 

ف ٤‏ ص ۱٩‏ ( الخیال ) ص ۱۰۸ ( موطن الخيال - خزانة الخال ) . 

ك) اننا نجد فيضا من القول وغزارة فى التفهم عند هنري كوربان الذي جذبه مذهب ابن 
عربي فی الخیال . فکتب کتابه imagination ٩۲۴۹۲۲1۲‏ ”1 مدفوعا بواقعية الخيال الانجابية 
التي تفرد بها الشيخ الاكبر . فليراجع خاصة : المقدمة ص ص ۸-٩‏ . کا يراجع ص ص 
114-1 . 

خحتم الاولیاء ص ۱۷۸ هامش ٩‏ . ص ص ۱۷۹ - ۱۸۰ اوامش » ص ص ۲۲۹ ۲۳۰ ٠‏ 
ص ۲۹۲ » ص ۴۳۱١‏ ۰ ص ۰٩‏ . 

دراسات فنية فى الادب العربي عبد الكريم الیانی ص ص ۴۷۲- ۳۷۸ : حيث يبين ان 
مکانة الخيال فى فلسفة ابن عربي تشف عن طبيعة واستعداد ومزاج جمیعها ا ذات رؤی 
وتخيل بعيد . كل ذلك مثبت بحوادث من حياة ابن عربي الخاصة . فليراجع . 

(۱۴) قارن كلام ابن عربي ف ان العالم متوهم ما له وجود حقيقي وان الوجود کله خيال مع نظرة 
ابن سبعين الى « الوهم» . فهو يصدر كل لوح من الواحه بعبارة « الله فقط » جا يتلامج فيه من 
ان الوجود واحد : فان كل ما عقل او احس فهو مرتبة ووجود » فالعقل مرتبة والحس مرتبة 
والمراتب زائلة والوجود ثابت.والثابت حق والزائل وهم باطل . 
اذن الله هو الوجود والوهم هو المراتب الزائلة والباطلة . 


fo ; 


انظر : ابن سبعين وفلسفته الصوفية التفتازا ۴-4 « 
ین ي ص ص 
9( انظر « اسم المي » 


۸ اا لالمتضل 
انظر خیال المعنى « الثاني » 


۹ الحخيًالالجقن 


انظر خيال المعنى « الثاني « 


١‏ - اخيالالطلق 
المترادفات : الحضرة الجامعة . المرتبة الشاملة . 
الخيال المطلق هو العاء . 
انظر خيال المعنى « الثاني » الفقرة «أ» . 


١‏ اميا لا لمنفضل 


انظر خيال المعنى « الثاني » 


tof 


۳ - خان 


فى اللغة : 
« الدال والخاء والنون اصل واحد » وهو الذي يكون عن الوقود » ثم يشبّه 
به کل ما یشبهه من عداوة ونظرها فالدخان معروف وجمعه دواخن على غير 


قياس . فاما الحديث : « هدن على دن » فهو استقرارٌ على امور مكر وهة 4 
والدحنة من الالوان : كدرة في سواد » ( معجم مقاييس اللغة مادة « دخن ») 


في القرآن : 
ورد مفرد « دخان » فی القرآن فى موضعين : 
)١(‏ بالمعنى اللغوى السابق اى الدخان المعروف . 
« فارتقب يوم تأتي السماء بدخان مبين » ١١ /٤٤[‏ ] 
فهذا اليوم هو إما يوم شدة ومجاعة .او هو اليوم الحعدود من اشراطالساعة ء 
او هو يوم القيامة"“ . وعلى كل الاحوال لثن كان الخلاف على تحديد اليوم قائا 
فانه لا یشمل ‹ الدخان » . 
(۲) للاشارة الى كوئية معينة للسماء فى وقت معين . 
« ثم استوى الى السماء وهي دخان فقال هاو للارض اتيا طوعا او كرهاء قالتا 
أتينا طائعين » ]١١/4١[‏ . 


يقول البيضاوي : ّ 
« وهي دخان : مر ظلماني ولعله اراد به مادتها . . . ) (ج۲/ )۱۸٩‏ 
عند ابن عربي : 


اطلق ابن عربي على السموات السيع وكل ما دونها اسم « الدخان » .ماقي 
الدخان من خاصية كونه جسم يقبل التشكل والاستحالات - فی مقابل « الجنان » ا 
فيها من صفات الابدية . 
فالكون كا يرسمه حكيم مرسية دوائر » والسماء السابعة المحيطة بكل ما 
دوا من سموات وارضین وعناصر . .. هي منتهی الدخان . اى نهاية الاجسام 
القابلة للاستحالات »وما فوقها [ جنان وخلافه ] ثابت لايستحيل . 
fo¥‏ 


من الممكن ان ابن عربي استفاد مضمون الفكرة [ الاستحالة ] دون 
المصطلح [ دخان ] من الآية الكر ية التي تشر الى تبدل السماء والارض فى اوقات 

يجحددها الله عز وجل : 
يوم تبدل الارض غير الارض والسموات . وبرزوا لله الواحد القهار » 
fA 7/14]‏ [ 


يقول ابن عربي : 
« والساء السابعة . . . منتهى الدخان › ولا بد ها [ للساء السابعة ] ون هو 
تحتها [ الارضون » العناصر . . .] ممن الاستحالة الى صور كانت عليها أو على 
امثاها قبل ان تکون سء » (ف۲/ ۲۸۰) 
کا يراجع بقية النص ق الفتوحات ج ۲ ص ص ۲۷۸ ۲۸١‏ . حيث يصف 
شيخنا الاكبر معراج التايع المحمدى [ معراج روحي ] على رفرف العناية ء 
ووقوف صاحب النظر الذى رافقه فى معراجه على براق الفكر عند السماء 
السابعة ب لانبامنتهى الدخان أو آخر الدخان » ولايجق له ان يتخطاها الى رؤية 


»( راجع تفسیر البیضاوی ج ۲ ص ۲٠١‏ . 


۳ — اشا م ياء“ 


ف اللغة : 

» الدال والراء فى المضاعف يدل على اصلين ا احده| تولد شيء عن شيء 
والثاني اضطراب في شيء . . . والدرّ : كبار اللؤلؤ سمي بذلك لاضطراب يرى فيه 
لصفائه » كأنه ماءٌ يضطرب . . . » ( معجم مقاييس اللغة . مادة در ) . 


فى القرآن : 


ورد الاصل در فى القرآن بصيغة الصفة . 
« الزجاجة كأنها كوكب دري يوقد من شجرة مباركة زيتونة » ]٠١ /۲٤[‏ 


fo 


قول امد بن فارس : 
« والكوكب الدرّى : الثاقب المضىء . شبّه بالدر ونسب اليه لبياضه » 
1 ( معجم مقاييس اللغة . مادة درّ) . 
عند ابن عر بي" : 
الدرة البيضاء” اشارة الى العقل الاول١‏ او النورالمحمدى” فى حال 
الرتق »وهي الحال التي يكون فيها العالم باسره مجتمعا ف العقل الاول . 
يقول ابن عر بي : 
« . . . فحال الرتق” هي كون العالم باسره عقلاً حضاً . . . كا جاءت الاخبار 
الصحيحة حيث اخب ريي :ان اول ما خلق الله عز وجل درة بيضاء . الحديث. 
فتلك الدرة هي العقل الذى اخبر به ية اول ما خلق الله العقل [ العقل الاول ] 
الحديث . وذلك العقل [الاول] هو نور رسول الله ل . الذي اخبر عنه فما 
رواه جابر رضي الله عنه » قال سألت رسول الله ٤ي‏ عن اول شيء خلقه الله 
تعالی فقال : هوتور نبيك يا جابر خلقه الله ثم خلق فيه کل خير وخلق بعده کل 
شيء . . . فقد تبين لك بہذا الحديث انه ية كل العالم يوان كل جزء من 
العالم مظهر له من حيث اتحادهء وجزء منه وبعضه وغیره من حیث امتیازه 
وانفراده » اذ نوره ية الذى هو العقل اصل العالم ERE‏ 
( بلغة الخواص . الورقات ١١-۸‏ ) . 
« انت [ الانسان الخليفة ] الدرة البيضاء ء بك ترديت وعليك استو يت واليك 
اتيت » وبك الى خلقي تجليت » . (كتاب الاسرا . ص )٩۹‏ . 
« فان قلت : وما الزمردة الخضراء > قلنا : النفس المنبعثة عن الدرة البيضاء 6 
فان قلت : وما الدرة البيضاء » قلنا : العقل الاول صاحب علم السمسمة 
[انظر سمسمة ] »( فتوحات )۱۳١/۲‏ . 


»( يا درة بيضاء لاهوتية قد ضمت صدفا من الناسوت 
جهل الخلاتق قدرها لشقائهم وتنافسوا في الدرَ والياقوت 
(۲) افرد ابن عربي كتابا للدرة البيضاء سه : « جواب عن مسألة الدرة البيضاء وهو العقل 
الاول » . انظر عقلة المستوفز ص ٥5‏ والانسان الكلي ورقة ٩‏ أ . 
2 الموضوع نفسه : الفتوحات ج ۲ ص ص ٤ ٤۲۷-٤٤۱‏ 
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(۳) لم يشر ابن عربي الى السبب في تسمية العقل الاول بالدرة البيضاء » على حين نجد تفسير 
ذنك فی کتاب رشح الزلال في اصطلاح المشايخ يقول قي ورقة ۲۸ أ ب : « الدرة 
البيضاء : العقل الاول فانه نقطة مركز العاء فأول منفصل من سواد الخيب . . . ولذلك 
وصف بالبياض ليقابل بياضه سواد الخيب فيتبين بضده كال التبيين » وايضاً هو اول موجود 
ترجح وجوده على عدمه والوجود بیاض والعدم سواد » ولذلك قال بعض العارفين فى الفقر 
انه بیاض یتبین فيه کل معدوم وسواد ینعدم فيه موجو. » فانه اراد بالفقر فقر الامکان » . 
.رفي كتاب النابلسي « ورد الورود » شرح لعبارة ابن عربي « الدرة البيضاء » يقول فى ورقة 
« (والدرة ) بالضم اللؤلؤة الكبيرة . . . ( البيضاء ) اى الصافية النقية كناية عن النور 
المحمدى الذى هو اول لوق من نور الله تعالى كا ورد فی الحدیث الذی رواه جابر . . ۔ » 

)٤(‏ راجع « عقل اول » د 

)0( راجع « النور المحمدى » 

»( يراجع فيا يتعلق بالدرة البيضاء عند ابن عربي : 

- اصطلاحات ابن عربي ص ۲۹۴ مادة « درة بيضاء » . 
- الفتوحات ج ١‏ ص١٤‏ . 
- الانسان الكلي ورقة ١‏ أ . 

(۷) « (الرتق ) امال المادة الوحدانية المسماة بالعنصر الاعظم المطلق المرتوق قبل خلق السموات 
والارض المفتوق بعد تعينها بالخلق » وقد يطلق على نسب الحضرة الواحدية باعتبار ظهورها 
وعلى كل بطون وغيبة كالحقائق المكنونة في الذات‌الاحدية ء قبل تفاصيلها فى احضرة الواحدية 
مثل الشجرة في النواة » ( جامع الاصول . الكمشخانوي ص ٠١‏ مادة « رتق ») . 

(۸) راجع تكملة الحديث بلغة الخواص ورقة ٩‏ . حيث يفصّل الحديث كيفية خلق العالم باجعه 
من الدرة البيضاء التي هي العقل الأول . 


- استدراح 


انظر « مکر » 


f 


6٥‏ اد رلششس 


ف اللغة : 


« ادریس قیل انه قبل نوح » قال ابن اسحاق : کان ادریس اول بني آدم 

اعطي النبوة » وهو ٳخنوخ پن يراد بن مهلاييل بن انوش بن تينان بن شيت بن آدم » 

وهو اسم سرياني وقيل عربي مشتق من الدراسة لكثرة درسه الصحف ... وف 
صحیح ابن حیان انه کان نبیا رسولا وانه اول من خط بالقلم » 

( الاتقان فی علوم القرآن ج ۲ ص ۱۴۸) . 


قي القرآن : 
ادريس فى القرآن نبي صدآيق رفعه الله مكانا عليا . وكان من الصابرين 
الصالين . 
« واذکر ف الكتاب ادریس انه کان صدیقاً نبیاً ورفعناه مکاناً علیا » . 
[ov -0 /14]‏ 


« واسمعیل وادریس ودا الكفل » كل من الصابرين وادخلناهم فی رحتنا 
انم من الصا لين» ۸١-۸١ /۲١[‏ ] 
فى الترات : 

يذهب الكتاب المسلمون امال القفطي واليعقوبي وابن ابي اصيبعة الى 
ان ادریس الوارد ذکره ق القرآن هو هرميس” آله الحكمة عند المصريين 
واليونان وانه ايضاً إخنوخ” النبي اليهودي وقد ادى الى هذا الحخلط العجيب. 
التطورات التي مر بها تاريخ هرميس اله الحكمة عند قدماء المحصريين واليونانء 
على يد وثني حران من جهة واليهود والمسلمين من جهة ثانية“ . 

وهكذا وصلت شخصية النبي ادريس الى عصر ابن عر بي مكثفة بالمفاهيم 
التي اكتسبتها من رحلتهاءف الفكر اليوناني والمصري واليهودي والعربي ‏ 
وهذا ما ستلمسه فور بحنها عنده . 
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عند ابن عربي : 
لقد اقرد ابن عربي فصين كاملين لنبي واحد هو ادريس او الياس : 
« فص حكمة قدوسية فى كلمة ادريسية » [ الفص >٠‏ ] و« فص حكمة ايناسية 
فى كلمة الياسية » [ الفص ۲۲ ] وهذا الافراد الذى خص به ادريس . قد يعود 
الى انه في نظر الشيخ الاكبر ينضرد عن الانبياء بنشأتين : الاولى كان فيها نيا قبل 
نوح ثم رفعه الله مکاناً علیاً واعاده فی نشأة اخری رسولاً ولا یزال حیا حتی 
اليوم" . 
يقول اہن عربي : 
« فمن اراد العثشور على هذه الحكمة الالياسية الادريسية الذى انشا الله 
نشأتین" . فکان نبیا قبل نوح ثم رفع ونزل رسولا بعد ذلك . 
( الفصوص ۱۸١/١‏ ) . 
ويهكن التمييز بين موقفين لابن عربي من ادريس يستتبعان المفهومين 
التاليين : 
أولاً - الموقف الاول ينظر الى ادريس كشخص يحده زمان ومكان . ادريس 
والياس هم) شخص واحد بنشأتين وظهورين على الارض . الاول نشاأة 
جسمانية كان فيها نبياً قبل نوح . ثم رفعه الله مكاناً عليا . واعاده فى نشأة 
روحانية فى شخص الياس . وهو لا يزال حيا . ومثله فى البناء الفلسفضي 
للشيخ الاكبر كمثل عيسى فى الفكر الاسلامي . فق كان نبيا ثم رفعه الله الى 
السماء وسيعود قى آخر الزمان ( فى شخص ختم الولاية العامة عند ابسن 
عر بې ) الا ان عیسی لیس له نشاتان وهو لم بیت بالتأکید . ولیس بامکاننا 
ان نؤکد ان ادریس لم يت بل را مات واعاده الله ف نشأة اخری . يقول 
ابن عر بي : 
« فعلو ال مكان «ورفعناه مكاناً عليا » واعلى الامكنة ا مكان الذى تدور عليه رحى 
عالم الافلاك وهو فلك الشمس » وفيه مقام روحانية ادريس عليه السلام» . 
( فصوص ۱/ )۷١‏ . 
« الیاس ہو ادریس کان نبا قبل نوح » ورفعه الله مکانا علیا » فھو فی قلسب 
الافلاك ساكن وهو فلك الشمس” . . . ) (ف١/0۸1)‏ . 
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« ثم عرج [ جبريل ] به [ محمد 4 ] الى السماء الرابعة فاستفتح وقال وقيل 
له ففتیحت فاذا بادریس عليه السلام بجسمه فانه ما مات الى الآن“ بل رفعه 
الله مكاناً عليأُوهو هذه الساء قلب السموات”“ وقطبها (P/E)...‏ . 


ثانياً - الموقف الثاني ينظر الى ادريس كرمز »وهنا يقسم ايضاً قسمين : 

القسم الاول - ادريس هو رمز للعقل الانساني فى حال تجرده التام عن جيع 

علاقاته بالبدن او هو العقل المحض ف تطلعه الى المعرفة الكاملة 
باله٠-‏ . وهو قطب روحاني يد الاولياء . 

(أ) قد يخيل الى المفكر الغريب عن جو ابن عربي ان قمة ما يسعى اليه الانسان 
فى معرفته للحق »ان يكون عقلاً عضا متجرداً عن جيع علاقاته البدنية › 
وهذا طبيعي ومنطقي بالنسبة لمتصوف اولاً . وفيلسوف ثانياً . فالتصوف 
الوهلة الاولى يفترض التجرد عن العلاقات بالبدن . والفلسفة تفقترض 
الوصول الى صفاء العقل عن كدورات البدن والنفس . 
ولكن لا ان ابن عر بي يعطي تقويا مغايرا . فالعقسل المحض يصل الى 
معرفة وجه واحد للحق الذى له وجهان . ويأخذ مثلاً » التشبيه والتنزيه . 
فالعقل ينزه والحق لیس منزهاً فقط »بل هو منزه مشبه ,او تنزیه فی تشبیه 
وت بيه فی تنزیه”٠‏ 

فادریس يشبه الى حد بعید نوحا .وقد خص الشيخ الاكبر نوحا بالحكمة 
السبوحية . وادريس بالحكمة القدوسية .وغني عن البيان ان التسبيج والتقديس 

هم| من فعل العقل الذي طغى قي دعوة نوح وادريس . 

ويضع ابن عربي فى مقابل نوح وادريس : محمدأ ب الذي زاوج بُعدى 
المعرفة الالحية . فنوح وادريس للفرقان والتلزيه والعقل . وحمد اا 

للقرآن”٠‏ . والتنزيه فى التشبيه والتشبيه فى التنزيه .والعقل والوهم . 


يقول ابن عربي : 
«ثم بعت [ادريس] الى قرية بعلبك » وبعل : اسم صنم »وبك : 
هو سلطان تلك القرية » وكان هذا الصنم المسمى بعلا خصوصاً بالملك . وكان 
الياس الذى هو ادريس قد مشل له انفلاق الجبل المسمى لبنان - من اللبانة وهي 
الحاجة - عن فرس من نار » وجميع الاته من نار فلا رآه ركب عليه فسقطت عنه 
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الشهوة”" . فكان عقلاً بلا شهوة » فلم يبق له تعلق با تتعلق به الاغراض 
النفسية . فكان الحق فيه منزهاً فكان على النصف من المعرفة بالله » فان العقل 
آذا تجرد لنفسه . . . كانت معرفته بالله على التنزيه لا على التشبيه بوذا اعطاد اله 
المعرفة بالتجلي كملت معرفته بالله » فنزه في موضع وشبه في موضع . . هذه 
المعرفة التامة التي جاءت بها الشرائم المنزلة من عند الله وحکمت مپذه u‏ 
الاوهام*“ كلها ...1 فصوص ۱/ ۱۸۱ ] 
ویقابل ابن عر بي بین تنزیه ادریس وتنزیه محمد يي فالاول تنزیه عقلی 
فهو على النصف من المعرفة بالل . اما محمد ية فقد اختص بالقرآن وهو 
يتضمن الفرقان والآية : « فليس كمثله شي ء » تجمع الامرين ( تشبيه -تنزيه )فى 
واحد 2 , 
(ب) ان ادريس يثل القطب الر وحاني الذى يد الاولياء بالر وحانيات”“ .يقول 
اين عر بي : 
« ان ثم رجالا سبعة يقال هم الابدال . يحفظ الله بهم الاقاليم السبعة لكل بدل 
اقليم ٤‏ واليهم تنظر روحانيات الساوات السبع ولكل شخص منهم قوة 
(منبعثة ) من روحانيات الانبياء الكائنين في هذه السماوات > وهم : ابراهيم 
الخلیل » یلیه موسی » یلیه هرون » یتلوه ادریس » یتلوه يوسف » یتلوه عیسی 
يتلوه آدم . . . فكل امر علمي يكون في يوم الاحد فمن مادة ادريس عليه 
من العلوم : علم اسرار الروحانيات . . . » ¢ 
( ف السفر الثاني ص ص ۳۷۹ ۳۷۷ ) . 
قطب الارواح الانسانية وهو ادريس عليه السلام » . (ف۴/٤4)‏ . 
القسم الثاني - الياس الذي هو ادريس رمز للقبض قى مقابل الخضرءرسز 
ال طط" . 
« فان قلت : وما الغوث ؟ قلنا صاحب الزمان” وواحده» وقد یکون 
ما يعطيه على يد الياس [ من حيث انه القطب الروحاني ] فان قلت : 
وما الياس ؟ قلنا : عبارة عن القبض وقد يكون ما يعطيه على يد 


الخضر . فان قلت : وما الخضر قلنا عبارة عن البسط . 
زف٣‏ 1{ - 
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« الياس : يعبر به عن القبض”'' » ( اصطلاحات ابن عربي ص ۲۹۳ ) 
على اننا لم نجد نصوصاً عند ابن عر بي تبين وجه العلاقة بين القبض وبين 
الياس حتى يعبر عنه »فننقل تعريف الجرجاني . 


« الالياس . يعبر به عن القبض فانه ادريس ولارتفاعه الى العالم الروحاني 
استهلكت قواه المزاجية في الغيب وقبضت فيه . ولذلك عبر عن القبض به » 
( التعریفات ص ۳٣‏ ) 


)١(‏ الكان العلي يفهم منه « شرف النبوة والزلفى عند الله » وقيل ا نة وقيل السماء السادسة او 
الرابعة » ( انوار التنزيل ج ۲ ص ٩4‏ ) . 

(۲) كان هرمس عند الاغريق اسا لعطارد الذي سموه فيا بعد باسم « طوط » اله القمر عند 
المصريين» وقداشتهر بالفلك والحكمة ثم اصبح في وقت من الاوقات اله العالم العقلي عند 
الاغريق والمصريين . 
وقد زاد المصريون الى قوى هرمس مهمة اختبار ارواحالموتى » معرفةمدى اهليتها واستحقاقها 
للدخول في فلك الشمس . 
فلا فتح العرب مصر والشام وجدوا مؤلفات منسوبة الى هرمس » كان الفكر اليهودي قد ترك 
فيها بصماته » فاقتبسوا منها واضحى المرامسة ثلاثة عند العرب يمنا منها الأول الذي هو 
اخنوخ وهو الذي سموه ادريس 
- راجع ابو العلا عفيفي . فصوص الحکم ج ۲ ص ص ٤٠-٤٤‏ . 
دائرة المعارف كنادءءإم ۷نم الطبعة الفرنسية مادةئeصءHe‏ 
- كما ينظر اليونان الى هرمس على انه خترع الابجدية والموسيقى والفلك . . . انظر 


- dict. de la mythologie grecque et Romaine. Larousse art, Hermes. 
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(۳) يتفق مؤرخون على ان ادريس هو اخنوخ » يقول اللوساني في تواریخ الانبیاء ص ۴۱ » 
« وکان الحكاء اليونانيؤن يسمونه [ ادريس ] هرمس الحكيم . واسمه في التوراة 
اخنوخ ر » کا يقول البیضاوي في انوار التنزیل ج ۲ ص ٠۸‏ : « ادريس : وهو سبط 
شیث وجد ابي نوح . . . واسمه‌اخنوج . . . » 
يراجع فيا يتعلق بادريس النبي تار يخيا : 
١‏ - المسعودي . مروج الذهب ج ١‏ ص ۷۴ . 
N‏ الديار بكري . تاريخ الخميس ط . القاهرة ص ٩٩‏ وما بعد . 
۴- ابن الاثير طبعة نور تبرغ ج ١‏ ص٤٤‏ . 
)٤(‏ فصوص الحكم عفيفي ج ۲ ص ص ٤٥-٤٤‏ . 
(ه) يقول جامي في شرحه للحكمة الايناسية المتعلقة بالياس : 


fT 


« انما سميت حكمته عليه السلام ايناسية » لما انس بالانس بنشاته الجسانية » وبالملك 
بنشأته الر وحانية .. . وهو كالبرزخ بين النشأة الملكية والائنسائية . . . او لأن الايناس هو 
ابصار الشيء على وجه الانس وكذا به قال تعالى في حق موسى عليه السلام . . . وكذا ابصر 
الياس عليه السلام فرسا من نار وجميع الآته عليه من نار وانس به فركبه » فابصاره الفرس في 
صورة نارية مع الانس به ايناس فلذا سميت حكمته ايناسية » . 

( شرح الفصوص ج ۲ ص ۲١۹‏ ) 

(1) ان لادريس حشرين : يحشر في جماعة الانبياء والرسلل بلواء النبوة والرسالة » واصحابه 

تابعون له » ويحشر ايضاً ولياً ني جاعة الاولياء » تحت لواء حمد ية » يقول ابن عربي : 
« فله [ عيسى ] » يوم القيامة » حشران » حشر في جماعة الانبياء والرسل بلواء النبوة 
والرسالة - واصحابه تابعون له - فيكون متبوعاً كسائر الرسل » ويحشر ايضاً معنا ء ولياً فى 
جماعة اولياء هذه الآمة ء تحت لواء محمد ية - تابعاً له - مقدما على جميع الاولياء . . . وم 
فى الرسل » يوم القبامة » من يتبعه رسول الا حمد يها فانه حشر يوم القيامة » في اتباعه » 
عيسى والياس عليه السلام . . . » ( ف السفر الثالٹ ص ص ۱۷١-۱۷١‏ نشر عثمان جى ) 

(۷) ان ابن عربي لم يشر الى هرميس » ولكن ابو العلا عفيفي يؤكد دون شك استفادته من 
المصادر المرميسية اليهودية » لان جلته هذه فى الفصوص تنطبق في ظاهرها على وصف اليهود 
لاخنوخ . 

- راجع ابو العلا عفيفي . فصوص ۲/ ۲١۸‏ . 
سفر التكوين . 

(۸) يورد اللعلبي في كتابه قصص الانبياء طبع محمود الجزائر ي مطبعة الكاستلية سنة ۱۲۸۲ ه . 
ص ص ٠۲-١١‏ » الحادثة التالية التي يبين فيها كيف حصل ادريس على استمرار الحياة الى 
الابد » فى مكانه الحلي » يقول : 
« اني [ ادريس ] اريد ان اعلم من انت » قال : انا ملك الموت استأذنت ربي ان ازورك 
واصاحبك فاذن لي فى ذلك » فقال له ادريس : لي اليك حاجة »قال : وما هي » قال : 
اقبض روحي . فاوحی الله تعالى اليه [ الى ملك الموت ] ان اقبض روحه [ روح ادریس ] 
فقبض روحه ثم ردها الله عليه بعد ساعةءفقال له ملك الموت : فا الفائدة من سؤالك قبض 
الروح » قال : لاذوق کرب اموت وغمه فاکون له اشد استعداداً ثم قال له : لي اليك حاجة 
احری » قال: ما هي قال : ترفعني الى السماء » لانظر اليها والى الحنة قأذن له في ذلك » 
فلما قرب من النار » قال : لى اليك حاجة » قال : وما تريد » قال : تسأل مالك يفتح لي 
ابواب النار حتى اردها ففعل ذلك › ثم قال : فكها اريتني النار فأريني الحنة > فذهب به الى 
الجنة فاستفتحها ففتحت له ابوامما فدخلها فقال له ملك الموت : احرج لتعود الى مقرك فتعلق ٠‏ 
بشجرة وقال : لا احرج منها . فبعث الله ملكاً حك بينها فقال له املك :ما لك لا تخرج» 
قال : لان الله تعالى قال « كل نفس ذاثقة الموت » ( ۴/ ۹۸١‏ ) وقد ذقتهوقال تعالى « وان 
منکم الا واردها[ النار ] » )۷١ /٠۹(‏ وقد وردتهاءوقال تعالى « وما هم منها [ الجنة ] 
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بمخرجین » ( ٤۸ / ۱١‏ ) فلست احرج فقال الله تعانى للك الموت »دعه فأنه باذني دخلا جنة 
وبأمري لا يخرج فهو حي هناك . . . » 

)٩(‏ قلب السموات : هي الساء الرابعة من حيث ان السموات سبع فتشكل الرابعة وسطاً 

. إن رمزية ادريس عند ابن عربي هنا تشبه تصوير الاغريق هرميس‎ )٠١( 

- راجع فصوص الحكم : الفصين الثالث والرابع : فص حكمة سبوحية في كلمة نوحية‎ )۱٩( 
. وفص حكمة قدوسية في كلمة ادريسية . كا يراجع تعليق عفيفي عليه‎ 

(۱۳) راجع « قران » و« فرقان » . 

(۱۳) تتضح رمزية هذا التمثيل للحدث بالتتيجة التي وصل اليها ادريس . فقد اصبح عقلاً بلا 
شهوة . اذن من خلال النتيجة ء ننظر الى الحدث على انه يبين كيفية العلاقة بين عقل الانسان 
وجسده » والمجاهدات التي يارسها للشهوات حتى يسك بلجامها . فجبل لبان رمز 
للجسم الانساني » والفرس الناري هي النفس الحيوانية كما يصفها افلاطون . والآلات 
النارية هي شهوات البدن واهواؤه . اما ركوب الفرس فيرمز الى ضبط النفس الشهوانية عن 
طريق تحكيم النفس الناطقة ( العقل ) فيها . 

يراجع شرح الفصوص جامي ج ۲ ص ۲ 
2 ابو العلا عفيفي ج ۲ ص ۲٠۸‏ . 
)۱٤(‏ راجع « وهم » 


)٠٥(‏ راجع فصوص ا لحکم ج ١‏ ص ۷۰ ب 
۱۳) ومن حیٹ ان ادريس يد الاولياء قد يرمز ابن عر بي بلفظه « الى مقام الرفعة والعلو» . انظر 


عند ابن عربي الكتاب التذكاري . غي الدين بن عربي . الدكتور زكي نجيب غمود . 
مقال بعنوان : طريقة الرمز عند ابن عربي ص ۷۸ . 
(1۷) يعرف صاحب لطائف الاعلام « الياس » كا يلي : 
« الیاس : یکن به عن القبض کا يكن بالخضر عن البسط» ( ص ۲۴ ) . 
انظر « ال لخضر » 
(۱۸) انظر « صاحب الزمان » 
(1۹) راجع « قبض » ي هذا المعجم . 


EY 


۹-القترالاءم 
في اللغة : 
« دفتر( معربة . يونانية ) : مجموعة اوراق تسجل فيها المطالب او الاشعار او 
الحسابات ذات جلد . طومار . كتاب تقويم . مكتب . دائرة . ديوان » . 
( المعجم الذهبي فارسي - عربي . د. محمد التونجي مادة « دفتر ») . 
« ( الدفتر ) : وهو معروف قيل فارسي معرب ( يط المحيط) ة والارجح انه 
يوناني ... ١‏ (كتاب الالفاظ الفارسية المعربة . السيد ادى شيرمادة « دفتر ») . 
فى القرآن : 
«دفتر » لم ترد فی القرآن . 
عند ابن عر بي : 
يستعمل ابن عر بي الدفتر للدلالة على الجمع والضم . فالدفتر الاعظم 
هو: الامام المبين»من حيث انه جع وضم جيع الحقائق المتفرقة قى العالم . 
يقول : 
« الدفتر الاعظم وهو الامام المبين » رف٤ )١١/‏ . 
انظر « امام مین » 


# 


۷- مد الق 


فى اللغة : 
الداء والفاء والنون اصل واحد يدل على استخفاء وغموض يقال دفن ا ميت 
وهذه بر دفر : ادقتّت . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « دفن ») . 
فى القرآن : 
« دفن » غير قرآنية . 
A‏ 


علد ابن عر بي : 
لقد استعار ابن عربي صورة الوت والدفن للدلالة على : وجود هيكلى 
شبحي لا حكم له اى لا حياة . قلب الانسان بحل العلم باحق وهو الذي وسعه من 
دون الكائنات جيعاً . ولكن وجوده فى قلب الغافل وجود ساكن لا فعالية ابجابية 
له .اذن فالحق قيه‌کانه لیس فيه .وبالتالي : 
قلب الغافل = مدفن الحق . 
يقول ابن عر بې : 
« فقلوب العارفين”“ : مدافن الحق . . . من حيث ان قلوبهم حل العلم به ثم 
انهم لا یراعون حرمته ولا یقفون عندحدوده» فهوفیهم کا میت في قبره لا حکم له 
فيه . . . كذلك حكم الطبع اذا ظهر بخلاف الشرع » فان الشرع ميت في حقه في 
ذلك الزمان . . . ولقد رأيت رسول الله اة في المنام ميتاً فى موضع عاينته 
بالمسجد الجامع باشبيلية » فسألت‌عن ذلك الموضع فوجدته مغخصوبا فکان ذلك 
موت الشرع فيه . . . فاستناد الموت والدفن الى ا لحق في قلوب الغافلين فهو فيها 
کأنه لا فیها . . . ) (ف٤/۳۰۲)‏ . 


»( يجب ان نقرا « غافلين » بدلا عن « عارفين » وهذا سيتضح بتكملة النص . 
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۸- دفقيقة 


# 


فى اللغة : 

« الدال والقاف أصلً واحد يدل على قر وحقارة . فالدقيق : خلاف 
الجليل . يقال : ما ادقني فلان ولا أجلني » اى ما اعطاني دقيقة ولا جليلة . . . 
والدقيق الرجل القليل الخير. والدقيق الامر الغامض ۴ والدقيق : 
الطحين . . . » ( معجم مقابيس اللغة مادة « دق » ) 
فى القرآن : 

غير واردة . 
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عند ابن عر بي : 

الدقيقة هي الحقيقة التي تدق على الفهم وذلك لتسترها وخفاءهاء فلا 
ينتبه اليها الا اكابر العلماء . . 

أو هي حقائق وسطية تتمتع بكل ما للحقيقة من خصائص كالتأثبر مشلاً 


[ انظر ر« حقيقة » ] . 


ونورد عن « الدقيقة » مثلاً نأخذه من الفتوحات لعله يلقي ضوءاً على 
مقهومها : 
المؤمن منصور: ديا اها الذين آمنوا ان تنصر وا الله ينصركم ويثبت اقدامكم » 
/٤۷[‏ ۷] همجرد الايان ليس كافياً »بل لا بد من قوة الاان بد ليل انه ما انزم نبي 
قط لقوة اهانه باحق . وقوة الايان باحق تدفع المؤمن الى الاستاتة فى سبيل نصرة 
الله « يا اها الذين آمنوا اذا لقيتم الذين كفروا زحفاً فلا تولوهم الادبار . ومن 
يوهم يومئذ دبره الا متحرفاً لقتال او متحيزاً الى فئة فقد باء بغضب من الله » 
]١١ ٠ 1‏ ومن ينصر الله ينصره . . . لذلك قوي الايان هو المنصور بلا شك . 
نرى ف بعض المواقف ان الكافر ينصره الله على المؤمن . وهنا يبر ز مفهوم 
الدقيقة عند ابن عربي : 
فالايان فعل مطلق ارسله الله تعالى لا يخصصه الا قرائن الاحوال . لذلك 
نسب الحق الى الكافر فعل الايان ونسب الى المؤمن فعل الكفر . ليقيم الحجة على 
المؤمنين لما دخلهم من الخلل فى ايانم . فانهزموا . فم انتصر الكافر على الحؤمن 
وانما کان انتصاره على وجه الخلل فى الايان . € 
يقول ابن عر بي : 
« . . . فهذه حكمة تسمية الله اهل الباطل مؤمنين” » واهل الحق كافرين" فلا 
تخفل يا ولي عن هذه الد قيقة" » فانها حقيقة > وهي المؤثرة في اهل النار الذين 
هم اهلها في الال الى الرحمة ... » (ف٤/٤۷۸)‏ . 
التي ينزل فيها الى قلبه با معرفة » ( ترجان الاشواق هامش ۴ ص ٠٠۷‏ ) 


(1) « افبالباطل يؤمنون وبنعمة الله یکفرون » [ ۲۹/ ۷ ] 
« الم تر الى الذين اوتوا نصيباً من الكتاب يؤمنون بالجبت والطاغوت » [ ٤‏ / ١ه‏ ] 
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(۲) اشارة الى الآية « فمن يكفر بالطاغوت ويؤمن بالل فقد استمسك بالعروة الوثقی»[۲/١٠٠]‏ 
(۳) کا یراجم بشأن دقيقة : الفتوحات ج ٤‏ ص ۱۱۸ ترجمان‌الاشواق ص ۱۰۷ هامش ٣‏ . 


-٩۹4‏ دولة الشّنبلاة 


فى اللغة : 
« الدولة والدولة : العمّبة فى امال والحرب سواء . وقيل : الدولة بالضم » في 
الال » والدولة » بالفتح » في الحرب . . . والدولة : الانتقال من حال الشدة الى 
الرخاء . . . » (لسان العرب مادة « دول ») 
فى القرآن : 
ورد الاصل « دول » في القرآن مرة واحدة وبالمعنى اللغوي الذى اشار 
اليه لسان العرب فى قوله : « يقال صار الفيء دولة بينهم يتداولونه مرة هذا ومرة 
هذا . أبوعبيد : الدولة بالضم اسم للشيء الذي يداول به بعينه . . . » (مادة 
« دول » ) قول تعالی : 
« كي لا يکون دولة بين الاغنياء منكم . . )[۷/ ]٥۹‏ 
عند ابن عربي : 
تفتقر نصوص الشيخ الاكبر الى الوضوح فا يتعلق بعبارة « دولة 
السنبلة » . ونما من الممكن استقراء غوامض هذا النص . 
يقول : 
iF‏ فلا مر الح بيديه طينة آدم . . وجعل ظهره [ آدم ] حلا للاشقياء 
والسعداء من ذريته . . واودع الكل طينة آدم »> وجمع فيه الاضداد بحكم 
المجاورة » وانشأه [ آدم ] على الحركة المستقيمة وذلك في دولة السنبلة » 


(ف۱/ ۱۲۴) . 
ت سنتح : ۰ 
-١‏ ان عبارة « دولة السنبلة » تنتمي الى مرحلة من مراحل خلق الاد سان كما 
يظهر من سياق النص 
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۴- ان هذه المرحلة من الخلق بايجاءاتها تضع امامنا مرحلة شبيهة بها وهي 
مرحلة الميثاق . ففي هذه المحرحلة اودع الحق تعالى فى ظهر آدم « الكل » 
من ذریته .على حين فی الميثاق : واذ اخذ ربك من بني آدم من ظهورهم 
ذریتهم واشهدهم الست بر بكم . . . 

[ انظر « ميثاق » ] . 


٣‏ ان عبارة « دولة السنبلة » مؤلفة من لفظين .وستحاول معرفقة سبب هذه 
التسمية : 

أ «دولة »تان الدولة کیان معنوی یتمیز بوجوده فی الاحكام اللذلك فعلى 
الارجح ان ابن عر بي عندما وجد ان الاضداد بحكم المجاورة .استبدل 
صورة الحكم بلفظ : الدولة . 

ولكن لاذا لم يقل مثلاً : ارض السنبلة أو عالم السنبلة وهذا اقرب 

الى طريقته فى خلق المفردات ! . 

- ان ١‏ الارض » تشعر القارىء أو المحستمع بامكان دخوها « فأرض 
الحقيقة » مثلا على الرغم من عزتها نراه يورد الكشر من الامثلة عن 
دخوها [ انظر « ارض الحقيقة»]. والى « دولة السنبلة» ... مرحلة 
خلق ادم کیف یتسنی لمخلوق ان یدخل ؟! اذن انتفت امکكائية قوله 
« ارض الستبلة » . 

- ان « العالم » وان كان من الممكن ان يعبر كالدولة تقاماً عن شخصية 
معنوية .الا انه يفيد الشمول والاحاطة اكثر ممايفيد المحكم 
والتعيين . 

لذلك جاءت « دولة السنبلة » . واضحة نخدم فكرته اكثر نما لو انه قال 

« عالم السنبلة » . 

ب « سنبلة » : ورد في النص لفظان نستدل منها على السبب الذي جعل 
هذه الدولة . دولة السنبلة . 

اللفظان ها : - المجاورة [ بحكم المجاورة ] 

المستقيمة [ الحركة المستقيمة ] 
فالسنبلة في قامتهاالمستقيمةوتوزيع حباتها على التجاور ,تشبه آدم في 
حركته المستقيمة [ مشي على قدميه ] وفىي تجاور الاضداد فيه دون امتزاج . 
جاور الحبات المنفصلة الكاملة كل منها في ذاتها . 
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١‏ _— د نوات 


فى اللغة : 

« والديوان تمع الصحف > أبوعبيدة e‏ 
هو بالكسر لا غير » الكسائي : بالفتح لغة مولّدة وقد حكاها سيبويه وقال : إنغا 
صت الواو فی دیوان » وان کانت بعد الاء ولم تعتل کی اعتلت فی سید » لان لاء 
فی دیوان غير لازمة . وانما هو فال من دوت . . . الجوهرى : الديوان أصله 
دران . فعوض من احدى الواوين ياء لانه جمع على دواوين . . . قال ابن الاثير : 
هو الدفتر الذي يكتب فيه اسباء ء الجيش وأهل العطاء . وأول من دون الديوان 
عمر» رضي الله عنه » وهو فارسي معرب . . . » ( لسان العرب مادة « دون ٤‏ ) 


فى القرآن : 
غير قرآنية . 


عند ابن عر بي : 
لم يكن ابن عربي منعزلاً عن ثقافة عصره ولغتها الحية آنذاك .فقد قيز 
القترن السادس الهجري بامتصاصه وتفاعله مع الفكر الملليني الذي كان قد 
تسرب اليه فى فترة سابقة وساهم فى تطوير مفهوم الدولة والتدوين . وخلق 
المنشات الحكومية . ولعل لفظ ٫‏ دیوان » تجد مصدرها ق هذا الوسط الثقاف ہہ 
اللغوى »وهو لم يخرج عند ابن عربي من كونه يعني : 
إما ما جرى عليه التدوين[ = دیوان ] 
واما المكان الذي یعتبر مرجعاً ومسؤولاً فى امر من 'الامور كديوان المحاسية 
مثلاً فهو المرجع في امر حاسبة العباد .وكل حاسبة اليه ترجع . 
وف حال اضافتها الى الله اى « الديوان الاي » لا تأخذ معناها من حيثية 
اضافتها الى احق بل يقتضي ان نبحث عن اضافة ثانية يعطيها النص . مثلاً 
« الديوان الاشي الوجودي » تأخذ معناها بالاضافة الى مفهوم الوجود يوليس من 
اضافتها الى الحق . 
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فيكون معنى « الديوان الاي الوجودي » : الوجود من القلم الاعلى او 
العقل الاول الى آخر الموجودات ليس باشخاصها انما ماهياتها وهكذا . 
يقول اين عربي : 
»( « فقد بينت لك المقصود من هذا التجلي [ التجلي الشمسي ] الذى يحويه 
هذا المنزل وفوائده لا تحصى لوذهبنا نذكرها ما وسعها ديوان . 
(ف1۵۷/۲۴) . 
© « ... الادب وهو مشتق من الأدبة وهو الاجقاع الى الطعام » كذلك 
الادب عبارة عن جاع الخیر کله . . فان الله جعل في الدنيا عبده عاملاً 
جابياً » ی لا دیا از ل .. فا خلقه الا للجمع » فان 
جمع ما امر بجمعه وجبّاه کان سعیداً . .. فکانت اجرته عین ما جمعه » مع 
الثناء الاهي الحسن عليه بالامانة والعدل . . ون کان عبد سوء خان فی 
اا کل رع ن ی ول ن در ا وقعد أهل 
س يحاسبونه » ورای شدة امول فی حسابه (MAYA)...‏ . 
. . فإذا استوفى اهل ديوان المحاسبة ما بایدیم فی حق عبد من العباد 
ونلا فيه ما اقتضاه امره معهم » وفرغ من ذلك ورفع الامر الى الله 
زاجتا (PI).‏ . 
» اوی ت اوقف کل وارٹ وعارف » وأمدني بالاسرار الاهية في 
المشاهد والمواقف . وإبتني فى ديوان الكشف والظهور » وجعلني أتردد بين 
سدرة المنتهى والبيت المعمور »› أذ هي درجة الصديقية . 
ر مشاهد الاسرار ق ٤‏ ) 
۳( « . . . فالديوان الاهي الوجودي رأسه العقل الاول وهو القلمءواما 
الامام فهو الكتاب وهو اللوح المحفوظ ثم تنزل الكتبة مراتبها فى الديوان 
باقلامهاء لکلکاتب قلم وهو قوله ی کا ذكر حديث الاسراء فقال : حتى 
ظهرت لمستوى اسمع فيه صرير الاقلام" فالقلم الاعلى الذي بيد راس 
الديوان" لاحو فيه ء كل امر فيه ثابت وهو الذي يرفع الى الحق » والذي 
بايدي الكتبة فيه ما يمحو الله وفيه ما يثبت” على قدر ما تأتي به‌اليهم » رسل 
الله من عند الله من راس الديوان من اثبات ما شاء ومحوما شاء . 
( ف ٤‏ / ۷۸۷) 
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(۱) انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم .: ۲۳ . 
(۷) يراجع بشأن ديوان عند ابن عربي : 

8 ف ٤‏ ص ۳١۲‏ ( الديوان الاي ) . ص ٠٠١‏ ( ديوان الحكم الاي ) . 
™( اشارة الى الآية « بمحو الله ما یشاء ویثبت وعنده ام الکتاب » (۱۳/ ۴۳۹) 


۹ - دا 


قى اللغة : 

و الدال والياء والنون أصل واحد اليه ترجع فروعه كلها . وهو جنس من 
الانقياد والذل . فالدين : الطاعة ... فاما قوهم ان العادة يقال ها دين › فان 
کان صحيحا فلان النفس اذا اعتادت شیا مرت معه وانقادت له . .. ومنه « مالك 
يوم الدين ]٤/١14‏ ای يوم الحکم » وقال قوم : الحساب والجزاء وای ذلك کان فهو 
أمر ينقاد له ا ) ( معجم مقاييس اللخة . مادة « دين )١‏ . 


في القرآن : 
ان كلمة دين مشتقة من فعل دان اي خضع .وقي ورودها القرآنني 
حافظت على صفة الخضوع ما له من وجوه واشكال . اما الوجوه القرآنية ها“ 
فهي [ متتبعين في ذلك الترمذي ] : 
١-التوحيد‏ : وهو شهادة لا إله إلا اله ا تتضمنه من خضوع لله . 
« امر الا تعبدوا إلا إياه ذلك الدين القيم ) ( يونس ٤‏ ) . 
۲ - الحساب : لانه اذا جاء الحساب دان العبد فلم يقدر ان يجحد 
« مالك يوم الدين » )٤/١(‏ . 
۳ حكم الله وقضاۋه 
٤‏ حكم الملك الذي حبس يوسف عليه السلام : لما للدين من صفة الخضوع 
عند الحكم » 
« ما كان ليأخذ اخاه في دين ا ملك » ( يوسف )۷١‏ 
الاخلاص الاسلام والامان" : 1 
« ان الدين عند الله الاسلام» . ( آل عمران )۱٩۹‏ ۔ 
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عند ابن عربي : 

كانت نظرة ابن عربي الى كلمة دين ذات وجهين : لغضسوي [ النقطة 
« الاولى » ] وشرعي [ النقطة« الشانية » ] ءلذلك سنبحثهم| فما يلي على ان 
نتبعهم| بنقطة ثالثة تتضمن حقيقة موقف ابن عربي من الاديان . وهل وحدة 
الاديان نظرية ها وجود حقيقي فى فلسفة الشيخ الاكبر ؟ 


He 
يفرع ابن عربي المعنى اللغوي للدين ثلاثة مفاهيم“ : الدين هو الجزاء-‎ # 
. والعادة‎  دايقنالاو‎ 
. الدين هو الجزاء‎ )١( 
: يقول ابن عربي‎ 


« الدين جزاء اى معاوَضة با يسر وبا لا يسر : فها يسر « رضي الله عنهم 
ورضوا عنه »[۰/ ۱۱٩‏ ] هذا جزاء با یسر . « ومن یظلم منکم نذقه عذاباً کبیراً » 
7[ ۱ ] هذا جزاء با لا يسر . « ونتجاوز عن سیئاتهم » . ]۱١ /4٩[‏ هذا 
جزاء . فصح ان الدين هو الجزاء » ( فصوص الحكم ج ١‏ ص )٩١‏ . 
« ورسول الله يه یقول : من بدل دینه“ وانما لم یسم الشرك دينا لان الدين 
الجزاء ‏ ولا جزاء فى الخير للمشرك" على الشرك اصلا ‏ لا فيا سلف ولا فما 
بقي . واذا آل المشرك الى ما يول اليه من النار التي هي موطنهءالذى لا يخرج منه 
ابداً فان ذلك ليس بجزاء » وانغا ذلك اختصاص سبق الرحة التي وسعت كل 
شيء» فا اراد [ محمد ب ] بالدين الا الذي له جزاء فى الخير والشر» . 
(ف٤/۱۳۱)‏ . 
يتضح من النص السابق ان امكانية الجزاء هي التي توجد الدين .والعكس 
الصحيح فالدين هو الذى يخلق امكانية الجزاء والسبب فى ذلك يعود الى ان 
الشرك لاينفع معه عمل . فمها اتى المشرك من اعمال صالحة وحسنات لا بخلق 
معها مفهوم الجزاء وامكانيته لأنه لن يجحاسب” بل يدخل جهنم وذلك ليس جزاء 
بل اختصاصاً . 
(۲) الدين هو الانقياد : 
قول ابن عربي : 
« وجاء الدين بالالف واللام للتعريف والعهد » فهودين معلوم معروف وهو قوله 
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تعالى : « ان الدين عند الله الاسلام »۳7/ ٠۹‏ ] وهو الانقياد . فالدين عبارة عن 
انقيادك . . . فمن اتصف بالانقياد لما شرعه الله له فذلك الذي قام بالدين 
وآقامه » ای انشأه کا يقم الصلاة : فالعبد هو المنشىء للدين »والحق هو 
الواضع للاحكام“ . فالانقياد هو عين فعلك . فالدين من فعلك ... » 

( فصوص الحکم ج ۱ ص ص )۹٩-۹6‏ . 


ان في ارجاع الدين الى « الانقياد » الزاماً مضامين الشريعة كلها : لان 
الاتقياد فعل له غاية ووجهة بل لا تظهر قيمته الان الغاية التي هي وجهته٠‏ 
فمن انقاد للخر ليس كمن انقاد للشر . اذن الدين الذي هو انقياد اغاهو 
انقياد هما شرعه الله فالانقياد : اتباع . 
وهذا ما اشار اليه القرآن الكريم بقوله تعالى : 
« قل ان کنتم تحبون الله فاتبعوني یحببکم الله ویغفر لکم ذنوبکم /۳1٩‏ ۴۱] 
ففي كلمة « اتبعوني » اثبات للاتباع وللوجهة”"' . 
(۳) الدين هو العادة . 
يقول الشيخ الاكير : 
« شرح الدين بالعادة لانه [ الدين ] عاد اليه [ على الممكن ] ما يقنضيه ويطلبه 
حاله : فالدین العادة . . . ومعقول العادة ان يعود الأمر بعينه الى حاله : وهذا 
ليس َم » فان العادة تكرار . . . فنحن نعلم ان زيداً عين عمرو في الانسانية وما 
عادت الانسانية » إذ لو عادت لتكثرت › وهي حقيقة واحدة فنقول في الحس 
عادت مذا الشبه » ونقول في الحكم الصحيح لم تعد ... » 
( فصوص -٩٩/۱‏ ۹۷) . 
یبین ابن عر بى هنا ان العادة هي معاوضة بالمثل مشتقة من فعل عاد اي 
رجع وتكرر . وليست العادة سوى تكرار الحثل . والدين « العادة » معنى : ان 
الدين يعود على الانسان ها يقتضيه حاله وهذا المعنى يقارب المعنى الاول الذي 
هو ١‏ الجزاء » ( انظر الفقرة )٠ ١١‏ . 
KHER‏ 
+ قسم الشيخ الاكبر الدين - من الوجهة الشرعية - دينين : دين عند الله ودين 
عند الخلق . 
الدين الذى عند الله : هوالشرع الالمهي الذي اتزله على 
EY‏ 


انبيائه هذا الشرع الذى فلمس وحدته عبر تطوره في مراتب الظهور في صور 
الشرائع : فالشرع الالهي واحد يظهر قي كل زمن بصورة شريعة نبي ذلك 
الزمن . وما الشرائع كلها الا صور ذلك الشرع الالهي الواحد [ الذى بدا بآدم 
وختم محمد # ] - وهو الذى تم بشريعة خاتم الانبياء 
( انظر المعنى « الثالث » التالي لكلمة دين ) . 
الدين الذي عند الخلق : هي النواميس التي لم يرسل بها ال رسولاً .بل 
ستها الخلق فلم وافقت الحكم الالهي اعتبرها الله اعتبار ما شرعه"' : 
كالرهبانية” . 
يقول ابن عر بي : 
« الدين دينان : دين عند الله وعند من عرفه الحق تعالى ومن عرف من عرفه 
الحق . ودين عند الخلق وقد اعتبره الله . فالدين الذى عند الله هو الذي اصطفاه 
الله واعطاه الرتبة العليا على دين الخلق . . . وهو قوله تعال : « أن الدين عند الله 
الاسلام » وهو الاتقياد . قالدين عبارة عن انقيادك . والذى من عند الله تعالى 
هو الشرع الذي شرعه الله تعالى . .. وهي [ النوع الثاني للدين ] النواميس 
الحكمية التي لم يجيء الرسول العلوم بها في العامة من عند الله بالطر يقة الحاصة 
المعلومة فى العرف . فلا وافقت الحكمة والمصلحة الظاهرة فيها الحكم الاي في 
المقصرد بالوضع الشروع الالمي» اعتبرها الله اعتبار ما شرعه من عنضده 
تعالی . . . )» ( فصوص ۱/ )۹٩-۹٤‏ ۔ 


KH 
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جد « وحدة اديان » آَم « دين واحد » ؟ 


هل قال الشيخ الاكبر بوحدة الاديان”““ ؟ وما حقيقة موقفه من الاديان ؟ 
ان عبارة ١‏ وحدة الاديان » لم ترد ق جلة مؤلفات ابن عر بي > بل استخلصها 
متأخرون من اشعار واقوال أوحت با . ولكن قبل ان نبحث هذه الاقوال 
والاشعار ‏ نبين حقيقة موقف ابن عربي من الاديان . ثم على ضوء موقفه هذا 
نتاول اقواله واشعاره . الموحية بتلك الوحدة المشار اليها . 
أولاً: لم يقل ابن عربي بوحدة الاديان رغم حاولات الباحثين استنطاقه ذلك ء 

بل على العكس من ذلك اته يرق بين الاديان »من حيث هي صور متايزة 

مختلفة لذلك « الدين الواحد » . الذى هو الشرع الالهي المتقلب فى مراتب 


۷۸ 


الظهو ر بصو ر الاديان المختلفة [ - دين عند الله ] . 
فالدين واحد من آدم الى محمد ية . وما تلك الشراتع الا كحبات عقد .او 
حلقات سلسلة وكتاب فقصوص الحكم هو خير صورة مَل فيها ابن عريسي 
اختلاف الاديان : فكل نبي له شرعة ومنهاج .وهو حقيقة متميزة منفصلة 
عن حقيقة أخرى .هي نبي آخر وشرعة آخرى ... وهكذا حتى يصل الى 
١‏ الكلمة الجامعة » أو: جوامع الكلم » الذى هو الثبي محمد 4# وبه ينختم 
هذا الدين الواحد . 
واذا سأل سائل عن الفرق بين « وحدة الاديان » و« الدين الواحد »؟ 
تقول : 
انه يفرقهم) مفهوم « الزمن » : فالدين واحد تقب زمنياً في صور الاديان 
المختلفة من ودية ومسيحية . فلو قبل الشيخ الاكبر بوحدة الاديان لوجب 
عليه ان يقبل فى هذا الزمن .الذي هو زمن الدين الاسلامي . كل الاديان 
الاخ رى السابقة يقبلها كحقيقة راهنة حاكمة . وليس كحقيقة سابقة 
سالفة . 
اذن . القول « بالدين الواحد » يُلزمه فقط بقبول شريعة واحدة في زمسن 
واحد معين . ونعطي لذلك مثلاً : انه في زمن المسيحية تقبل اليهودية كحصكم 
سابق حيث يفترض الاهان بها كدين سالف . ولكن لا يقبل اليهود في زمسن 
المسيحية مع المسيحين كاصحاب دين واحد . بل تكون المسيحية هي « الدين  »‏ 
واليهودية تدخل فى باب « تاريخ الدين » .. وهكذا بالنسبة لزمسن الالام 
والاديان السالفة . 
فابن عر بي لم يقل بوحدة الاديان .بل اشار الى عقيدته فى « السدين 
الواحد » الذى يقبل قى الزمن الواحد شريعة واحدة هي شريعة الزمن . وهذا 
الدين الواحد قد ختم محمد ييا . 
وينتج عن هذه الختمية كل ما تحمله من ابعاد تفترض الجمعية وغيرها 
[ انظر ختم ] . لذلك كل ما نصادفه عند الشيخ الاكبر من نصوص توحسي 
« بوحدة الاديان » - التي قال با بعض الباحثين - هي في الواقع نصوص تشر 
ال : جعية الدين المحمدى E‏ 
الثائية ) . 


۹ 


يقول ابن عربي : 


« من یرتدد منکم عن دینه ویٌت ٩٥‏ فانه كافر بالدين اجعه 
لانه احسدی العسين”° لیس له حالف جاءه من غير موضعه 
وان اتيانه بالكل شرعته بذا اتى الحكم فيه من مشرعه 


الضمير في انه [ لانه احدى العين ] يعود على الدين . قال الله تعالى : « لكل 
جعلنا منكم شرعة ومنها جا » [۰/ 4۸ ] فا مراد هنا بضمير ١‏ منكم » ليس الا 
الانبياء عليهم السلام ل الامم . . . وقال ىة : من بدل دینه فاقتلوه" › 
فاختلف الناس فى اليهودى اذا تنضر والنصراني ان تهود : هل يقتل ام لا ؟ ولم 
يختلفوا فيه ان اسلم » فانه ية ما جاء يدعو الناس الا الى الاسلام » وجعل 
علاء الرسوم ان هذا التبديل مأمور به » وما هو عندنا كذلك فان النصراني 
واهل الكتاب” كلهم اذا أسلموا ما بدلوا دينهم . فانه من دينهم الايان 
بمحمدوة والدخحول فى شرعه اذا ارسل وان رسالته عامة » فما بدل احد من اهل 
الدين دينه اذا اسلم » (ف٤/١۱۳)‏ . 
ثائياً: اعتمد القائلون بوحدة الاديان عند ابن عربي غالباً على نصين اشتهرا في 
هذا الموضوع . وهم : 

النص الاول : 
«عقد اللائق في لاله عقائداً 

وانا شهدت [ في نسخة : عقدت ] جيع ما عقدوه” » 


(ف۱۳۲/۳۴) . 
النص الثاني : 
« لقد صار قلبي قابلاً كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 
وبيت لاوثان وكعبة طائف وألواح توراة ومصحف قرآن 


أدين بدين الحب أتي توجهت رکائبه فا لحب ديني واياني » 
( ترجان الاشواق ص ص ٤٤ ٤۳‏ ) . 
والآن لنر هل يشير هذان النصان الى وحدة الاديان ؟ وما مراد ابن عربي 
فیهم)] - طبعاً من خلال معرفتنا خجمل تفکیره - ؟ 
النص الاول : 
4A°‏ 


يشير ابن عر بي الى ان هذا النص هو من الحقام الذي عم المحعتقدات »ايى 
المحقام المحمدى ر الفتوحات ۳/ ٠۳۲‏ ) . وفى تلك الاشارة ينبهنا الى ان الحقصود من 
النص .ليس وحدة الاديان بل ياء الى : ان من يدين بالشرع المحمدي .لا بد له 
من ان يعتقد بكل الشرائع التي سبقته : من حيث انه لايلغي ما قبله بل العكس 

جاء متم ومكملاً وخاتقاً ها . ومقامه يعم جيح المعتقدات لان الختم صفته : 

الجمعية . والشرع المحمدى خاتم الشرائع فله جعيتها : فالاييان محمد بل 

يفترض من ناحية الايان « بعيسى » و١‏ موسى » و« داود » عليهم السلام أجعين ‏ 
كما انه من ناحية ثانية إيان بهم حقاً كجزء من هذا الشرع الالهي الواحصد ( = 

الشرع عند الله ) . وهو الذى اكتمل فى صورة الشريعة الاسلامية . 
فغي الشطر الاول من النص يثبت الحاتقي : اله المعتقدات ( راجح د اله 

المعتقدات » ) ويؤكد فى الشطر الثاني على أآنه: عقدها جيعا . اى يشير الى 

كونه « حمدى » المقام .له جعية الشرع المحمدى السذى عم المعتقدات 

واستوعبها چیعاً . 

النص الثاني : 
لفهم هذا النص تجب الاشارة الى نقطتين : 

١-ان‏ الجدل الصوفي فى تظرية المعرفة يتلخص في : ان الصوقي بقدر ما يفرغ 
قلبه من العلوم يحصل عليها”“ . بل الاستعداد للعلم الالهي [ على عكس 
العلوم ألاخر ى ]يقتضي نقاوة القلب وفراغه . على حين ان العلوم الكسبية 
كلها ترتفع بتوافق انسجامي مع ارتفاع درجة الثقافة والتحصيل . 

۲- ان كمال كل عضو من الاعضاء عند ابن عر بي .ليس بتنمية مواهبه واكتساب 
قدرات جديدة بل العكس رجوع به الى حالة القبول المحض والقابلية 
التامة . 
اذن .فى الشطر الاول يشير الحاتمي الى : بلوغ قلبه مرتبة الكمال »من حيث 

انه صار قابلاً كل صورة . فهذه القابلية التامة هي : كال القلب . والنص 

صريح لم يقل « قبل » كل صورة »بل « قابلاً» . 
فهو هنا يشرح حاله . ولا يفيدنا النص فى وحدة الاديان »بل نستفيد منه 

إشارة ابن عر بي الى الحقام الذى وصله .مقام : كمال القلب بقابليته التامة ليس 

اکش: ٠‏ 
ولكن ما الذى دفعه الى الاشارة الى مرتبة قلبه من القابلية المحضة لكل 

1 


صورة ؟ نجد الجواب قى البيت الاخير من النص . الذي نعتقد ان جذوره ترجع 
الى الآية الكرية : « قل ان كنتم تحبون الله فاتبعوني يحببكم الله » . [۳/ ]۴١‏ 

« دين الحب » : هو هذا الحب المشار اليه في هذه الآية [ تحبون اله ] . 

اما قوله « اني توجهت ركائبه » : فذلك لان الآية لم تحدد بوضوح وجهة 
الاتباع ومضمون شرعته بل آلصقته بمحمد ب : فاتسعت من ناحية الرقعة اى 
رقعة موضوع الاتباع ايا اتساع [قرآن - سنة - كل ما نعرفه عن شريعته بل ]. 
وضاقت من ناحية ثانية ابعد ضيق [ لا سبيل لحب الله الا اتباع محمد بل : باب 
واحد فقط] . 


اذن »ابن عر بي يقر ر ان قلبه اصبح قابلاً كل صورة فهو يدین بدین الخب 
فلیتجل له ا یرید .ولا يتجلى الا في جعية الاتباع المحمدى . 


. يورد مقاتل ۳ نظاثر للدين ف القرآن : التوحيد» الحساب» الحكم والقضاء‎ )٩( 
- Exégêse coranique p 148 انظر‎ 
الترمذى فيورد نظائر للدين وهي ما اتبعناه في متن المعجم‎ Ul - 
- Exégèse coranique pp 147- 149 انظر‎ 
. ۱١۱-۱۹۹ تحصیل نظائر القرآن ص ص‎ 

- Exégèse coranique p p 148- 149 انظر‎ )۲( 

(۳) يقول جامي في شرحه للفص الثامن : « اعلم ان الدين في اللغة يطلق على ثلاثة معان : 
الانقياد والحزاء والعادة » وي الشرع : على ما شرعه الله سبحانه وتعالى لعباده من الاحكام او 
ر من ر مره ا مجاه فالخ زعي 41 متفه بالي الشرجي ای 
قسمين ونبّه على اعتبار المعاني الثلاثة اللخوية فيه i‏ 

( شرح الفصوص . جامي ج ۲ ص ۲۲) . 

9( كثبراً ما نغفل بحث الكلمات التي لا تاذ معنى جديداً عند شيخنا الاكبرء ولكن كلمة 
« دين » رغم انه لم يضف الیها جدیداً الا انیا حظیت باهامه فافرد ها فصاً كاملا ( الفص 
الثامن : فص حكمة روحية في كلمة يعقوبية )» اضف الى ذلك براعته في ربطها بمعانيها الثلاثة 
وهذا ما سنسلمه من خلال النصوص . 

. ٠٠١ انظر معنى الحزاء بين العود والعوّض . الفصوص ج ۲ ص‎ )٠( 

۵) انظر فهرس الاحاديث حديث رقم (. 

(۷) المشرك هو الذى ليس له « كتاب» . اذن « المشركون » مقابل « اهل الكتاب » راجع 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٠۳١‏ . 

(۸) ان « الحساب » فى الاخرة غايته التمهيد لدخول الحنة »> فعند استحالة دخول الجخنة تبطل 


AY 


الخاية من الحساب » ونظراً لان الله لن يغفر الشرك [ الآية ۱١١ / ٤-۸ / ٤‏ ] . فلن يدخل 
المشرك الحنة فلا مبرر اذن لمحاسبته . 

(۹) يظهر « الدين » هنا حقيقة واحدة ها وجهان : حق وخلق ( الانقياد = خلق » نما شرعه 
الله = حق ) ولكن دور الخلق رغم جمل ابن عربي الموحية بايجابية قصوى ( فالدين من 
فعلك ) يظل في مضمونه سلبيا : وذلك لان الانقياد الذى هوعين فعل « الخلق » قهر 
وعبودية وسلبية » اذ يتحول « الخلق » هنا الى محل تتغير عليه الاحكام بتغسير الاسم الاهي 
الحاكم راجع « اسم اي»(المعنى الرابع ) وينقاد هو هذا التغير . ,ٍ 
ولكن هذه السابية هي نظرية فكرية فقط ( العبد لا يسهم فكريأ في الدين . الاحكام 
يضعها الحق ) . لاا تتحول عملياً الى امجابية ملموسة من خلال فعل الانقياد الذي يتطلب 
حضوراً معيناً وسلوكاً خاصاً . ٠‏ 

)١١(‏ منلا جامي في تعليقه على معنى « الانقياد » لكلمة دين يقول : « وانما وصاهم [ يعقوب 
لبنيه ] بالانقياد اليه [ الى الدين ] لان الدين الذي هو الاحكام الشرعية الوضعية لا يثمر 
سعادة ما لم ينقد اليه . فهذه الوصية تدل على اعتبار الانقياد الى الدين [ الذى ] ينبغي ان 
يراد به اللاحكام الموضوعة لا الانقياد . فانه لأ معنى للانقياد الى الانقياد . . . فالدين عند الله 
الانقياد وهذا الحكم قبيل قوله عليه السلام : الحج عرفة . مبالغة فى اعتبار الانقياد في الدين 
لا انه عين الدين . . . » ( شرح الفصوص ج ۲ ص ۲۴) . 

: والى هذا الحب اشار ابن عربي بقوله‎ )۹١( 

« ادین بدین ا لحب الى توجهت رکائبه فا لحب ديني واياني » 
( ترجمان الاشواق ص ٤٤‏ ) . 

(۱۷) ومن هذا القبيل جزاء الله لمن سن سنة . قال رسول الله : « من سن سنة حسنة فعمل مها 
کان له أجرها ومثل أجر من عمل بها لا ينقص من اجورهم شيئ . ومن سن سنة سيئة فعمل 
بها کان عليه وزرها ووزر من عمل با لا ینقص من اوزارهم شيقاً » 

( سنن ابن ماجه المقدمة الباب رقم ٠٤‏ الحدیث رقم ۲٠۴‏ ) 0 

(۱۳) وقد ذهب المحاسيي هذا المذهب في اعتبار الح لما شرعه الخلق » اذ انه في الآية الكريمة 
« ورهبانية ابتدعوها ما كتبناها عليهم الا ايتخاء رضوان الله فمارعوها حق رعايتها » [ ٩۷‏ / 
۷ ] یری ان الله عز وجل عابہم بترك رعاية ما لم يفترض . 
( انظر : الرعاية لحقوق الله . المحاسبي . تحقیق عبد القادر عطا ص ص ۴۸۔۳۹) . 

)۱٤(‏ انظر ما کتبه الدكتور محمد مصطفى حلمي عن وحدة الاديان عند الحلاج : كتاب الخحياة 
الروحية في الاسلام ص ص ٠١١-۹۲۱‏ . 

. في الاصل « يوت » وهو خحطأ من الناسخ وينكسر به الوزن‎ )٠١( 

. » انظر « احدية‎ )١( 

(۱۷) انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم (۲۲) . 
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(۱۸) يرى ابن عربي ان الدين هو فقط لاهل إلكتاب » لان الشرك ليس ديناً . 

(1۹) يقول عفيفي ناسبا وحدة الاديان الى ابن عربي مستشهدا هذا النص : 
« وتستسولي فكرة الوحدة على قلنب أبن عربي فيفسر بها كل شيء في عالم الوجود 
والاعتقاد . . . اما في عام الاعتقاد - وهو الاديان - فيرى [ ابن عربي ] اك العبود وأحد 
مطل في جميع الاديان مهما تعددت صوره واشكاله لانه هو المتجلي في هذه الصور 
والاشكال . وان العارف الكامل هو الذى يعرف المعبود في كل صورة يتجلى فيها . . . ولهذا 
دعا ابن عربي الى القول بوحدة الاديان واعتبارها كلها طرقاً موصلة الى معبود واحد لا 
يعبد غيره على الحقيقة . وقي ذلك يقول : 


عقد الخلائق في الاله عقائداً وانا عقدت جيع ما عقدوه 
لما بدا صوراً ممم متحواً قالوا يما شهدوا وما جحدوه 
قد اعذر الشرع اموحد وحده والمشركون شقوا وان عبدوه» 


[ ابو العلا عفيفي . مقال بعنوان « الفتوحات المكية لمحي الدين بن عربي » سلسلة تراث 
الانسانية نشر المؤسسة المصرية.. المجلد الاول ص ۱١۷‏ ] . 

نلاحظ ان الدكتور عفيفي انتقل من جملة ابن عربي « المعبود واحد في جميع الاديان » 
الى القول بوحدة الاديان . غافلاً عن الاختلاف في المستوى الوجودي بين القولين . فالاول 
يظهر : وحده المعبود والثاني يقول : بوحدة الشرائع والعقائد اما وحدة العبود فكشيراً ما 
يؤكدها الشيخ الاكبر بل يذهب الى اكثر من ذلك : الى ان الله هو المعبود فی كل معبود ( انظر 
« الله » « معبود ) ) . 

0( راجع « أمية » . 
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٢‏ اکر 


ق اللغة : 


, د الذال والكاف والراء اصلان » عنهما يتفرع كلم الباب .. . ویقال کم 
الذِكرة من ولدك ؟ ای الذكور. .. والاصل الآخحر ج : کرت الثيء ۰ خلاف 
نسیته . ثم حمل عليه الذكر باللسان . ويقولون : اجعله منك على ذكر . . . ای لا 
تسه . والذكر : العلاء والشرف . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « ذكر ») . 
فى القرآن : 


لقد عدد الترمذي نظائر « الذكر » في القرآن”“ » حاصرا اياها في تسعة » 
وهي :۰ 
١-الصلاة‏ : [ اذا نودي للصلاة من يوم الحمعة فاسعوا الى ذكر الله [AW )«K‏ . 
۴- الخوف : ... فمن اجل انه لا ميج الخوف الا من الذكر » فاا نسب الى 
الخوف لانه ذكر بالعز والعظمة . 
۳-الخبر : . .. « واذکر فی الکتاب ابراهیم )[۱۹/ ]4١‏ 
٤‏ - الحقظ : [ « ولقد يسرنا القرآن للذكر فهل من مذكر » ( ٠٤‏ / ۷ ] . 
- الوعظ : . . . لانه لا يخلو الوعظ" من ذلك . 
-١‏ الشرف : ... [ «وانه لذكر لك ولقومك » )٤٤ /٤۳(‏ ] 
۷- القرآن : ... [ انا نحن نزلنا الذکر وانا له لحافظون » )٩ /٠٥(‏ ] 
۸- الجهاد : . . . لانه انما مجاهد عن « لا اله الا الله » . . . فذلك الفعل هوذكر . 
ام الكتاب : واغا صار الذكر « ام الكتاب ( الذى عند الله" لان یع الكائنات 
الى قيام الساعة فيها . . . » [تحصيل نظائر القرآن الترمذى ص ص ۷-١١‏ ] . 
عند اپن عر بي : 


# نستشف عند شيخنا الاكبر ابعاد نظرة من سبقه الى « الذكر ٠»‏ , فالذكر : 
حضو ر يو رث الشهود ^ والفتح" ( = الكشف ) - وهو القرآن . 


AV 


يقول : 
(ة) «فذكر الله المشار اليه : الحضور الذي هوضد الغفلة . . . ٠‏ 
( بلغة الغواص ق۴ ) . 
() « ... فانه تعالی جلیس من ذکره“ » والجحلیس مشهود للذاکرء ومتی لم 
يشاهد الذاكر الحق الذى هو جليسه فليس بذاكر » فان ذكر الله سار فی 
جيع العبد لا من ذكره بلسانه خاصة . . . » ( فصوص ۱/ ٠ )1١۹-۱۹۸‏ 
(۴) « تاه الفؤاد بذكر الله وابتهجا ولاح صبح الهدى للعبد وابتلجا 
وأسرج الله من انوار حکمته ومسن معأرفه ف قلبه سرجا 
فظل یفتح من ابواب رحمته ‏ على خلیقته ما کانقد رگجا» 
( الديوان ص )٤٤‏ 
(ة) «...والذكر" : القرآن وهو اعظم الذكر » قال تعالى : « انا نحن نزلنا 
الذكر » ]٩ /٠١[‏ يعني القرآن . . . » (ف٤/١))‏ . 
HHR‏ 
لا یقف ابن عر بي عند حدود ما استفاده من التصوف السابق يل تأبسى 
اصالته المبتكرة الا ان تحلق فى افاق لم تصل اليها رؤى غيره فتستشثمر کل 
الارث الصوفى الفكريى الاسلامي قى نزعة توحيدية . 
ونستطیع ان ننظر الى الذكر من خلاله نظرات ثلاثا تعطي ابعاد موقفه : 
ر( لا بختص ابن عر بي موقفاً او تلفظاً او حال . . بميزا حدداً باسم الذكر . بل 
كل ما فى الوجود يذكّر باحق : اذ نستطيع ان نعبر من خلاله الى الحق . فكل 
موجود هو جلى يوصل للمتجلی فيه . اذن : كل شيء وضعه الحق في الوجود 
مذکرا. 
وهذه اول رتبة من مراتب النظرة التوحيدية عنده : اذ انه هنا يوحد كل 
المظاهر ر من حيث انها « ذكر » ) لاحدية الظاهر بها . 
يفول : 
« قالت عائشة [ رضي الته عنها ] عن رسول الله كيا انه کان یذکر الله على کل 
A۸‏ 


ما من شیء الا وهو یذکر بالله . فمن رأی شیئاً لا یذکر الله عند رؤیته فا رآه » 
فان الله ما وضعه في الوجود الأ مذكراً . . . )١١ /٤ف (٠‏ . 


(ب) ان القاعل والمؤثر على كل وجه وقي كل شيء هو الحق . في نظرية تقول 
بوحدة الوجود التي تستتبعها وحدة القعل »اما الوجه الثاني للحقيقة 
الواحدة فهو وجه الخلق : وهو المتأثر في كل حال . 
اذن : الذكر فعل للحق قى محل هو العبد . وتنحصر همة العبد فى التجرد 

الكلي عن كل تأثر لتهيئة المحل تهيئة كلية . فالحق هو الذاكر [اسم الفاعسل] 

والعبد هو المذكور [اسم المفعول] . 

يقول ابن عربي : 


E‏ ومتى ورد على الباطن ذكر“ معين فليكن السالك ساكناً ¢ لا يساعده 
بتفعَله بل يسكن ليكون المحل مذكوراً لا ذاكراً. فاذا اعطى الوارد قوته ذهب 
لنفسه . ومتى ساعدت الممة”“ فاتصف العبد بانه ذاكر » فذلك الذكر 
العيّن . فقد تقيد المحل وخرج عن التهيوء الكلي الذي يعطسي 
الاطلاق . . . » ( وسائل السائل ص ص ۲-۱۹ ) 

رج) فى الفقرتين السابقتين استطعنا ان نلمس توحيد ابن عربي لكافة مظاهر 
وجهي الحقيقة الواحدة مع احتفاظه بذاك التفريق بين الوجهين . 


وهنا نلاحظ انه يرفع كل الخواجز الفاصلة بين هذين الوجهين ليتسنى هم 
التداخل والامتزاج والتحقق بوحدته الشاملة . فالذكر الذي يحمل ف حناياه 
مفهوم الفقد والبعد والافتراق والتثنية بين الذاكر والمحذكور . ترفضه الوحدة 
الوجودية المسيطرة على كيان الشيخ الاكبر الفكري . فالذكر هو الحضور مع 
الحق والفناء فيه والتحقق بالوحدة الذاتية معه »اذن ينتفي الذكر كنسبة بين 
ذاکر ومذکور ویسقط . 


يقول ابن عربي : 
« الذكر حجاب عن المذكور بنزلة الدليل”٠‏ » والدليل متى اعطاك المدلول سقط 
عنك . . . فمتى كنت مع المذكور فلا ذكر . . . 


۸۹ 


دع" الذكر والتسبيح ان كنت عاشقاً 

فليس یدیم الذكر الا للمافق 
اذا“ کان من تهواه فى القلب حاضراً 

وات تديم الذكر كنت منافقاه٠‏ 


بذكر الله تحتجب ‏ الذنوب 
وتحتجسب البصائر والقلوب 

E E E 
فشمس الذات ليس فما غروب..»‎ 
) ٣٣-۲١ وسائل السائل ص ص‎ ( 


كا انه يورد البيتين الاخيرين من هذا النص فى ديوانه بكلمات ختلفة يقول : 


« بذکر الله تزداد الذنوس”“ 

وتحتجب البصائر والقلوب 
وترك الذكر افضل منه حالاً 

فان الشمس ليس مماغروب » 


( الديوان ص ص )٠-٤‏ 


: ص ص ۴۹۔۳۷ ( مقاتل‎ Ex6عغse‎ cora 1٩ue بخصوص الذكر فى القرآن فلیراجع‎ )١( 
الذكر في القرآن عند‎ ( ٠۳۳-٠۳۰ الذكر فى القرآن = الصلاة القرآن » الطاعة ) - ص ص‎ 
الترمذى وقد لخصنا نظائره التسع فی المتن ) ۔ ص ص ۳۰۷-۳۴۰۹ ( الذکر عند الخراز ) کا‎ 
. يراجع فهرس الاصطلاحات مادة ذكر‎ 
. (00 / ١ ( » ربا اشار الى الآية : « وذكر فان الذكرى تنفع المؤمنين‎ )۲۷( 
. (ON /)« ربا في ذلك اشارة الى الآية : « ذلك نتلوه عليك من الآيات والذكر الحكيم‎ )۳( 
يراجم بشان « ذكر » قبل أبن عربي : ٣۲4٥ء eءغع٤ً×۴ فهرس الاصطلاحات مادة‎ (© 
. ذکر‎ 
. ٠-١ ت التجريد ني كلمة التوحيد « احمد الغزالي » مطبعة البابي الحلبي ص ص‎ 
. ۸6 الغزالي منهاج العارفين ص‎ - 
. ۷۲ الترمذي . نوادر الاصول ص‎ 5 
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- الرسالة القشيرية ص ٠١١‏ . 
- الحلاج . الطواسين نشر ماسينيون باريس 1۹۹١‏ : طاسين النقطة ۷ فقرة 1۸ ١۹‏ . 
وطاسين الازل والالتباس ۷1 فقرة ٠١‏ . 
كا تراجع النصوص التالية التي الحقها ماسينيون فى كتابه : 


(Essai sur les origines du lexique technique ) 


التعرف الكلا باذى فقرة EAE POY:‏ 
ا جوامع آداب الصو فية . السلمي » فقرة ۴ . 
- حقائق التفسير . السلمي . فقرة : ۲ 1۹« E I (YF «0F‏ 0 . 
- الكرماني فقرة١‏ . 
)٥(‏ انظر « حضور» 
0) انظر « شهود» . 
»( راجع « فتح » . 
(۸) انظر « جلیس احق » . 
)٩(‏ بخصوص « ذكر » عند ابن عربي فليراجع 
- الفتوحات ج 4 ص ۴۲ ( الذكر وا لحضور)› ص ٩۰‏ [ الذكر = القرآن ] » ص ص ٤۲۹‏ - 
۰ [ الذاكرون ثلاثة اقسام : ذاكر قائم ‏ ذاكر قاعد » ذاكر على جنبه . وهذا الترتيب 
قراني : « الذين يذكرون الله قياما وقعودا وعلى جنوم » (۴/ 11 
- وسائل السائل ص ص ٠-١‏ ( ذكر العبد الله بنفسه = ذكر تنزيه » ذكر العبد الله بالله = 
الذكر طاعة لامر الشارع) .ص ٤٤‏ ( لا ينبغي للذاكر ان يشتخل بمعاني الذكر ) . 
- رسالة « سر المحبة » خخطوط دار الكتب المصرية . 
)٠١ )‏ يفرق القونوي,بين صورة الذكر ومعناه وباطنه يقول : 
« فالانسان لا يزال مقبلاً من صورة الذكر الى معناه وباطنه»ومن التلفظ به الى نطق القلب 
بذلك الذكر او غيره » وباطن الذكر غير معناه وانه عبارة عن التوجه الى المذكور من كونه 
مذكوراً ومتوجهأاليه» هكذا درجة فوق درجة وفي كل درجة يسقط منه جملة من احكام كثرته 
وصفات امکانه . . . » ( التوجه الاولی ق١١‏ أ) . 
انظر رسالة القونوي المذكورة خصوصا فى كيفية الانتقال من ظاهر الذكر الى باطنه.: ثم الجمع 
بين ما بطن وظهر وما يؤدي اليه ذاك الجمع . 
)۹١(‏ انظر « همة » 
(۱۲) ان الٰذکر حجاب يت r SE SGD ECE E GE‏ 
۳ الاصلل « فلع » او ا 
(1) الاصل « فاذا » وهو خطأ ينكسر به الوزن . 
)٠١(‏ ان العاشق للجمال الاي لا يتسع قلبه لخيره ء فالحق في قلبه متربع لا يترك لسواه مدخلا 
فالذکر انتفی فی هذا الذاكر لانه حاضر مع المذكور » ولا كر حاض فإن ذَکرّه کان ذلك 


۹1 


خالفة لحضور قلبه » اذن : نفاق . 
)٩(‏ ازدیاد الذنوب بالذكر تمل معنيين : - أن الذكر يفترض الفقد الذى هو ذنب › 
- ان الذكر يفترض تثنية بين الذاكر والمذكور لانه اشراك المذكور ف الوجود الذي يقفه ابن 
عربي على الحق»وهذا الاشراك ذب . 


۳ - الد وت 


فى اللغة : 
« الذال وال لواو والقاف أصل واحد . وهو اختبار الشيء من جهة تَطَعّم م 
يشتق منه مجازاً . . . وف كتاب الخليل : کل ما زل بانسان من مکر وه فقد ذاقّه » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « ذوق ) ) 


فی القرآن : 
ورد الأصل « ذوق » في القرآن : 
٩‏ اعتبار الشيء من جهة تَطْعُم : 
« فل ذاقا الشجرة بدت فا سواته|ا » (۷/ ۲۲) 
۴ -الذوق مجازاً 
« کل نضجت جلودهم بدکناهم جلوداً غيرها ليذوقوا الراب )٠5/٤()‏ . 


عند ابن عر بي : 
« الذوق » على بساطته . له خطورة کبر ی ف بنيان‌العرفان الصوفى لأنه : 
م يمثل « نقطة الفصل » فى كل حوار معهم . من حيث انه بهت بشكل لاصصسق 
للتجر بة الصوفية »بل كل « ما لا يكن المشاركة فيه » . فى « الذوق » ينقفصل 
الصوفية منطقهم الخاص جاعلين منه سدا في وجه : غير الذائق . 


۲« الذوق » عندهم طريق العرفان . وحيث انه لا يكن معرفة ما ينتج عن 
الذوق إلا : بالذوق . لذلك انحصرت قناعة هذا العلم بالذائق . 


ومن ابر ز الأدلة على هذه النقطة الأخيرة . قصيدة«ابن بنت الميلق» اهائية 
4Y‏ 


الشهيرة »التي لا يدانيها شهرة في الآوساط الصوفية إلا « راثية › آبو مدين“ . 
يقول في مطلعها : 
« من ذاق طْعم شراب القوم يريه ومن دراه غدا بالسروح يشريه . 
وذو الضبابة لو يمى على عدد الأن 
1 فاس .والکون کأساً لیس ير ويه › 
ولم يكن ابن عر بي بعيدا عن هذا الحوار « السلوكي » ومذهب القوم فيه . 


HEH 
يناقش ابن عربي أولا« الذوق » عند الصوفية .وماهيته . ا نعهده فيه من‎ # 
. استیعاب لد قائق سلوکهم وعرفاہم‎ 


يقول قي تعريف « الذوق » عندهم : 
« أن الذوق عند القوم 7 = الصوفية ] : اول مبادىء التجلي » وهو حال يفجاً 
العبد في قلبه » فإن أقام نفسين فصاعدا كان : شربا . وهل بعد هذا الشرب ري 
أم لا . فذوقهم [ = الصوفية ] في ذلك ختلف » (ف4۸/۲٠)‏ . 

ويشرح ابن عر بي مراد الصوفية من تعريفهم الذوق بالتجلي . قائلا : 
« اعلم ان قوم « [ الذوق = ] اول مبادي التجلي » إعلام » ان لكل تجل مبداً 
هو : ذوق لذلك التجلي ؛ وهذا لا يكون إلا اذا كان التجلي الالمي في الصورة او 
في الأسماء الاهية او الكونية ليس غير ذلك . فان كان التجلي في المعنى فعين 
مبدئه : عینه» ما له. بعد البداً حكم يستفیده الانسان بالتدریج › كما يستفيد 
معاني تلك الصورة المتجلى فيها . . . » (ف4۸/۲٤٥)‏ . 

وهكذا ير بط الصوفية الذوق بالتجلي ويجعلونه قبل الشرب والرى . 

H#HE# 

#* ويتابع ابن عربي نهج ربط الذوق بالتجلى ‏ فيقيم علاقة جدلية بينه وبين 
التجلى المحكوم للرياضة والمجاهدة. من ناحية .الذوق يعطي التجلى : 
التنظير . والتجلى من ناحية ثانية يعطي الذوق : صبغته . يقول : 
« إن الذوق يختلف باختلاف التجلي » فإن كان التجلي في الصور فالذوق : 
خيالي » وإن كان فى الأساء الاإمية والكونية فالذوق : عقلي . فالذوق الخيالي 
أثره في النفس > والذوق العقلي أثره في القلب فيعطي حكم اثر ذوق النفس 
المجاهدات البدنية من الجوع والعطش . . ويعطي حکم ذوق العقل الرياضات 
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النفسية وتهذيب الأخلاق » (ف ۲/ )٤١-۵٤۸‏ . 
He‏ 
# ينتج عن ارتباط الذوق بالتجلى .ان العلوم الناتجة عن التجلى كافة هي : علوم 
ذوقية . 
« فالذوق » اصبح اشارة الى : تنظير التجربة .أو المذهب الناتج عن تجربة 
صوفية معينة . او كل ما يت الى العلوم التي حصلت بهذا الطريق [ = 
الذوق ] . فالذوق : لغة علم مشترك بين اصحاب التجر بة الواحدة” » 
وكل علم لايكون عن تجل يبدأ بالذوق فليس من العلوم الذوقية . 
يقول . 
١-الذوق‏ : تنظر تجربة 
« واكثر الاس على خلاف هذا الذوق » وهذا لا ينتظم كلامهم » 
(ف6۸4/۲٩)‏ . 
« فذوقهم في ذلك [ الري او عدمه بعد الشرب ] » مختلف فيه » 
( ف )٥٤۸/۲‏ . 
۲- العلوم الذوقية عن تجلٍ 
« فانه قد يتخيل في الانسان انه اذا علم شيئاً > فهو صاحب ذوق له . وليس الامر 
كذلك . فان الذوق لا يكون الا عن تجل . والعلم قد يحصل بنقل الخبر الصادق 
الصحيح » (ف۲/١4٥)‏ . 
ينتج ف ضوء ما تقدم .لاختلاف الانبياء ف تجلياتهم »اختلاف ف اذواقهم . 
فهناك الذوق العيسوي والموسوى والمحمسدي ... الذى يؤثر بالتالي على 
اختلاف اذواق التابعين للانبياء [ = القدمية . فلتراجع ] . 


يقول : 

« ولا علم الخضر » ان موسى - عليه السلام - ليس له ذوق في المقام الذى هو 
الخضر عليه . کا ان الخضر ليس له ذوق فيا هو موسى عليه من العلم . الذي 
علمه الله . . . » ( ف السفر ۴ فق )١-۲۱۷‏ . 

« اعلم - ايدك الله بروح القدس - » انا قد عرفناك ان العيسوي من الاقطاب » 
هو الذى جمّع له الميراثان : اليراث الروحاني الذي به يقع الانفعال ء واليراث 
اللحمدي » ولكن من ذوق عيسى - عليه السلام - لا بُ من ذلك . وقد بينا 

KE 


مقاماتهم واحواهم . فلنذكر . في هذا الباب » نبذاً من اسرارهم » 
( ف السقر ۴ فق ۳۳۸ ) . 


HH 


و الذوق من الاحوال والمقامات عند ابن عربي . 
یقول : 
)١(‏ «الذوق ... وهو حال يفجا العبد فى قلبه » (ف6۸4/۲٥)‏ . 
« الشرب بين مقام الذوق والري » (ف۲/ )٠4‏ . 
(۲) « ولکن ليس من شرط كل مقام » اذا دخله الانسان ذوقاً » ان حيط بجميع 
ما يتضمنه من جهة التفصيل » ( ف السفر١‏ فق ٠٠١‏ ) . 


: قصيدة ابو مدين مطلعها‎ )١( 
ما لذة العيش الا صحبة الفقرا هم السلاطين والسادات والأمرا‎ 


(۲) يقول ابن الفارض : 
« وعتي بالتلويح يمهم ذائق غني عن التصريح للمتعنت » 


( دیوان ابن القارض ص ۷ ) 


کا یقول ني مكان آخر من تائيته لبيان ان علم الصوفية لا محصل الا بالذوق والشرب : 


«محمك علا »> إن ترد كشقه فرد سبيلي » واشرع ني اتباع شريعتي 
فمنبنع صدي من شراب » نقيعة لدي . فدعني من سراب بقيعة » 
( الدیران ص ٠‏ ) 
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-٤‏ مرا 


في اللغة : 


« الراء والهمزة والياء أصل يدل على نظر وابصار بعين او بصيرة . فالرآي : 
ما يراه الانسان فى الامر » وجمعه الآراء . . . والرواء : خسن النظر . والمرآة 
ر ٤‏ ا 
معروفة . .. والرؤيا معروفة » والجمع رؤى» . 
( معجم مقاييس اللخة مادة « رأى») . 


في القرآن : 
١-الاصل‏ « رأى » يدل على ابصار عين او بصيرة . 
« فلا رأى القمر بازغاً قال هذا ربي » /٦(‏ ۷۷) . 
« ولقد همت به وهم بها لولا ان رأی برهان ربه » (YEW).‏ 
۲- رئاء = وهو ان يفعل الانسان شيا ليراه الناس . 
« والذين ينفقون اموا هم رئاء الناس ولا يؤمنون الله ولا باليوم الآخحر» 
(4/ ۳( . 
-الرۋيا . 
« یا اا a‏ افتوني فی رؤیای ان کنتم للرؤیا تعبرون » (۱۲/ ٤۳‏ ) : 


عند ابن عر بي : 


لقد استثمر ابن عربي صفة المرآة الوظيفية في صورة تقثيلية شرح على 
اساسها احد اشكال العلاقة بين الحق والخلسق : مفسراً بذلك سبب الخلىق من 
ناحية . وكيفية نشوء الكثرة عن الوحدة من ناحية ثانية . 
وسرعان ما أينعت هذه الصورة التمثيلية رموزاً ومصطلحات ( مرآة 
احق . مرآة الخلق) أغنت مغردات شيخنا الاكبر الفنية وسندرج مجمل نظرته الى 
الحرآة قى نقطتين : 
الاولى المرآة : صورة تثيلية . والثائية المرآة : رمز ذو دلالات واهاءات . 
KHK‏ 
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# المرآة = صورة تثيلية : وهي تفر سبب الخلق( )1‏ وكيفية نشوء الكثرة عن 

الوحدة (۳) : 

)١(‏ استفاد ابن عربي منصفة«الترائي» ف المرآة ليقدم بها الى الفكر الانساني 
سبباً لوجود العالم . فقد شاء الحق ان يرى عين اسهائه وصفاته فأوجد 
العالم : مراة . 

يقول : 
« لما شاء احق سبحانه من حيث اسما ئه الحسنى” التي لا يبلخها الاحصاء ان 
یری اعیانہا » وان ششت قلت ان یری عینه . . . أوجد العالم كله وجود شبح 
مسوّى لا روح فيه » فكان كمرآة غير تجلوة . . . فاقتضى الامر جلاء مرآة 
العالم »> فكان آدم عين جلاء تلك المرآة" . . . » ( فصوص ۱/ )٤۹-٤۸‏ . 

(۲) حاول الشيخ الاكبر ان يبسط معضلة الوحدة والكثرة المتشاجرة بصورة 
تقشيلية [ الرائي والمرائي ] : فالحق واحد تتعدد صوره فى الحرائي »فالمحرائي 
مظاهر لظاهر واحد هو الحق . 

اذن الحقيقة الوجودية واحدة تتعدد صورها" ونجلياتها““ ومظاهرها* 
ومرائيها فهذه الكثرةهي كثرة اعتبارية لا مستندأ حقيقيا شا اى لا وجوداً 
حقيقيا ها" . فالحق واحد يتكثر فى مراتب التجلى وفى المرائي . فتفاضصسل 

المرائي مشا الكثرة المشهودة في العالم : فمرآة الانسان افضل من مرآة العالم » 

وهي بذاتها تتفاضل فما بينها لتفسح المجال فى قمة التفاضل للمرآة 

المحمدية . يقول ابن عربي : 1 
« . .. ان الانسان : هو الکون باسره من حیٹ هو ثمرته‌موهو سره من حیث 
انفراده عنه ء لانه مرآة جلي الحق بالعالم بظهور اسمائه وصفاته . . . اذ لایتم و 
التجلى التام الكامل بكل الاسماء جلسة الا بوجود آدم" اعني نوع 

الاتسان . . . » ( بلغة الغواص ق١۱‏ ) . 
.فان الانبياء عليهم السلام أعدل مرا آة منك [العبد] » ثم لتعلم ان الانبياء 
ی ا ا ا 
واعدخا واقومها مرآة عمد ب فتجلى الحق فيها اكمل من كل تجل يكون » 
فاجهد ان تنظر الى احق المتجلي في مراةجحمد ية »لينطبع في مرآتك فترى احق في 
صورة محمدية برؤية محمدية ولا تراه في صورتك . . . ( ف (4۳۴۳/٤‏ . 
KH#‏ 


الحرآة رمز ذو دلالات واماءات : 
أولاً : يضع ابن عربي وجهى الحقيقة الواحدة ر( حق - خلق ) في تقابل تراتي : 
الحق = مرآة الخلق . والخلق = مرآة الحق . 
ونلاحظ ان الحرآة فى اضافتها الى الخلق تأخذ بعداً عرفانياً .وف اضافتها الى 
الحق تأخذ بُعداً انطولوجياً . 
(أ) الحق = مرآة الخلق = مرآة الحادث : هنا نتعرض الى مسألة « رؤية الحسق »> 
وموقق ابن عربي منها . 
فضي نظرية تؤمن بالوحدة الوجودية بوق بنيان وجودي يرجع كل شىء الى 
الحق حيث ما ثمة الا الحق واساؤه وصفاته . لا معنى للسؤال التقليدي : هل 
رؤية الحق جائزة فى هذه الدنيا ؟ فالعارف المحقق يرى الحق بى كل شيء ءاذ كل 
شىء هو جلى للحق . ولكن ليست هذه الرؤية هي المقصودة في السؤال 
التقليدي السابق »بل رؤية الحق فى مرتبته وليس في تجلياته . فهل هذه الرؤية 
حاصلة عند ابن عربي ؟ 
ان رؤية الحق فى مرتبة الوهيته لا 'حصل للعبد »بل قي قمةعرفان العبدء 
حظة يتهياً لرؤية الحق لا يرى الا حقيقته وصورته“ هو [ صورة العبد ] ؛ 
ولذلك يقول ابن عربي : ان الحق مرآة العبد فى رؤية نفسه . وقمة رؤية الحق 
هي رؤيته : بالرؤية المحمدية في الصورة المحمدية" . 
يقول ابن عربي : 
E‏ فصّح عل الحادث من حيث هو حادث فقير متأخرء وانه مرآة القديم 
الذى هو الواجب فی رؤیته‌اسا ئه »وعلى القديم انه مرآة الحادث في رؤیته نفسه ای 
في بر وزه له ولیس احدها غير الآخحر . . بي ( بلغة الخواص ورقة ٠٠۴‏ ) . 
« فهو [ تعالى ] مرآتك فى رؤيتك نفسك » وأنت مرآته في رؤیته‌اسماثه» وظهور 
احکامها ولیست سوی عینه . . . » ( فصوص )٦۲/۱‏ . 
« ... والحق مرآة الرجل الكامل . . . والحق مرآة للخلق .. . » 
(ف٤/‏ '4۳) . 
« ان احق مرآة العالم فلا يرون فيها غير ما هي صورهم عليه وهم في صورهم 
على درجات ... » (ف٤/۲)٤)‏ . 
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رب)الخلق = مرآة الحق = مرآة القديم ( انظر المعنى الاول ) 

ثانياً : استعمل ابن عربي عبارة: مرآة الحق» التمثيلية(انظر المعنى الاول)رمزاً 
يدل:على العالم باسره : من حيث انه جلى المي لا يرى فيه العارفون الا 
صورة الحق - وعلى حضرة الانسان بصورة عامة . والانسان الكامل او 
القطب بصورة خاصة . من حيث انه مظهر تجلى الحق سبحانه فى اساته 
الحسنى - وعلى الحقيقة القلبية : من حيث انها تتسع لتجلى الحق . 


يقول اپن عر بي : 
() « العالم مرآة الحق ) (ف٤/ )٤١١‏ 
« فالعالم . . . مرآة الحق فا رأى العارفون فيه الا صورة الحق e‏ 
(ف64/۲٤)‏ . 
)١(‏ « والمرآة حضرة الانسان ... » ( ف ۴/ ۲۴۹) 
« فالعالم [الانسان الموصوف بالعلم] مرآة الحق » ولا يكون العارف 
ولا الفقيه مرآة له تعالى ° . .. » (ف٤/٤٥)‏ . 
« فاما القطب صد الجامح فهو المنعوت بجمیع الاساء تخلقاً وتحققاً 
وهو مرآة الحق ٠”‏ ومجلى النعوت المقدسة ومجلى المظاهر الاهية . . . » 
(ف۷۳/۴٥)‏ . 
)٣(‏ «قلب المحقق مرآة فمن نظر 
يرى الذي اوجد الارواح والصورا 
اذا أزل صدا" الاكوان واتحدت 
صفاته بصفات الحق فاعتبرا . . . » 
( الديوان ص ۱۷ ) . 


» «راجع « اسم اهي‎ )١( 

(۲) من حيث إن الانسان وحده من دون سائر المخلوقات هو المظهر الاتم والاكمل للحضرة 
الاهية . 

(۳) انظر و« صورة » 

. انظر « تجلي»‎ )٤( 

› انظر « مظهر‎ )٥( 

) انظر و« خلق جدید» 


() 


(» 


(% 


0) 
1 


( 


بهذا المعنى يفهم ابن عربي الآية القرآنية : : « وعلم آدم الأسماء ءکلها »[۲/ ۳۱ ] ۰ > علم الله 
آدم الاسماء : تجلى بها فيه [ تجلا وجودياً ] وعليه [ تجلياً عرفانياً ] راجع : تجلي . 
يراجع للتأكد نما ذهبنا اليه بخصوص « الرؤية » عند ابن عربي : 

الفتوحات ج ۲ ص 1۲۹ . ٤4١‏ ء 64٩‏ . 

الفتوحات ج ٣ص ٤۷۹‏ . 

الفتوحات ج ٤‏ ص۲ . 

انشاء الدوائر ص ٠۳۴‏ . 

فصوص الحکم ج ۱ ص ۷۱ . 

کتاب الکتب ص ٤۸‏ » ١ه‏ . 

التجليات ص ٤4‏ . 

الاسفار ص ۲۱ . 


يقول ابن عربي : « ورغبتنا . . . في رؤية الحق بالرؤيةالمحمدية »> فى الصورة المحمدية › 
فانما اتم رؤية واصحها واصدقها » ( ف ۲۰۲/۲) . 


من حيث ان « العام » من الاسماء الاهية وتطلق على الحق وعلى الانسان » على حين ان 

العارف والفقيه اسماء لا تطلق على الحق . 

يراجع بشأن « مرآة » عند ابن عربي : 

- مشاهد الاسرار القدسية ورقة ۲٠‏ » ورقة ١ه‏ » ( انت مرآتي ) . 

- مرأآة العارفين ورقة ٤‏ ( مرآة = مظهر » مجلى » منصة . . . ) 

- بلغة الخواص ورقة ١‏ ( العالم جرد من آدم مرآة غير مجلوة ) » ق ۲١‏ [ محمدكللة = المرآة 
التامة ] ورقة ۸ه ( مرآة اسماء الله ) . 

- ف ج ۱ ص ۱۹۳ . 

- ف ج ۲ ص ٤۳١‏ ( مراة الغيب ) ٥٤۹ ٠‏ ( الرائي والمرائي ) . 

- ف ۴ ص ("٤64‏ مرآة احق ) 

- فاج ٤‏ ص ۲۳ ۰ 

- فصوص الحکم ج ۲ ص ۷ › ۲۴ › ۳۲٢ ۲۹۸ ۰ ۲۹۷ › 1٤٩‏ . 

کا یراجم : - الغزالي . ميزان العمل ص ص ٤١-4‏ . 

- اسعلامات رة . عزالدين صد السا ن غانم دمي : ق ۲ ( مرآة 
الکكون ) . ق ۸۷ ( المرآة الروحية والقلبية ) . - تأويلات القيصرى ق ٠١‏ ب . 

- علم التصوف . النوري ورقة 0۹ ب . 

لطائف الاعلام مادة : مرآة الكون - مرآة الوجود - مرآة ا لحضرتين - مرآة الذات والالؤهية 
معا . 


(۱۷) الاصضل « صدى ) . 
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- اذ لی الحق‌اإلعالر 


الانسان هو مرآة تجلي الحق بالعالم »من حيث كونه مظهراً ومجلى للحضرة 


« ان الانسان هو الکون باسره من حيث هو ثمرته »وهو سره من حیث انفراده عنه 


لانه مرآة تجلي الحق بالعالم ... اذلا يتم التجلي الكامل بكل الاساء جملة الا 
بوجود ادم » اعني نوع الانسان » 


انظر « مرآة (. 
۷ ان الجارث 
المترادفات : مرآة العالم » مرآة الخلق 
مرآة الحادث:هو القديم 
انظر « مرآة « 
۷ - لذ الحی 


مرادف : مرآة القديم 


مرآة الحق:هي الخلق . وبصورة خاصة القطب والانسان الكامل 
انظر « مرآة » خاصة المعنى الثاني الفقرة «ب» 


۸- اة الخلق 
المترادفات : مرآة الحادث . مرآة العالم 
مرآة الخلق:هو الحق 
انظر « مرآة » 
o’‏ 


۹4 = الځلالامل 


الحق هو مرآة الرجل الكامل 
انظر « مرآة » . 


۰ ا ذالیالر 


مرآة العالم هو الحق , فلا يرون فيها غير ما هي صورهم عليه . 
يقول : « ... ان الحق مر آة العالم » فلا يرون فيها غير ما هي صورهم 
عليه ... )(ف٤/۲١٤)‏ 
انظر « مرآة » 


1 اة الکدډ 


مرادف : مرآة الحق 
مرآة القديم:هو الحادث 
انظر « مرآة » 
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۲ - ملة وجودالاّان 


مرآة وجود الانسان أو العبد هو ما به او عليه تنطبع رؤيته للحق»وحيث ان 
كل انسان يتجلى فيه الحق على قدره تتفاضل المرائي . وافضل مرآة هي مراة 


یقول ابن عربی : 
« ثم انظر فى الرائي واعتداهما والاقوم منهاءوانظر الى مرآة وجودك فإن كانت اعدل 
امرائي ولا تکن » فإن الانبياء علي ١‏ السلام أعدل مراة منك > ثم لتعلم ان 


o‘o 


الانبياء قدفضل بعضهم بعضاًء فلا بدان يكون مرائهم متفاضلة . وافضل المرائي 
واعدها واقومها مرآة محمد ية » فتجلى الحق فيها اكمل من كل تجل يكون › 
فاجهد ان تنظر الى ا لحق المتجلي في مرآة محمد با لینطبع فی مرآتكه‌فتر ی الحق في 
صورة حمدية برؤية محمدية . .. ) (ف٤/۴۴٤)‏ . 

انظر «مرآة » 


۳- رب روش 


فى اللغة : 
« الراء والباء يدل على اصول › فالاول : اصلاح الڻيء والقيام عليه 

فالرب : امالك » والخالق ۰ والصاحب . والرب المصلح للشيء a‏ والله جل 

ثناۋه : الرب » لانه مصلح احوال خلقه . . . )( معجم مقاييس اللغة مادة« رب ») . 


فى القرآن : 
ان لفظة « رب » وردت فى القرآن فى سياق لغوي [= السيد ‏ الالك 
اللصلح » المربي] ولكن اضافتها" الى مربوبيها [الانسان » العرش » العالمين » 
کل شيء] حصرها فی إطار الالوهية . 
-« قل ان صلاتي ونسکي وغیای وعماتي لله رب العالمين » )۱١١/١(‏ . 
-« قل أغبر الله آبغي ربا وهو رب کل شيء » ۱٤ /٩(‏ . 
- «ولا یتخذ بعضکم بعضاً آرباباً من دون الله ) (۳/ )٦6‏ . 
عند اٻن عر بي : 


٭ لقد افرغ ابن عربي قى الخطوة الاول مضمون « رب » من دلالاته الدينية 
واياءات لفظه الى الالوهيةحاصراً معناه ن آفق لغوى .يقبل الاشتراك بين الله 
والاتسان“ 


فالرب هنا هو : المالك . والمصلح . والسيد .والمربي »والثابت“ . 
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يقول ابن عربي : 

« اساء الاشتراك كاسمه : الحؤمن”“ والرب . فالمؤمن : المصدق › والمؤمسن : 

معطي الآمان » والرب : المحالك » والرب : المصلح” › والرب : السيد 

والرب ٤‏ المربي ¢ والرب الثابت (PEATE‏ 

وهذا الاتجاه اللغوى فى تقسير لفظة « رب » آدى الى قول الشيخ الاكبر 
بالر بوبية العامة التي هي ربوبية الاكوان والاسباب" . 
HHR‏ 
٭ بعدماآفرغ اين عريې لفظ«رب»من دلالاته الى الالوهية نجده ق الخطوة 
التالية يحصره في داترتها . فالسرب فقط هو : الله من حيث اسمائه . ونبين 

مقدمات وصوله الى هذه النتيجة بالمعادلات التالية : 

الرب = المصلح ءالمربي ... [ انظر الحعنى السابق ] . 

الاسم الاي = كل مؤثر فى الكون . وكل ما يفتقر اليه الكون انظر المعنى 

« الرابع » للاسم الاهي فى مقابل العبد مؤثر فيه“ . 

وما كان الاصلاح والتربية الى غير ما تتضمنه كلمة رب من مفاهيم لغوية 
تفيد الاثر والتأثير في الربوب . 

اذن : الرب = الاسم الالهي .( الارباب = الاساء الاهية ) . 
يقول ابن عر بي : 

(أ) «... انه لا جامع . .. بين العبودية والربوبية بوجه من الوجوه واا 
أشد الاشياء فى التقابل » فان المثلين ان تقابلا فاا يشتركان . . . فان 
الجامع للبياض والسواد ۳ اللون ¢ والجامع للحركة والسكون 3 الكون 
وال لحامع للاكوإن والالوان : العرضية . فكل ضدين وان تقابلا . . . فلا بد 
من جامع بجتمعان فيه الا العبد والرب فان كل واحد لا يجتمع مع 
الآخر ... )(ف۴۳۷۱/۳۴) 

يضع ابن عربي العبودية قى موازاة الربوبية من حيث ان الثانية هي صفة 
الفعل والتأثير . وبذلك يحصر مفهوم لفظ ١‏ رب » بالالوهية من حيث تعيناتها 
متجاو زا ذه الخطوة ما ذهب اليه في المعنى السابق . 

(آ) « ... اعلم ان ارتباط الموجودات الى الوجود الواحد الحق لا يكون الا من 

حيث تعيناته التي هي اسماؤه » فكل موجود مرتبط باسم من الاسماء 


o‘¥ 


[ الاهية ] من جهة انه ء لم يتعين ا لحصة الوجودية المضافة اليه حتى صار با 
موجودا الا من حضرة اسم من الاساء > ولم يصل المدد الواصل الذي به 
بقاؤه في الآن الثاني اليه الا بواسطة ذلك الاسم . .. فكان ذلك الاسم 
ربه فى الحقيقة” ° . . . والاسم الله : رب جميع الموجودات من جهة جعيتهء 
لكن اضافة ربوبيته الى غير الكمل من حيث اسمائه وبواسطتها . . . » 


( مراتب التقوی ق ق ۱۹٩‏ ب ۱٩۷‏ أ ) 


i‏ ان كل اسم انمي يتضمن جيع الاسماء كلهاء وان كل اسم ينعت 
بجميع الأسماء فى افقه . . . والا فكيف يصح ان يكون ربا لعابده 
هیهات هیهات . . . ) «ف 00۱/۱ . 


« اعلم ان مسمی الله آحدیٰ بالذات کل بالاسماء . وکل موجود فهاله من 
الله الا ربه خاصة يستحيل ان يكون له الكل . . . والسعيد من كان عند 
ربه مرضياً . وما ثم الا من هو مرضي عند ربه لانه الذی یبقی عليه 
دبوبیته » ولا یلزم اذا کان کل موجود عند ربه مرضیاً . . . ان یکون 
مرضياً عند رب عبد آخر . فما تعين له من الكل الا ما يناسبه فهو 


ربه . 


فقد وقع التمييز بين العبيد » فقد وقع التمييز بين الارباب"؟... » 
( فصوص ج ۱ ص ص ۹۳-۹۰) . 


KHER 


# حصر ابن عربي الربوبية ف اطار الالوهية كا رأينا ف المعثى السايق . 
وهذا لا یعنی انه یرادف بینهما"٠‏ ویکن تلخیص موقفه ف نقطتین د 

١-ان‏ الالوهية تتفق والربوبية من حيث انها يطلبان الحألوه وال مر بوب في 
مقابل « الذات » الغنية عن العالمين . 

۲- ان الالوهية ها التنوع ف الاسماء والشؤون من حيث الجمعية التي 
للاسم اله ثي مقابل الربوبية التي هما الثبوت ( حقيقة كل اسم اهي ثابتة ومتميزة 
فا لعز غير الحذل وغر الباسط. . وتلفت النظر الى انه لا ينبغي ان نظن الكثرة 
والتعدد في ذات احق . فالالوهية والربوبية جالي ومظاهر ها . وليستا على 
الحقيقة إلا عينها . 
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يقول ابن عر بي : 

() «فالالوهية تطلب الألوه » والربوبية تطلب المربوب » والا فلا عين ها الا 

په وجوداً او تقديراً . والحق من حيث ذاته غني عن العالمين . 
والربوبية ما هما هذا الحكم . فبقي الامر بين ما تطلبه الربوبية وبين ما 

تستحقه الذات من الغنى عن العالين . وليست الربوبية على الحقيقة 
والاتصاف الا عين هذه الذات . . . » (فصوص ۱/ )1١۹‏ . 

)١(‏ « قال نوح رب" ما قال الي » فان الرب١“‏ له الثبوت والاله يتنوع 
بالاساء فھو کل یوم فی شأن* . فاراد بالرب ثبوت التلوين اذ لا يصح الا 
هو ... )(فصوص ۷۳/۱) . 


. إن لفظة « رب » لم ترد في القرآن الا مضافة . راجع العجم المغهرس لالفاظ القرآن‎ )١( 
... المواد : رب » ربك » ربكم » ربا‎ 

(۲) يقول البيضاوي في لفظة رب هنا : « الرب في الاصل مصدر بمعنى التربية وهي تبليغ الشيء 
التي كماله شيئا فشيئا » ثم وصف للمبالخة كالعدم والعدل » وقيل هو نعت من ره يبه فهو 
رب . . . ثم سمي به امالك لانه بحفظ ما یملکه ویربیه ولا بطلق على غیره تعالی الا مقیدا » 

( انوار التنزیل ج ٠ )٣ج ١‏ 

اما سهل التسترى فيقول : 

« ررب العالمين): سيد الخلق المربي مم والقائم بامرهم المصلح المدبر لهم قبل كونهم وكون 
فعلهم المحتصرف بهم . . . لا رب طحم غيره » ر تفسير القرآن العظيم ص ۷) . 

(۴) ان لفظ رب يقبل الاشتراك بين الله والانسان من حيث انه انسان لا من حيث انه عبد » 

فالعبد يقابل الرب مقابلة موازاة لا تسمح بالةاس في اية صفة ولذلك لا يطلق على « العبد » 
لفظ «رب»» ونورد هذا النص من رسالة « الاجوبة عن الانسان الكامل » خطوط الظاهرية 
رقم ۸۲٤‏ ق ۲۲٤‏ ب . 

« فالانسان ذو نسبتين كاملتين : نسبة يدخل بها الى الحضرة الاهية ونسبة يدخحل بها الى 

الحضرة الكيانية » فیقال فيه عبد : من حیث انه مکلف ولم یکن ثم کان کالعالم . ویقال فيه 
رب من حيث انه خليفة من الرب ومن حيث انه احسن تقويم ... » . 

- راجع المعنى الثاني الفقرة (أ) لكلمة « رب » . 

. » انظر المعنى الثالث من كلمة « رب‎ )٤( 

(( راجع « مؤمن » « سمي الله » . 

: يقول ابن عربي‎ )٩( 

« والرب : المصلح » فان الله يصلح بين عباده يوم القيامة » هكذا جاء في اللغبر النبوي في 
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الرجلين يكون لاحدهم| حق على الآخر » فيقفان بين يدى الله تعالى . فيقول: رب خذ لي 
بمظلمتي من هذا. فيقول له : ارفع رأسك » فيرى خيرا كثيرا . فيقول المظلوم : لمن هذا يا 
رب ؟ فيقول : لمن اعطاني الشمن . فيقول : يا رب ومن يقدر على ثمن هذا ؟ فيقول له : 
انت بعفوك عن إخيك . فيقول : قد عفوت عنه . فيأحذ بيده فيدحلان الحنة » 

( ف ۳/۳۲( . 

(۷) انظر « الربوبية العامة » 

(۸) کا يراجع « اثر » « مؤثر » « مؤثر فيه » . 

» ان العبد وبالتالي كل موجود له الفناء والبقاء مع الآنات أنظر « خحلق جديد‎ )٩( 

() یری ابن عربي ان كل عبد هو مظهر لاسم من الاسماء الاهية » وبذلك بختلف العبيد فيا 
بينهم » فمنهم : عبد الله [= محمد ] وهو اكمل المخلوقات من حيث انه مظهرا لاسم الله 
الجامع للاسماء الاهية كافة . راجع ۔ لطائف الاعلام ق ق ۱۲۰ ب - ۱۲۸ أ « حيث يسين 
المؤلف مضمون مظهر كل اسم من الاسم|ء الالهية = عبد الله - عبد الرحمن - عبد الرحيم - 
عبد الملك - عبد القدوس - عبد السلام . . . حتى يستوفي الاسماء الالهية ) . 
الفتوحات المكية ج ٤‏ ص ص ۳۲۹-۱۹3 حیٹ یسترسل ابن عربي فی شرح مضمون کل 
مظهر من مظاهر الاسم ء الاهية التي هي الحضرات . ما لا يتسع المجال لتعدادها نظرا لكثافة 
النصوص وتشعبها . فمن يبغ الاستزادة من هذا الموضوع فلرجع الى الفتوحات . 

)۱١(‏ من الخريب ان تفسح نظرية مفكر اسلامي مكاناً لكلمة« ارباب » ولكن ما الذي يجعل 
موقف ابن عربي هذا يتالف مع منهجه التوحيدي والوحدوي الذي عرف به - فابن عربي 
الذي يوحد الوجود » رافعا بذلك الاثنينية بين شقي الحقيقة الوجودية » هو نفسه الذي يكر 
هنا مفهوم الالوهية بتكثر اسمائها وصفاتها ! وما الذي يجعل موقفه كذلك يندرج ف التفكير 
الاسلامي القائم على التوحيد ؟ ونلخص الاجابة بجا يلي : 

١‏ - ان ابن عربي لم يتخذ « الارباب » من دون الله بل العكس لقد واجه ربوبية الاكوان 
والاسباب ( فلتراجع ) بشدة حاصرا الربوبية في الحق وحده » فلم بخالف التنزيل 
العزيز في قوله : « ولا يتخذ بعضنا بعضا أرباباً من دون اله » )٠4/«‏ . 
ان التمييز بين الارباب ليس تفرقة ذاتية تؤدي الى تعدد ذوات بل هي اعتبارية مرجعها 
ذات واحدة» فالحى احدى بالذات كل بالاساء . فالاساء الاهية مع الذات هي ذات 
واحدة مع تجلياتها ومظاهرها . 
اذن لم يخالف ابن عربي التنزيل من ناحية في قوله «أأرباب متفرقون خير ام الله 
الواحد القھار » (۴۳۹/۱۲) » کےا انه لم يخالف موقفه الوحدوي من ناحية ثانية ( انظر 
اسم اهي ) . 
)۱١(‏ راجع ما كتبه كوربان عن الربوبية والالوهية عند ابن عربي : 
Hist de la philo. Ency. de la pléiade T 3 p 1110‏ - 
(۱۳) « قال نوح رب لا تذر على الأرض من الکافرین دیارا » [۲۹/۷۹] . 
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(۱4) بخصوص معنى كلمة « رب » عند ابن عربي فليراجع : 


- الفتوحات ج ١‏ ص ٦١‏ ص 44 ( الرب = الاسم الاي ) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ۲١۱‏ ( الرب = المصلح ) » ص ٤۴۷‏ ( الرب = الثابت ) » 
- الفتوحات ج ۳ ص ۷۴ ( الرب فيه رائحة تقييد ) » ص ۱۲۹ ( الرب مقيد. بالاضافات ) 
ص ۳۲۲۰ ( الارباب  )‏ ۴۵۵ ( الارباب ) ص ۳۹۹ ( علم الربوبية ) 
ص ۳۸۳ ( الرب : المصلح ‏ امالك » السيد » الثابت ) . ص ۳۸۷ ( الربوبية مرتبة ) . 
ص ٤۴١‏ ( رتبة الربوبية فى جغرافية العالم عند ابن عربي ) ص ٤۷٤‏ ( سريان الربوبية ) . 
ص ٤40‏ ( الرب لا يعقل الا مضافا ) ء ص ٤44‏ ( الربوبية نعت اضافى ) . 
ص ۲ه ( الرب = السيد » المربي ٠‏ المصلح ) . 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۴١‏ ( رب ذاتي » رب مشيئة ) ص ٦۲‏ ص ٠4‏ ( ربوبية الانسان رب 
في عين عبد ) ص ٩۷‏ » ص ٠٠١‏ ( الاسم الرب لا يكون الا مضافا ومقيداً) . ص ٠١١‏ 
( سريان الربوبية فی الاعتقادات ) > ص ۱۹۹ ( ارباب القوی ) » ص ۲٠٠١-۹۹۸‏ 
( الحضرة الربانية ) » ص ۲۰۲ » ص ۴۴۷ » فقرة ٩‏ » ص ٠۵۹‏ . 
- فصوص الحکم ج ۱ ص ۲۱۵ » ج ۲ ص 1١4‏ ( الرب = الاسم الاي ) » 
EN PEV TY PY AEF 9Y CAA CAV Ao AY EY f‏ 
- عنقاء مغرب ص ۲۷ ( تجلي الربوبية » تجلي الالوهية ) . 
- اشارات القرآن ق ٩۱‏ ب 
۔ کتاب اموق ۱۹۸ ( الله = الرب ) . 
- تاج الرسائل ق ۲۳ أ ( الله ع/ الرب) . 
- المقصد الاتم في اللاشارات ق ق ٠۵۲‏ ب ۔ ۳١٠ا‏ . 
- الاجوبة اللايقة عن #لاسئلة الفايقة ق ٤‏ ب ( رباني ) . 
كما يراجع بشأن الكلمة نفسها فى كتابات غيره من المفكرين : 
- رسالة فى علم التصوف . مخطوط الظاهرية رقم ۸٠۸٠‏ ق ٠١‏ ب . لاسماعيل بن سودكين 
النوري . 
- لطائف الاعلام ق ۹۲ أ ( رب - رب الارباب ) . 
- شرح مشكلات الفتوحات المكية . الجيلي . ق١١‏ . 
مطلع خصوص الكلم . القیصري ق٤‏ » ق ۲۲ ( رب - رب الارباب) . 
- رسالة في اصطلاحات الصوفية . عز الدين بن غانم المقدسي ق ۸٩۷‏ ب » 
- المضنون على غير اهله » الغزالي ص ٠۲١‏ » 
- كشاف اصطلاحات الفنون . التهانوی ج ۲ ص ص ۲۷-۰۲۹ ٤‏ 
- نشأة التصوف الاسلامي . ابراهيم بسيوني ص ۷۷ ( الصوفية ربانيون ) . 


014 


- La mystique et les mystiques pp 629- 630 art: la mystique musuimane. R. 
Arnaldez 


. راجع « شأن»‎ )٠٩( 


4- اللوة العامة 


المترادفات : ربوبية الاكوان - ربوبية الاسباب . 

ان الر بوبية العامة تتمشل ف كل ما يفتقر اليه من الاكوان والاسباب - وهي 
حجب للحق تتمتع بكافة صفات الحجب الايجابية : فتحجب وتوصل [راجع 
« حچاب )] . 


يقول ابن عربي : 

)١(‏ « ...ومامن شيء من المخلوقات الا وفيه نفس دعوى ربوبية لما يكون عنه 
في الكون من المنافع والمضار » فما من شيء فى الكون الا وهو ضار نافع فهذا 
الانسان . . . كيف يفتقر الى شرب دواء يكرهه طبعا لعلمه با فيه من 
المنفعة لهءفقد عَبْدّه من حيث لا يشعر . . . فانه ما من شيء فى الكون الا 
وفيه ضرر ونفع فاستجلب هذه الصفة الاهية نفوس الحتاجين اليهء 
لافتقارهم الى المنفعة ودفع المضارءفأداهم ذلك الى عبادة الاشياء وان لم 
يشعروا . . . ولا علم الله ما أودعه في خلقه . . . قال . . . « الا لله الدين 
الخالص » [۳/۳۹] وهو الدين المستخلص من ايدى ربوبية الاكوان . . . فان 
الله اذا اعتنى بهم استخلصهم من ربوبية الاسباب التي ذكرناها . . و » 

(ف ۲۲۹/۲) . 

)١(‏ « ولا خحلق الله الاشياء . . . وضع الاسباب وجعلها له كالحجاب : فهي 

اربابا . . . ) ( ف )٤1۹/۳‏ . 


o1 


ي 


٥‏ رٹ ی عغان‌عېد 


انظر ٫‏ عبد » الحعنى « الثاني » 


۹ - الرث النعوت ف ‌الشرة 


يقول ابن عر بي : 
« فاعبد ربك المنعوت فى الشرع حتى يأتيك اليقين فينكشف الغطاء (a...‏ 


(ف ۳۱۹/۳) . 
بظهر من النص ان الرب المنعوت فى الشرع هو اله المعتقدات . 
انظر « اله المعتقدات » 


۷ ار ر 


للشيخ الاكبر نظرية متكاملة في العدد حيث يأخذ كل رقم دوره ف فلسفة 
متناسقة تفسر الوجودوتبينه .وبالنسبة للعدد « اربعة » او التربيع فهو 
خصص للوجود . فقد لاحظ ابن عر بي ان الله قد اقام الوجود على التربيع . 
فكل موجود في كينونته مربع . وذلك لمايتمتع به العدد اربعة من الاحاطة . 
ولنترك شيخنا الاكبسر يشرح كيف يحكم التربيع كل قيومية وجودية ؛ 
يفول : 
)١(‏ الوجود على التربيع : 
« ...لان العالم من حيث حقيقته قام على اربعة اركان في صورته الحسمية 
والر وحانيةءفهو من حیث طبیعته مر بع ومن حیث ر وحه مر بع»فمن حیث جسده 
ذو اربع طبائع عن ارکان اربعةءومن حیث روحه عن ام واب ونفخ وتوجه فجاءته 
الرحهمة من اأربعة وجوه . . . ») ( ف )۲١۷/۴۳‏ . 
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«...ومنهم [اللائكة] من اعطاه اربع قوی وهي الخاية فان الوجود على 
التربيع قام من غير مزيد. الا انه كل قوة تضمن قوى لا يعلم عددها الا 
الله ۔۔ . » ( ف ۲۹/۳) . 

(۲) الاربعة عدد حيط : 
« فليس الا أربع فقط : شرق وغرب واستواء وحضيض . أربعة أرباع » 
والأربعة عدد حيط » لامها مجموع البسائط . . . » ( ف السفر الأول فقرة ٠١۷‏ ) 
«.. .ولا يصح ان يكون التركيب اكثر من اربعة اصول . فان الاربعة هي 
اصول العدد . . . وركب ما شثت بعد هذا . وما تجد عدداً يعطيك هذا الا 
الأربعة . . . » (ف السقر الأول فقرة ٤٠۸‏ ) . 

(۳) التر بيع يتحكم فى كل قيومية وجودية : 
« . . فمن الاميات :علم وارادة وقدرة وقول عنها ظهر عالم الارواح الخارج 
عن الطبيعة والطبيعة . ثم اظهر عن هذه الاربعة الالية الطبيعة على اربع . 
وعنها اظهر عالم الاجسام كثيفها ولطيفهاء كا اظهر عن هذه الاربع الالمية من 
عالم التدوين والتسطير عقلا ونفسا وطبيعة وهيولى قبل ظهور الاجسام » واظهر 
الاركان اربعة وهي : النار » والحواء والماء والتراب . واظهر النشأة الحيوانية 
على أربعة اخلاط » وجعل لمذه الاخلاط اربع قوى: جاذبةوماسكة وهاضمة 
ودافعتفأقام الوجود على التربيع » وجعله لنفسه كالبيت القائم على أربعة 
أركان فإنه : اللاولوالآخر والظاهر والباطن E‏ ۸( ف۳ 4 . 


۸ التجاء 


انظر « الطريق » 
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الل 


فى اللغة : 
« الراء والجیم واللام معظم بابه يدل على الحضو الذي هو رل كل ذي 
رجل . . . والرّجّل : الرجالة . واغا سموا رجلا لانم يشون على أرجلهم » 
والر جال والرجالى : الرجال . والرجلان : الرجل . . . وما شذ عن ذلك الرَجُل : 
الواحد من الرّجال » وربا قالوا للمرأة الرجلة . 
( معجم مقاييس اللغة مادة « رجل ») . 


فى القرآن : 
الاصل « رجل » فى القرآن : 

١-الرجل‏ : العضو الذي هو رجل كل ذىرجل .والراجل : الذي يشي على 
رچلیه . 

« ومنهم من يشي على رجلين ومنهم من يشي على أربع » )٤/۷٤(‏ . 

« وان في الناس بالحج يأتوك رجالا وعلی کل ضامر  »‏ (۷/۲۲) . 

-الرّجل وهو ذكر الانسان فى مقابل المرأة ( انث ) . 

« فان لم يکونا رجلین فرجل وامرأتان ممن ترضون من الشهداء » (۲۸۲/۲) . 

عند ابن عربي : 


# 


# يضع ابن عربي الرجل فى مقابل المرأة .ولكنه تقابل صفاتي مرتبي لا تقابل 
جنسي : فالرجل هو من حصل صفة « الرجولة » وحقق بمقامها ومرتبتها 
[الظهور بصورة الحق : التصرف ءالفعل .العدل ...] ذكرأ كان أم انٹى 
[انظر « انش )] . 

يقول ابن عربي : 
« وما اراد [تعالى] بالرجال فى هذه الآيات”“ الذكران خاصة وانما اراد هذا 
الصنف الانساني ذكرا كان او آنشى .. . (f)‏ . 
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« فالرجل كل الرجل من ظهر بصورة الحق في عبودة حضة فاعطى كل ذى حق 
حقه .. . ) ( ف )۱۹۲/٤‏ . 
« فاذا خلص الاأنسان بعد خر وجه من ظلمة طبعه وهواه الى نور عقله وهداه 
اربعین صباحاً» ظهرعنه‌مثل ما ظهر له واخذ عنه مثل ما أخذ . . . ولا یزال فيه 
وجوباً شرعياً كفر وض الاعيان كلها . . . [سمي] رجلا عندذلك »وان لم يمحصل 
له هذا الوجوب فليس برجل»فكمال الرجولية فما ذكرناه»وسواء كان ذكرا أو 
نشی . . . ) ( ف ۲/ )٥۸۸‏ ۔ 
ولايسعنا هنا بعدماذهبنا مع ابن عر بي الى اثبات صفة الضعل للرجل من 
الانسان, الا ان نعرج من هذا الموقف الى نظرة توحيدية للفعل عند الشيخ 
الأكبر . فهو يرى ان الفاعل قي كل شىء وبكل شيء هو الحق” . اذن : 
كل من فى الكون من المخلوقات هي عل للفعل الالهي »هي اناث .يقول : 
«انا اناث لما فينا يولده فلنحمد الله ماف الكون من رجل 
ان الرجال الذين العرف عينهم هم الاناث وهم نفسي وهم املي » 
( ف ٤٤٥/٤‏ ) 
HHR‏ 
#بعدما صلف ابن عر بي الرجولة تصنيفاً صفاتياً مرتبياً »يرسم بدقة 
حدود دولة اهل الله داخلا في أدق التفاصيل بابداع جغراف كوني . وسنعمد 
الى بيان اجالي يلخص هذه الدولة . 
وقد قول قائل : ولم ندخل ف زخم دولة ابن عربي وهي تتبع نظرياته اکثر 
من تعلقها بمصطلحاته موضوع بحثنا ؟ 
نقول : ان هذه الدولة الغارقة في مد نظريات شيخنا الاكبر » هي فى الواقع 
شجرة تنمو على فر وعها مئات المصطلحات لو توسعنا بها لدخلنا عمق 
نظرياته.ولذلك نكتفي بالبيان الذى يضع المصطلحات قى مكانها ونكون 
بذلك وضعنا « الشعلة » قى يد من يرغب بالتعمق فى هذه النقطة . 
يقسم ابن عر بي الرجال” في دولته قسمين : رجال العدد“ -رجال المراتب* . 
بيان اسماء الرجال عند ابن عربي : 


a 


(1) رجال العدد : 


-١‏ القطب او الغوث ( العدد = ١‏ ) وهو موضع نظر الحسق من العالم ( انظ 
قطب) . 
۲-الامام ( العدد = ۲ ) [انظر : الامامان] . 
۴-الوتد ( العدد = ٤‏ ) : يعبر عنهم « بالجبال ١»‏ . 
٤‏ - بدل ( ج ) ابدال ( العدد = ۷) يحفظ الله بهم الاقاليم السبعة ر اتظر « بدل » 
ه-نقيب ( ج ) نقباء ( العدد = ۱١‏ ) على عدد بر وج الفلك . 
حوارى ( العدد = )١‏ : جع قى نصرة الدين بين السيف والحجة . 
۷- رجبي" ( ج ) رجبیون ( العدد = ٤١‏ ) . 
۸-الختم ( العدد ١‏ .لاف كل زمان بل هو واحد في العالم ) . انظر : ختم . 
-٩‏ المجتبى الحصطفى ( العدد = ٠٠١‏ على قلب آدم عليه السلام) . 
١-رجال‏ فى مقام الغيرة الاغية ( العدد = ٠١‏ على قلب نوح عليه السلام) . 
١-رجال‏ في مقام السلامة ( العدد = ۷ على قلب الخليل ابراهيم علي 
السلام ) . 
- ملوك الطريقة ر العدد = ٠‏ على قلب جبريل ) . 
۳ رجال الير المحض ( العدد ۴ على قلب ميكائيل ) . 
٤-رجال‏ عالم الانفاس »وهم على قلب داود عليه السلام . يقسمون الى : 
(1) رجال الغيب ر( العدد = )١١‏ . 
(۲) رجال الظاهر ر العدد =۱۸) . 
(۳) رجال القوة الالهية = رجال القهر ر العدد =۸) . 
)٤(‏ رجال الحنان ( العدد = )٠١‏ . 
(ه) رجال الميبة والجلال ر العدد )٤=‏ . 
)١(‏ رجال الفتح ر( العدد )٠٤ ١‏ . 
(۷) رجال العلى = رجال المعارج .وهم اعلى عالم الانفاس ( العدد = ۷) 
(۸) رجال التحت الاسقل = اهل النفس ر العدد د )۲١‏ . 
(۹) رجال الامداد الاشي والكوني ر العدد = ۳) . 
)١١(‏ الاهي الرحاني ( العدد = ۳) . 
(11) رجل البرزخ ر العدد )١١‏ . 
)1١(‏ سقيط الرفرف بن ساقط العرش“ ر العدد = )١‏ . 
(1۳) رجل الغنى بالله ( العدد = ۲) . 
o1۷‏ 


(16( رجل عین التحكيم والز وائد ) العدد = . 
)٠١(‏ البدلاء = الابدال ر( العدد )۱١ ١‏ . 

. رجال الاشتياق ( العدد =ه)‎ )۹١( 

(۱۷) رجال الايام الستة ( العدد )٠=‏ . 


(۲) - رجال المراتب : 


١-الملامية‏ = رجال المطلع^ . 
۲ الفقراء 

ةيفوصلا-٣‎ 

٤‏ -العباد 

٥ه‏ الزهاد 

٠دءاملا رجال‎ ٦ 

۷-الافراد 

۸ الامناء 

ءارقلا-٩‎ 

بابحالا-١‎ 

1-المحدثون 

۴ الاخلاء 

۴۳ السمراء 

ةثرولا-٤‎ 

: الاولياء وهم اقسام هي‎ ٥ 


١-الانبياء‏ 
۲ الصديقون 

٣‏ - الشهداء 

٤‏ -الصالحون 

٠‏ المسلمون والمسلمات 

-المؤمنون والمؤمنات 

۷-القانتون والقانتات 

۸-الصادقون والصادقات 

-٩‏ الصابر ون والصابرات 

١‏ اخاشعون واخاشعات 


۸ 


١-الصائمون‏ والصانات 

۲ الحافظو ن لخدود الله والحافظات 
۴۳ -الذاكر ون الله كثرا والذاكرات 
٤-التائبون‏ والتائبات والتوابون 
٥‏ -المتطهرون 

-الحامدون 

۷-السائحون 

۸-الراکعون 

-الساجدون 

١-الناهون‏ عن المنكر 

۹ الحلاء 

۲-الاواهون 

۴۳ الاجناد الالهيون 

رايخالا-۴٤‎ 

٥‏ -الأوابون 

-المخبتون 

۷-المنيبون 

۸-الميصرون 

4-المهاجر ون والمهاجرات 
١-المشفقون‏ 

١-الموفون‏ بعهد الله 
۲-الواصلون ما امر الله به ان يوصل 
۳ -اخائفون 

٤-المعرضون‏ عمن امرهم الله بالاعراض عنه . 
٥-الکرماء‏ . 


وبعد هذا البيان التصويري نرجع القارىء الى تفصيل مضمونه فى 
فتوحات الشيخ الاکیر ج ۲ ص ص ۲۹-۲۳ . 


»( « وعلى الاعراف رجال یعرفون کلا بسهاهم » )6٩/۷(‏ . 
« رجال لا تلهیهم تجارة ولا بیع عن ذکر الله » /۴٤(‏ ۴۷) . 


۹ 


« من المؤمنين رجال صدقوا ما عاهدوا الله عليه » (۳۴/ ۲۴۴) . 
( راجع « الاسم الاي » › « الاثر والمؤثر والمؤثر فيه ٩‏ » « رب » . 
Mm‏ « واعلم ان رجال الله ئى هذه الطريقة هم المسمون بعالم الانفاس وهو اسم يعم الجميع » 
(ف۲/٦)‏ . 

)٤(‏ یری ابن عربي انه مامن امر حصور ی العالم فی عدد الا ولله رجال بعدده فی کل زمان يحفظ 
الله بهم ذلك الامر مثلا : السموات سبع . هناك من رجال العدد صنف عددهم سبعة في كل 
زمان لا ينقصون ولا يزيدون بحفظ الله بهم السموات . وكذلك مثلا الجهات الاربع هناك من 
رجال العدد صنف عددهم اربعة ... وهكذا. 

(ه) ان المراتب التي يتقلب فيها الرجال في سيرهم كثيرة مشلا الزهد - الصلاح ‏ الصبر - 
الولاية . . . الى غبرذلك من مراتب الرجال فكل مرتبة من هذه المراتب محفوظة برجال فى كل 
زمان غیر انہم لا یتقیدون بعدد خصوص . 

)١(‏ الاوتاد الاربعة بحفظ الله بهم الجهات الاربع » ولذلك يعبر عنهم با لجال » من حيث ان 
الجبل يسكن ميد الأرض . « الم نجعل الأرض مهادا والخحبال اوتادا » [۷/۷۸] . 

(۷) نسبة الى شهر « رجب » . 

(۸) سقیط الرفرف بن ساقط العرش هو اسم رمزي يسمی به عند ابن عربي مقام معڍن » اي هو 
اسم مقام . وقد اشار اليه في مواضع عديدة من فتوحاته انظر ج ۲ ص ۱٤‏ » ج ۲ ص ص 
۲۲۸-۷ . یقول عنه : « ... رأیته فی قونية . . . حاله لا یتعداه شغله بنفسه وبربه » 
کبیر الشأن » عظيم الحال رؤیته مؤثرة فی حال من يراه » فيه انکسار هکذا شاهدته صاحب 
انكسار وذل اعجبتني صفته له لسان في المعارف شديد الحياء » (ف١/٤۱)‏ . 
كا تكلم عليه عبد الكريم الجيلي في كتابه حقيقة الحقائق خطوط اسعد افندي رقم 
4 ا » ومؤلف كتاب معارج الالباب في كشف مداولة الافراد والاقطاب . خطوط جار 
الله رقم /۱۰۱١‏ ۲۰۴-۲۰۳( انظر خجلة اشرق ۱۹٩۷‏ - ص ۱۹۰ خامش ٠٤١‏ ) . 

(4) انظر الفتوحات ج ١‏ ص 1۸۸ » 

)١١(‏ « رجال الماء وهم قوم يعبدون الله فى قعور البحار والانهار ولا يعلم بهم كل احد» 

( ف ۱۹/۲) . 


١‏ رجا لالعَدد 


راجع « رچل » 


oY: 


- رخال اماب 


انظر « رجل » 


۲ الجمة 


ف اللغة : 


« الراء والحاء والميم اصل واحد يدل على الرقة والعطف والرآفة .. . 
والرجم » علاقة القرابة » ثم سميت رَحِم الانثى رحا من هذا » لان منها مايكون 


ما یرحم ويُرق له من ولد . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « رحم )) . 
فى القرآن : 


بخصوص كلمة , رة » فى القرآن نتبنى موقف الترمذي” الذى اورد 
عشر نظائر ها من سياق ورودها فى التنزيل العزيز وهي : 


ةوبنلا-١‎ 

۲ الاسلام . 

۴-الرزق ... 

... -النصر‎ ٤ 

... حتفلا-٥‎ 

.. ةدوملا-١‎ 

۷-العافية . . 

۸-المطر 

۹-القرآن 

. ) ٤۸-٤۷ الجنة” » ( تحصيل نظاثر القران ص ص‎ ١ 
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ويمكن ان نضيف الى هذه النظائر : المغقرة. فی قوله تعالی : « قل یا عبادی 
الذين اسرفوا على انفسهم لا تقنطوا من رة الله » [ ۳۹/ ٠۴‏ ] . 


عند ابن عر بي : 


# الرحمة هي منح الوجود للموجودات او منح كل موجود وجوده الخاص به قي 
الصورة التي تقتضيها طبيعته ذاتها . 
حار قراء ابن عر بي المقر بون فى مس الخيط الجامع بين كلمتي رهة ووجود › 
وف السببية التي اخرج بها الرحمة من دائرة الشفقة والرضى ( ناحية لغوية - 
خلقية ) لصبغها صبغة ميتافيزيقية ( رهة = وجود ) . ولإلقاء ضوء على هذه 
النقطة لا بد من الرجوع الى بدء خلق العالم واجاده كا يتصوره شيخنا 
الاكبر »فهناك مفتاح تلك النقلة . 
ونکتفي من « بدء الخلق » بموقف واحد معین یبین مرادنا على ان نقتسمه 
بين طرفين ( طبعا قسمة اعتبارية »فكل ثنائية عند ابن عربي هي قييز 
اعتباري لااکثر ) : الذات الالهية من ناحية والاساء الحسنى من ناحية ثانية . 
اجتمعت الاساء الحسنى ف الحضرة الالهية الذاتية . وبعدمااخذ کل 
اسم فیها مرتبته بدآت تتفاخر بحقائقها . ثم لم تلبث ان تعطشت الى ظهور 
آثارها فی الوجود .فلجأت مضطرة قاصدة الى الذات الالمية سائلة اياها وجود 
الكون الذي يظهر فيه حقائقها . 
ان الذات الاهية رمت الاساء وقبلت طلبها بوجود العالم وظهور 
اعیانہا وکان ذلك من حضرة الرجهة وفيض اة . 
ثم نسحب هذا الموقف على كل الاعیان »من حیث ان لکل عین وجودا 
یطلبه من الله . فیر حه الله بقبول رغبته فی وجود عینه . 
نستخلص من هذا د الموقف » ان : 
١-الرحة‏ احتفظت بنشأتها اللغوية [ = رأفة .رضى ] .فالحق رأف بالاعيان » 
وقبل اى رضي بوجودها العيني . -رغم نشأة الرحة اللغوية .پوحدها ابن 
عربي بنتيجتها »اي ان نتيجة رة الحق الاعيان هو : الوجود »اذن الرحمة 
هي الوجود .ومن هنا جاءت صيغتها الميتافيزيقية . وهذه النقطة الاخيرة 
تترفع بالرحهمة عن سذاجتها اللغوية لتعطيها صفات الوجود : من حيث 
سريانه فى جيع الموجودات وقبوله لكل المتناقضات »حتى ما يخيل للناظر انه ٠‏ 
oY‏ 


يناقض الرحهمة نفسها كالآلام مثلاً . ولذلك ينتفي المفهوم الخلقي العادي 

المتعارف فى موقف كهذا . وننتقل الآن الى نصوص تثبت ما اوردناه ق 

« الرحهمة» . يقول ابن عربي : 

)1( » اعلم ان رة الله وسعت کل شيء وجودا وحکا » وان وجود الغضب من 
رحة الله بالغضب . . . ولا كان لكل عين وجود يطلبه من الله لذلك عمّت 
رحته کل عین » فانه برحته التي رمه بها قپل رغبته فی وجود عینه › 
فأوجدها . . . ولا يعتبر فيها [الرحهمة] حصول غرض ولا ملاءمة طبع . . . 
كله وسعته الرحة الالمية وجودا . . . وذكر” الرحة الأشياء عين ايجادها 
ایاها . فكل موجود مرحوم .. . واعلم اولا ان الرحمة انما هي قى الايجاد 
عامة . . . )7 ( فصوص ۱۷۸-۱۷۷/۱ ) . 


(۲) « فلا اقرب من الرحمة الى الخلق لانه ما ثم اقرب اليهم من وجودهم » 
ووجودهم رحة بلا شك ... » ( ف )٤۳/۳‏ . 
« وما ثم الا رحة سابقة وغضب لاحق » ثم رحمة شاملة سارية في الكل فهي 
لاحقة سابقة . فيغضب [الحق] ويرضى . فيعذب » رحة لغضبه » ليزول 
الغضب . فانظر ما احكم تعذيبه كيف ادرج الرحة فيه لازالة الخضب» حتى 
يزول حكمة فتشمل الرحمة بنفسها من حقت عليه كلمةالعذاب» فبرحمته 
عب من عذب » لانه لولا العذاب لتسرمد . .. الخضب ...» 
(ف۷/4) . 
« ولولم تصحب الرحمة الاهية العزة وتتنزه عن الشفقة ما عدب الله احدا من 
خلقه اصلا . . . ) ( ف )٤۸/4‏ . 
« فللرمة تجل في صورة العذاب ... وها تجل قى صورة النعيم . . . فقد 
قبلت الصورتين المتقابلتين وهذا من اعجب الأمور . . . »" (ف44۷/۴) . 
HKH‏ 
# بعدماجردنا الرحمة من كافة صفاتها واسمائها بغية بيان مضمونها . نرجع الى 
دفق الاساء هذا الذى يغمر الفتوحات وغيره من كتب ابن عر بي . ولكن هذه 


الاسماء على كثرتها ترجع الى رحمات اربع تنقسم اليها رحة الله . وهي : الرهمة 
الامتنانية -الر هة الواجبة - الرحة السابقة -الرحة الخاصة . كا اننا نضيف 


or بی‎ 


ان الرحمة فى الانسان تقسم الى رمتين : الرهمة الطبيعية - الرحة الموضوعة . 
فلتراجع كل من هذه « الر جات » قي اماكنها 


۱) کا یراجع کتاب الاب نویا ueونہھآهء‏ eءغعE×6:‏ ص ٥۷‏ ( مقاتل : روح = رة ) ص 
4 ( مقاتل : رة = نعمة ) »> ص ۲۹۸ ( الرحمة عند الخراز ) . 
1) راجع « المعجم المفهرس لالفاظ القرآن » مادة « رحمة» . 
۴) يقول ابو العلا عفيفي ف اثبات سببية بين الرحمة والوجود : « اما الوجود ذاته الذي يمنحه 
حى لاعيان الموجودات فكثيرا ما يشار اليه « بنقس الرحان »او « النفس الرحاني » ومن هنا جاء 
ستعم| ل الرحة جعنى منح الوجود » ( فصوص ٠١/۲‏ ) . يلاحظمن النص ان عفيفي يفسر مصطلحا 
غردا ( رحمة ) بارجاعه الى مصطلح مركب ( نفس الرحمان ) هو بحد ذاتهاكثرغموضاًء وقد کان 
الأول إن يبحث عن علاقة سببية تربط الوجود بالرحمة وفي المرحلة الثانية يفسر ا مركب بالبسيط . 
انظر « نفس الرحهان » . 
(t4‏ راجع « عنقاء مغرب » فصل : « محاضرة ازلية على نشأة ابدية » ص ص ۳١-۳۳‏ . 
کا یراجع : 
کوربانڻ 92 -86 L’imagination pp‏ 
ه) اشارة الى الآية : « ذكر رحمة ربك عبده زكريا» . (۲/۱۹) . 
١‏ انظر شرح المقطع في الجزء الثاني من الفصرص ص ص ۲٤۹-۲٤۳‏ . 
۷) بخصوص رحة عند أبن عربي . فلیراجع : 
- الفتوحات ج ٤‏ ص 4 (دار الرحمة = دار الوجود ) »> ص [1١١‏ رحة الله ) . 
ص ٠١۴‏ ( رحمة ‏ رحهمة ربانية ) » ص ١١١‏ ( رحمة ية ) . 
ص ۱١۳۴‏ ( الانسان = رة »> وارث رحمة ) » ص ۲٠٠‏ ( رحمة الامتنان ) . 
ص ۲۷٤-۲۷۴‏ ( الرحمة = الخير اللحض با فيها من الأمور المؤلة المنازعة .. . ) 
- فصوص الحكم . فهرس الاصطلاحات الفنية مادة رة . 
کا یراجع ایضا : 
-منهاج العابدين الخزالي ص ۷۹ 5 
- تنبيه الغافلين السمرقندى ص ٤۷‏ . 
مواقف النفرى ص ۸ ( الرحانية ). 
مواقف الامير عبد القادر الحزائري الموقف الحادي عشر . 


o4 


۴۳ -التجْمة الخاصّة 


ان للحق رة عامة يرحم بها الخلق جيعهم دون ان تتقيد بصفة او نعت 
فى شخص المرحوم . وهذه الرجةالعامة الشاملة لجميع الخحلسق يقابلها رمة 
خاصة" بكل فرد من الموجودات لا يشاركه فيها احد بتقتضيها طبيعته نفسها 
المكونة لمناسبة خاصة مع الحق - وهي واجبة . 
يقول ابن عربي : 
»( « قال بعض الأعراب : يا رب ارحمني وحمدا ولا ترحم معنا احدا" والنبي 
ية يسمعه فقال النبي بي : يا هذا لقد حجرت واسعا » يعني حجرته قولا 
وطلبة . فاذا كان عند العارف مثل هذا الكلام . . . الله يأخذه في الرمة 
الخاصة التي يناسب الله بها بين هذا القائل وبين محمد 5ا »> فشرك الرسول 
هذا الاعرابي فى الرحمة التي يرجه الله بها التي لا يرحم بها غيره فان الغير 
ما له تلك المناسبة الخاصة . فان الرسول له مناسبة بكل واحد واحد من 
الأمة التي بعث اليها فآمنت به » فهو مع كل مؤمن من امته بناسبة خاصة 
يعينها ذلك المؤمن . . . » ( ف )۱۹١/٤‏ . 
(۷) «فیرحم الله . . . العبد اما بالرحمة الخاصة وهي الواجبةءاو بالرحة العامة 
وهي رة الاهتنان » رف )۱٤۷/١۳‏ . 


. انظر « الرحة الامتنانية » . الترادف : رة العموم‎ )١( 

™ ويرى الكوراني الشهر زوري فى شرحه للتحفة المرسلة ان رحة الله العامة هي الاججادور مته 
الخاصة هي التوفيق » يقول : 
« وهو الله المنعوت بالرحة العامة التي هي الامجاد والامداد »وا لخاصة التي هي التوفيق لا فيه 
السعادة الابدية . » ( شرح التحفة المرسلة ق١‏ ) . 

(۳) راجع فهرس الاحادیث حدیث رقم )۲٤(‏ . 


oo 


٤‏ -التمةالسابقة 


ان الرحمة السابقة نمت جذورها اللغوية من الحديث الشريف : رمتي 
سبقت غضبي” . . . ويحصرها ابن عربي بالانسان من المخلوقات. وذلك يفرق 
بينها وبين الرحة الواسعة الشاملة الامتنانية" التي تسع كل شيء . 
یقول ابن عر بي : 
« فان رمته [تعالى] ما سيقت غضبه الا فی هذه النشأة الانسانية »واما ما عداها 
فمن کون رحهمته وسعت کل شيء لآ من السبق » فللانسان دون غبره : الرهمة 
الواسعة والرحمة السابقةءفتطلبه الرحهمة من وجهين › وليس لغير الانسان هذا 


الحكم من الرحة (od)...‏ . 


»( انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم )۲١(‏ . 
(۲) أنظر « الرحهة الامتنانية » . 


-٠‏ التمةالطبيعية -الة اموضوعة 


هاتان الرحمتان تتعلقان بالرا مين من المخلوقات . ونكتفي بنص لابن 
عر بي يشرحها دون ان نعلق عليه جلو مرامیه . يقول : 
ا . الراحم منا [المخلوقات] من له رحمتان: رحهمة طبثْعية . وهي ذاتية له 
اقتضاها مزاجه . ورمة موضوعة فيه من الله بخلقه على الصورة .. 
وبالرحهمة الطبيعية تقع الشفاعة من الشافعين لا بالرحمة الموضوعة » فان الرحمة 
الالمية الموضوعة يصحبها فى العبد العزة والسلطان فهي لا عن شفقة » والرحهمة 
الطبيعية عنها تكون الشفقة . . . فان الرحمة الموضوعة لا تقوم الأ بالخلفاءءالا 
ترى الانسان اذا رأى الخليفة يعاقب ويظلم ويور على الناس كيف يبد الشفقة 
على المظلومين المعاقبين ويقول : ما عنده رحمة ولو قمت انا مقامه لرحهتهم e‏ 
فاذا ولى هذا القائل ذلك المنصب حجبه الله عن الرحمة الطبيعية التي تورث 
الشفقة » وجعل فيه الرحة التي تصحبها العزة والسلطان فيرحم بالمشيفة [انظر 
« مشيئة »] لا بالشفقة . . . » (ف٤/4۸4)‏ . 
o‏ 


۹ اة الامتاة 


امترادفات : الرحمة الواسعة الرحمة الشاملة" رة العموم" » 
الرحمة المطلقة٠‏ ,الرحة العامة . 


انظر ١‏ منة » : وخاصة الفقرة السادسة . عنوانها « الرهة» 


» الرحة الواسعةمستقاةمن الآية « قال عذابي اصيب به من اشاء ورحمتي وسعت كل شيء‎ )١( 
. (10/۷ ( 

وهذه الرحة الواسعة هي فى الواقع رحمة امتنانية [انظر « منّة »] لانه يناها كل شيء دون نظر 

الى عمل استحقها به . يقول ابن عربي : « والرحة الامتنانية هي التي وسعت كل 

شيء . . . وهي التي يترجاها ابلیس فمن دونه » ( ف 445/۳ ) . 

ان الرحمة الشاملة هي رحة امتنانية جمعيتها . يقول ابن عربي : « وما ثم الا رحمة سابقة 

وغضب لاحق » ثم رحمة شاملة سارية في الكل فهي لاحقة سابقة » (ف٤/٠۷)‏ . 

(۳) ان رحة العموم او الرحمة العامة يكن ان نفرد ها مكانا مستقلا بين الرحمات من حيث انها 
تقابل الرحة الخاصة ( انظر رحمة خاصة ) ولكنها من جهة ثانية ترجع الى الرحمةالامتنانية ‏ لان 
كل عام لايتقيد بصفة خاصة فى المرحوم هو من عين المنة . يقول ابن عربي : « ...دار 
شبهة وهي الدنيا فلها وجه الى الحق بجا هي موجودةء ولماوجه لغير الح بجا ينعدم ما فيها . . . 
والشبهة نسبة الحل اليها وا لحرمة على السواء » وما جعلها الله على هذه الصفة [صفة الشبهة] 
الا لاقامة عذر العباد اذا اراد ان يرح مهم رحمة العموم .. . (WV /FA)‏ . 

(4) ان الرحة المطلقة تشمل كل شيء لا تتقيد بصفة تطلبها في المرحوم . اذن هي امتنانية في مقابل 
الرحة المقيدة بصفة اوجبتها . يقول أبن عربي : 
« . . . فانفلقت الرحمة انفلاق الب فتنوعت الرحمة في الصفة الى : اطلاق وتقييد» فظهرت 
الرحمة المقيدة . . . وتيزت الرحمة المطلقة » رف ۷۹/۲ ) . 


۳ 


~~ 


۷ - الج الولحة 


»» 


المترادفات : الرحهة الحكتوبة ‏ الرحهمة المحقيدة -الرحهة الرحيمية" . 
ائظر « منة » : وبخاصة الفقرة السادسة . عنوانها : « الرحمة) . 
o۷‏ 


: الرحمة المكتوبة نجد اصلها في الآيتين‎ )١( 
)٠٤/١( » فقل سلام عليكم كتب ربكم على نفسه الرحهة‎ « 
. )۱۵٩/۷( » . ور هتي وسعت کل شيء » فسأکتبها للذین تقون‎ « 
. ففي الآية الثانية قيد الحق رحته بصفة التقوى في المرحوم‎ 
. أ)‎ ١١۷ يقول ابن عربي : « الا ان الرحة الرحيمية رحمة وحبية » ( مرآة العارفين ق‎ )۲( 
ويرجع تسمية هذه الرحة بالرحيمية نظرا لان متعدقها الاسم «الرحيم» الذي له تقييدالرحهة‎ 
. بصفة خصوصة في المرحوم » بخلاف الاسم « الرحهمن » الذي له عموم الرحهمة‎ 


۸- الھن_ الجر 


ان الاسم الر حن من حيث انه جامع للاساء الانمية كلها وله مرتبة الاحاطة 
والكال بالنسبة اليها ءيرادف الاسم « الله  »‏ ومن حيث انه مشتق من الرحمة اى 
الوجود يقترب من الاسم « الرحيم » ويفترق عنه بوهبه لمرحوميه: الرمة 
الامتنانية فى مقابل رحمة الرحيم : الواجبة” . 
رحمة الر هن = امتنانية رحهة الرحيم = واجبة 
يقول ابن عربي : 
(ه) « ...فان هذين الاسمين اللذين ها الله والرحمن»مرتبةالاحاطة والكمال 
بالنسبة الى ما سواه| من الاس|اء» . ( بلغة الخواص ق۱۷ ) . 
® « . . . فالرحمن هو اسم الحق تعالی من حیث انه وجود محض »> لانه صيغة 
مبالغة من الرحة التي وسعت كل شيء . . . فكان أسا للوجود من حيث 
کونه مشتملا غاية الاشتال على جيع تعيناته > وان جيع تعيناته اليه على 
السوا من حيثتعينه : من حيث المد اية والاضلال والعفو واللطف والانتقام 
والقهر . . . واما الاسم الرحيم : فهو ايضا اسم للوجود مشتق من هذه 
الرحمة الواسعة الشاملة » لكن من حيث ميل عين الوجود من اطلاقه الذي 
نسبته اهداية والاضلال . . . اليه على السوا › الى تعينه من حيث الهداية 
والنورية والكشف . . . » ( مراتب التقوى ق ٠١١‏ ب) . 
« الرحمان لايجاد الاعيان والرحيم لتعيين المراتب »“ 
( المقصد الاتم ق ٠١۲‏ ب) . 
0۸ 


0 انظر « الرحة الأمتنانية » « الرحمة الواجبة » . 
(۲) بخصوص « الرحهن » و« الرحيم » عند ابن عربي ٠‏ فيراجع : 
فصوص الحکم ج ۱ ص ٠١۳-۱۵۲‏ » 
ج ۲ ص ۲۵ › 1۹۰ ۰ ۲۰۵ ۲0 > ۲67 ۰ 
- رسالة الباء ق ۱۲۳ أ » 
- المقصد الاتم في الاشارات ق ق ٠١٤-٠١٤‏ ب . 
کا یراجع : 
- تأویلات القیصری ۱٩۷‏ أ › 
شرح الجلالة . ق ق ۲-۱ › 


۹ - رداء ° 


المترادفات : رداء الكبرياء - رداء الحق 
فى اللغة : 

« الراء والدال والياء اصلل واحد يدل على رمي او ترام وما اشبه ذلك . يقال 
ردیته با لحجارة رديه : رمیته . . . ومن الباب الردّى وهو الملاك « يقال رد 
دى » اذا هلك . وأرداه الله : اهلّكه . . . وما شذ عن الباب الرداء الذي 
لبس . ما ادرې ما اشتقاقه » ونی اې شيء قیاسه » يقال فلان حسن الرَدية » من 
بس الرداء . . . » ( مهجم مقابيس اللغة مادة « ردى») . 
فى القرآن : 

غير واردة في القرآن . 
عند ابن عر بې : 

« رداء » مصطلح يكن اضافته الى المقردات التي تشكل عائلة «حجاب»» 
قالرداء حجاب . ولکن له مواصفات خاصة استفادها ابن عربي من موحیات 
الرداء ومواصفاته ؛ ففارق بذلك عمومية « الحجاب » الى خصوصية لم تخرجه 
عن معناه. ولم تفقده « الايجابية » التي تيز بها عند الشيخ الاكبر [ حجاب 
موصل .انظر ‹« حچاب )» ] . 
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يرى ابن عربي اشتقاقين للرداء يضعه) فى خدمة وجهيه : فالرداء من 
جهة مستهلك استهلاكا كليا فى المرتدى فلا وجود ذاتي له . ومن ناحية اخرى 
الرداء على صورة المرتدى اذ لو لم يكن على صورته لما ارتداه . 
وجهان للرداء خاصة وللحجاب عامة يتناوبان الستر والسكشف .بل 
يجمعان الستر والكشف معا على « المرتدى » اى الحق . 
وسنترك الشيخ الاكبر يعبر بلغته عن « الرداء» فنرى اللفظفق سياقه 
وحركية علاقاته ؛ يقول : 
)١(‏ الرداء من الردى = الملاك . 
I‏ . ونما سماه رداء لانه مشتق من الردى المقصور وهو الهلاكءلانه مستهلك فی 
الحق استھلاکاً کلاً (MENA)...‏ . 
« . . .فان قلت :وماالرداء . قلنا:الظهور بصفات الحق في الكونءفان قلت:وما 
الكون.قلنا:كل امر وجودی وهو خلاف الباطل . . . » ( ف ۱۷۹/۲) . 
النص الثاني جعل الرداء هو الظهور بصفات الحق ف الكون . 
وهذا لا يكون الا للفاني او المستهلك فى الحق الذى ظهرت صفات الحق على 
البدل من صفاته . 
(۲) الرداء من التردى = صورة 
« . . .الكبرياء رداء الحق وليس سواك . فان الحق تردئ بك اذ كنت صورته . 
فان الرداء بصورة المرتدى . وطلهذا مايتجلى لك الابك »وقال : من عرف 
نفسه عرف ربه » فمن عرف الرداء عرف المرتدى» ما يتوقف معرفة الرداء على 
معرفة المرتدى aa‏ فا وصلت الأعين الا الى الرداء وهو الكبرياء وما تجلى لك 
الا بنا فيا وصلت الرؤية الا اليناء ولا تعلقت الا بنا فنحن عين الكبرياء على 
ذاته . . . فإذا قلت الانسان الكامل ريت الحق » والانسان لا ينقلب فلا يرجع 
الرداء مرتدياً لمن هوله رداء فهذا معنى الكبير . فانه کبیر لذاته والکبریاء نحن ٤‏ 
فمن نازعه منا فینا قصمه احق . . . ) (ف٤/٤۲)‏ . 
« . . .ما الرداء. الجواب : العبد الكامل المخلوق على الصورة لجامعللحقائق 
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الامكانية والانهية وهو المظهر الاكمل الذى لا اكمل منهءالذي قال فيه ابوحامد :ما 
فی الامکان ابدع من هذا العالم لال وجود الحقائق كلهافيه » وهو العبد الذى 
ينبغي ان یسمی ليما ونائباًء وله الاثر الكامل في جمیع المكنات وله المشيئة 
التامة . . . ) ( ف )٠١۳/١١‏ . 

(۳) الرداء : ستر وكشف 

« ولا كنا عين كبرياء الحق على وجهه » وا لحجاب يشهد المحجوب [الله 1 فاثبت 
انا نراه»فصدق الاشعري وصدق قوله ترون ربكم»ءكا صدق [المغتزلة] لن 
تراني . وللرداءظاهر وباطن فيراه [الحق] الرداء بباطنه فيصدق ترون ربكم 
ويصدق مثبت الرؤية ء ولايراه ظاهر الرداء فيصدق المعتزلي ويصدق لن تراني» 
والرداء عين واحدة . . . فلا يشهد العالم سوی الانسانالذي هوالرداءء والرداء 
من حیث ظاهره يشهد من يشهده وهو العالم (VVE)...‏ . 


» يراجع بشأن رداء عند ابن عربي : - كتاب التراجم ص ٩١‏ ( الرداء والاإزار ) . 
الفتوحات ج ۲ ص ٠١‏ ( الرداء - الإزار ) . ص۳۴٠٠‏ ( الاإزار ) . 


۰ ارزگ 

فى اللغة : 

« الراء والزاء والقاف أصل واحد يدل على عطاء لوقت » ثم ْمَل عليه غير 
الموقوت . فالرَرق : عطاء الله جل ثناؤه » ويقال رَرقه الله رَرّقاء والاسم 
اررق ... » ( معجم مقاييس اللغة مادة « رزق ») . 

فى القرآن : 

الرزق فى القرآن هو ما خصص للموجود [انسانا او حيوانا] من الانعام 


الاي [دون تحديد لمضمون الرزق] يصله فى حتمية لا تقبل التذبذب»من حيث 
أن الحق وحده هو : الرازق . 


(أ) « وما من دابّة في الأرض الا على الله رزقها » )٠/١١(‏ . 
(ب) « وانزلنا علیکم الم والسلوی کلوا من طیبات ما رزقناکم » )٥۷/۲(‏ . 
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« وانزل من السماء ماء فاخرج به من الثمرات رزقا لكم CI)‏ . 
(ج) » الله يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر » )۲٠/۱۴(‏ . 
(3) « قل من يرزقكم من السموات والأرض قل الله (TEE)‏ . 

« ان الله هو الرزاق ذو القوة المتين » )٠۸/١١(‏ . 


عند ابن عربي : 


٭ آرجع ابن عر بي « الرزق » من‌شموله الى کل ما هبه احق للمخلوق فیدخل فی 
ملكيته .الى «الغذاء». المحدد ها تتقوم به نشأة الموجود وتدوم قوته وحياته 

- وهو حسوس ومعنوي . يقول الشيخ الاكبر : 

)١(‏ « ...فانه لن توت نفس حتى تستكمل رزقها . . . وليس رزقك الاما 
تقوم به نشأتك وتدوم به وقتك وحياتك .لیس رزقك ما جعت وادخرت فقد 
يكون ذلك لك ولغيرك . . . فاذا تغذيت به [رزقك] وسرّى ف ذاتك.حینئذ 
تعلم انه رزقك ... » (ف٤/٤۱۱)‏ . 

يلاحظ من النص »ان ابن عر بي لا يعترف باي قوت يكسبه الانسان رزقا » 
بل لا بد من ان يتحول الر زق الى المر زوق حتى يصح ان يطلق عليه هذا الاسم . 
فالرزق هو ما تحول الى عين المرزوق" . 

(۳) « .. .فالرزق المحسوس للجسوم » والرزق المعنوى للارواح » 

أ( بلغة الغواص ق١۲)‏ . 
« ...فان الانسان الحيوان”“ يرزق رزق الحيوان وهو للكامل [للانسان 
الكامل"]وزيادة. فان الكامل له رزق المي لا يناله الانسان الحيوان » وهو 
ما يتغذى به من علوم الفكر ... والكشف والذوق والفكر 


. (PVT A)...  حيحصلا‎ 


K#HE# 


# الرزق يتلخص ف ايصال الغذاء وسريانه في ذات‌المتغذى به" . وفعل 

التغذية هذا ينطبق على وجهي الحقيقة الوجودية الواحدة : الحق والخلق“ . 

احق يتغذى بالخلق :من حيث انه لا ظهور للحق الاق صورة خلقية تغذيه 

باحكامها ولا بقاء للالوهية الاببقاء المآلوه»فالالوهية غذ اؤها وجود مألوهيها. 
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واخلق یتغذی باحق : من حیث انه لا يتقوم وجوده وکیانه الا بالحق فاخلق 
مظهر .الظاهر به هوالحق . فالحق : رزق كيان الخلق .وغذاؤهم بالوجود . 
يقول ابن عربي : 
(أ) « ولا كان العالم لا بقاء له الا بالله وكان النعت الا لهسي" لا بقاء له الا 
بالعالم .کان کل واحد رزقا للآخر به یتغخذی لبقاء وجوده . 
فنحسن له رزق تغخذى بكوننا كا انه رزق الكيان بلا شك 
فیحفظنا کونا ونحفظ کونه اها وهذا القول ما فيه من افك » 


(ف ۳۹۳/۳ ). 


«. . . علّمتك[علم الحق العبد] فعلمت ما تستحقه الاسماء الحسنى من 
الرزق»* الذي تقوم به حياتها ونشأتها . . . وجعلتك الآتي به اليهم ... 
واسما ثي لا بد ان يصل اليها ذلك [الرزق] من العالم (MEA)...‏ . 
(۴) « فهو [الحق] الساري فى مسمى المخلوقات والبدعات ولو لم يكن الامر 
فهو الكون کله وهو الواحد الذى 

قام کونسي“ بکونه ولذا قلت یغتذی 
فوجودی غذاؤه وبه نحن نحتذی ... ) 

)۱۱۱/۱ (فصوص‎ ê 

وان شاء الاله یرید رزقا ا فهو الغذاء کا يشاء ( 


( فصوص ۱۸۷/١‏ ) 
« فانت [العبد] غذاؤه بالاحكام » وهو [الحى] غذاؤك بالوجود^“› 
( فصوص ۸۳/۱) ۔ 


)٥( انظرمثل : القراشة ونور الشمعة » الهامش رقم‎ )١( 
» انظر « انسان حیوان‎ )۲( 
» انظر « انسان کامل‎ )۴( 
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)٤(‏ راجع كتاب المواقف للامير عبد القادر الجزائري › الموقف ۱١(‏ ) ص ٠۳‏ : حيث يشرح 
الآية«قل من يرزقكم من الساء والأرض . . . » ( ۴٠/١١‏ ) جاعلا الرزق من الساء : ما 
تنتفع به العقول من العلوم والاسرار . والرزق من الأرض : ما تنتفع به الاجسام . 

(ه) لكي یتسنی للقاریء ان يقف على مرمى الشيخ الأكبر في الخذاء نرجع الى مثل نستعين به من 
كتاب منطق الطير لفريد الدين العطار [الفراشة ونور الشمعة] : الفراشة تعشق النور 
ويتأكلها شوق الى معرفته التي دوعا الفناء به » فتقوم سكرى بالحب وتقذف بنفسها على هيب 
الشمعة » وللحظة يزداد نور الشمعة يخذيه جسد مه التى اسعدها ان تكون » ولو 
للحظة » ذات عبوبا . فالفراشة في احتراقها كانت غذاء حبوبها » كانت مبوبها . 
انظر : منطق الطير الترجمة الفرنسية ص ص ۲۲۳-۲۲۲ . 
كما استعمل الصورة التمثيلية نفسها ( الفراشة والنور ) احمد الغزالي وبالتعابير نفسها 

. تقریبا‎ 
Hist. de la philo Islamique. Corbin P. 281 : راجم‎ 

0) ان الحق المتغذى بالخلق هو الحق من حيث اسماؤه وصفاته لا من حيث ذاته الخنيةعن العالمين» 
رغم تأکید عفيفي ان العالم هو غذاء الذات الالمية » والذات الامية هي غذاء العالم . 
( انظر فصوص ج ۲ ص ۲۷۸ ) وهذا سيتضح من النصوص التي سنوردها لابن عربي في 
ان 

(۷) و(۸) هاتان العبارتان تثبتان ما ذهبنا اليه سابقا من ان الخلق هم غذاء الاساء والصفات 
الالهية لا غذاء الذات الخنية عنهم 

. كون المخلوق‎ )٩( 

. ۱۹۱ ۰۱۹۰ ٩۷) ٩٤ص‎ ۲ راجع الفصوص ج‎ )۱١( 


۹ ای 
انظر « الطريق » 
۲- رقا 
انظر « طرح الرقاع » 
TD rr‏ 
انظر « الطريق » 
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-رشیهه 


فى اللغة : 
« الراء والقاف إصلان : احده] صفة تكون خالفة للجفاء » والثاني 
اضطراب شيء ماثع . . . فالاول الرقة » يقال : رق يرق رقة فهو رقيق . . . 
والاصل الثاني : قوهم ترقرق الشيء» اذالَْمَّع. . .»> 
( معجم مقاييس اللخة » مادة « رق ١‏ ) 
فى القرآن : 
المفرد غير وارد في القرآن 
عند ابن عر بي : 
الكون فى تصور ابن عربي كل ... مندمج ... متصل غير منقطع . فكل 
حقيقة او مرتبة فى العالم متصلة بغيرها تستمد [من الاعلى] ومد [الادنى] . 
وقد اضطر الى هذا التصور لاستكمال منطق بنيانه الفلسقي لأن القول 
« بالخلق الجديد »يحتم عليه تصورا متصلا للكون . ومن اجل هذا الاتصال 
وجدت «الرقائق » . فما هي الرقائق ؟ وما وظيفتها فى عالم شيخنا الاكبر ؟ 
الرقائق هي هذه الصلات الممتدة بين الحقائق او الذوات .تشبه فى رقتها اشعة 
الشمس في امتدادها الى البصر, فهي ليست انتشارا فقط وانا انتشار يتصل ب . 
فكل حقيقة يشع منها رقائق تربطها بالحقائق الاعلى والادئىء على هذه 
الرقائق يصل الامداد العلمي والوجودي من الحقائق الاعلى الى هذه الحقيقةء 
وعليها توصل الإمداد العلمي والوجودي الى الحقائق الادنى . 
ولا تخفى اهمية « الامداد » فى بنيان فكر ي يقول بالخلق الجديد . فالامداد هو 
عصب الخلق الجديد . لأن الممكن يسقط من ذاته فى العدم لولا امداده 
بالوجود فی کل لحظة٠‏ لذلك ومن اجل الامداد نرى ابن عربي يتصور اتصالا 
رقيقاً بين الحقائق والمراتسب يشبه فى وظيفته الاوردة والشرايين في الجسم 
البشري . يقول : 
١‏ صورة الحقيقة والرقائق_: 
« تد منه الى قلبي رقائقه مشل امتداد شعاع الشمس للبصر› 
ف ۲/۴۲ 
« فان الرقائق الممتدة بين القلوب وبين هذه الناظلر متصاة » اتصال الا 
بالسراج من رأس الفتيلة » ( ترجان الاشواق ص ٤۱‏ هامش ۴) . 
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نلاحظ قي النصين السابقين التركيز على : الامتداد والاتصال . فالرقيقة 
تد ولكن الامتداد وحده لا يكقي لانجاز مهمتها [الامداد] بلذلك لا بد من 
الاتصال . وقد استخدم ابن عربي صورتین : الشمس واشعتها . والنار 
ودخانها , ليعبر عن قكرة الانتشار والاتصال معاً . 
۴-ماهية الرقيقة : 
١...وجعل‏ [تغالى] الانسان مجموع رقائق العالم كله" فمن الانسان الى كل 
شيء في العالم رقيقة متدة » من تلك الرقيقة يكون من ذلك الشيء- في الانسان - 
ما اودع الله عند ذلك الشيء من الامور التي امنه الله عليها ليؤدا الى هذا 
الانسان » وبتلك الرقيقه بحرك الانسان العارف ذلك الشيء لما يريده . فا من 
شيء في العالم الا وله اثر في الانسان وللانسان اثر فيه . . . » (ف ١۷/١‏ . 
» . . . وکشف له [تعالی] عن ذاته ورأى جميع العالم فى حضرته»ورآى الرقاثق بينه 
[العبد] وبين كل جزء من العالم » فعمديحسن من نفسه على تلك الرقيقة التي بين 
ما يناسب من العالم وبين المناسب له . . . )( ف 6۷/۳ ) . 
يظهر هنا بوضوح ماهية الرقيقة من حيث انها تصل المناسب بال مناسب له » 
اتصالا له خصوصية يؤمن تبادل التأثر والتأثر . 
۴- وظيفة الرقيقة : 
« فالحق له تسعة افلاك للالقاء والانسان له تسعة افلاك للتلقي » فتمتد من كل 
حقيقة من التسعة الحقية رقائق الى التسعة الخلقية [للنزول » للالقاء]»وتنعطف 
من التسعة الخلقية رقائق على التسعة الحقية [للعروج » للتلقي] » . 
۴ (ف۱/٤٥)‏ . 
« . . وبين هذه الصور العلويات الفلكيات وبين الصور السفليات العنصريات 
رقائق مندة للاس|ء الاهية والحقائق‌الر بانية » وهي الوجوه الخاصة التي لکل مکن 
الذى صدر منه عن كلمةکن » بالتوجه الارادى الاي الذي لا يعلمه المسبب عنه 
من غیره . . . ) ( ف ۲۹۰/۳۰) . 
« . . .وبين العالمين [العالم العلوى والعالم السفلي] رقاثق متدة من كل صورة 
الى مثلها متصلة غير منقطعة على تلك الرقائق يكون العروج والنزول . . . « 
(ف- ۷/۳ . 
«الرقائق منه في العروق منك موضع سريان الحياة فحافظ عليها ففيها تشهده"» 
( تراجم ص ۸) . 
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«.. . وما بقي بايدى المحققين الا الفقه الاي الوارد بالاسرارء وهوالمعر وف عند 
اهل البصاير المجهول عند اهل الابصارءومذا الفقه تفقه تسبيحات الكاينات 
رب البر هو رب البحر فلا ڌ تهتم»فمالك زمام حقيقتك بيد مالك رقيقتك 
واستسلم . . . ۲ ( شارات القرآن ق ٩1‏ ب) . 
تظهر ف نهاية هذا النص اهمية الرقيقة اذ يقول «فمالك زمام حقيقتك 
بيد مالك رقيقتك » من حيث ان الحقيقة فى ذاتيتها لا تحرج عن كونها مكنة 
والممكن من ذاته يسقطق العدم لذلك « فالحقيقة » من دون « الرقيقة » لن 
تفارق العدم اذ لن يتوفر ها الامداد الوجودي اول والعلمي ثانيا . 
HH‏ 
يحافظ ابن عر بي على خاصية الامتد اد الاشعاع فى الرقيقة بفيجعلها فى مقام 
e‏ تشبه الذات فى مقابل الرقيقة [اشعاعاتها - رسلها] . 
. . ومنها [الموجودات] موجود محرد عن الادة وهي العقول المفارقة الروحانية 
ا للتشكيل والتصويرء ذوات الرقائق النورية وهي المعبر عنها 
با لملائكة . . . » ( انشاء الدوائر ص )۲١‏ . 
وحيث ان الرقيقة هي في مقام الاشعاعات والرسل للحقيقة بلذلك ليس ها 
فى مصطلحات الشيخ الاكبر مضمون خاص متميز, بل تتخذ صفة‌الذات التي 
ارسلتها .وقد تقابل فى الواقع وجهاً من وجوه هذه الذات او صفة من صفاتها او 
ET‏ 
.. كجبريل وميكائيل واسرافيل وعزرائيل وغيرهم من رؤساء ال ملائكة الكرام 
خي الصلاتوالسلام قان كلا من لاء الاريمة واقف بین یدې ربه لا يشغله 
عنه بغيره » فهذهالحقائق الكلية النورانية العلوية التي هي رقائق تلك 
الحقيقة المحمدية › عيون تلك الارواح التي هي الرقائق الحرئية . 
( شق الجیب ق )۲١‏ . 
« . . .الرقيقة المحمدية التي تتد الي [حر وف عالم الغيب] منه ية من کونه 
اوتي جوامع الكلم »> اتی e e e‏ 
HF ¥‏ 
# الرأقيقة هي الصفة او الجنس ف مقابل الماهية أو النوع (حقيقة ) . يقول : 
« . . . الذكر والأنئى وان اجتمعا في الحقيقة وانتظ] في.دايرة الخليقة » فقد باتت 
[بانت] مراتبها باختلاف الرقيقة . . . » ( اشارات القرآن ق ٩١‏ آ) . 
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« ...ان شاء الله ننشیء الدوائر والحداول ومد الرقائق والحبائل.ونبر ز الاصول ` 
والفسر وع ونفرق بين المفروق والمجموع وما يتعلق بينها من الاسماء . 
( أنشاء الدوائر ص )١‏ . 


#HE# 


# الرقيقة تأخذ احياناً معنى « المناسبة » في فكر الشيخ الاكبر »فیری مثلاً ان 
بين ذاتين « رقيقة » اي مناسبة ونسبة . يقول : 
« ما احسن الحقائق اذا ادرجت في مدرجة المناسبة. فإن الرقائق الواضحة 
تعجمها المخاطبة والمكاتبة . . . » ( اشارات القرآن ق ٠١‏ ب) . 
« فهي [الرقائق] معارج ومدارج وقد يعبر عنها بالمناسبات . . . )( ف )۲٣١/۳‏ . 

KHER 

# بيد استعمال مفرد « رقيقة » عند ابن عربي مستندا الى صفة الامداد العلمي 
ليشمل انواع الشهود والتجلى والخواطر . فيقول : رقيقة ملكية ورقيقة 
شيطانية اذا ليست الرقيقة هي طريق الامداد النوري فقط بل قد يكون 
امدادا شيطانياءوهذا لايتنانى مع ماهية الرقيقة من حيث كوا موصلة فقط . 
فهي طريق وتوصيل بين « ذات » مشعة و« اخضرى » جزئية مستقبلة على ان 
يكون بينهم| مناسبة تلك وظيفتها ولا علاقة ها مضمون الامداد . يقول : 
« . . .الا ان الروح الذى يلقى على ذلك النبي تمتد منه رقيقة ملكية لقلب هذا 
الرجل الوارثءفي صورة حالة مشوبة فى ظاهرها بصورة ذلك الملك . . . وينطلق 
على تلك الرقيقة اسم ذلك الروح ... »(ف۲/٠۸)‏ . 
«. . .او تراءتله [الولى او النبي] الرقيقة رجلاً نمثلا أو صورة حيوان يخاطبه با 
جاء به‌اليه »فان كان وليا فيعرضه على الكتاب والسنة . . . وأن لم يوافق الكتاب 
والسنة رآه حطاب حق وابتلاء لابد من ذلك .فعلم قطعا إن تلك الرقيقة ليست 
برقيقة ملك ولا بمجلس اهي ولكن هي رقيقة شيطانية . . . »( ف ۳۹/۳۴) . 


(۱) انظر « حل جدید » 
() الانسان مجموع حقائق العالم من حیٹ انه جمع في ذاته کل الحقائق المتفرقة في العالم [انظر 
« مجموع العالم»]اضاف ابن عربي هنا ان الانسان هو مجموع رقائق العالم»من حيث ان جمع 
الحقاثق هو في الواقع مناسبة . 
(۳) «يشهده » لان الرقاثق للنزول والالقاء أو التجلي يقابلها من العبد تلقي وعروج وشهود کل 
o۸‏ 


ذلك من باب الامداد العلمي . 
)٤(‏ يراجع بشأن رقيقة عند اين عربي : 
- ف ج ١‏ ص ١ه‏ ( الرقيقة الاسرافيلية ) ج ٤‏ ص ۴۲۸ ( للحقيقة رقائق = الخلائق ) 
- كتاب القربة ص ۸ ( رقائق ) 
- عنقاء مغرب ص ٠١‏ 
- فصوص الحکم ج ۲ ص ۲۴۷ 
_ انشاء الدوائر ص ۳١‏ ( امتداد الرقائق ) 
الدیوان ص ۳۸ ( رقائق تدلت ) . 


-٠‏ الروت 


فى اللغة : 

« الراء والواو والحاء أصل كبير مطرد » يدل على سَحَّة وفُْلْحَة واطّراد . 
واصل [ذلك] كله الريح . واصل الياء ني الريح الواو وانما قلبت ياء لكسرة ما 
قبلها . فالرٌوح روح الانسان » وانغا هو مشتق من اليح » وكذلك الباب كله . 
والروّح : نسيم اليح » ويقال راح الانسان » اذا تنس . . . والرٌوح : جبرئيل 
عليه السلام . . . » ( معجم مقاييس اللخة مادة « روح ») ٠‏ 


في القرآن : 
١‏ لقد بحث الاب بولس نويا i‏ ڊ4 «Exégèse Coraniqıe»‏ از و 
القرآن من خلال ثلاث رؤى قرآنية لثلاثة من متقدمي الصوفية : مقاتل . 
الترمذى الخراز . ونلخص مواقفهم بالنقاط التالية : 

-١‏ روح = جبرئیل ( = روح القدس”) 

روح = وحي“ 

-٣‏ روح الله = رمته“ 

٤‏ - روح = بدو الخلق يفترق فى : النبوة .القرآن .الوحي“ 

ه _ روح = الذي يفرض على الجسد كلمة : الحياة* . 

ونقف في تقصينا « الروح » فى القرآن عند بحث الاب نويا > فليراجع" . 
عند ابن عربي : 

لن نتشعب فى بحث عن « الروح » » فهذا لن يؤدي الى صيغة ايمجابية لم 
يطرحها المفكر ون قبل شيخنا الاكبر" . 
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ولكن لا نستطيع ان نمر بهذه الكلمة دون اشارة تومىء الى نظرة ابن عربي 
اليها . 


الروح : هو حصول الاستعداد من الصورة المسواة لقبول التجلي الاهي 
الدائم الذي لم يزل ولا يزال .وهو بذلك مبدآ الاختلاف وكثرة الصور ف 
التجلى الواحد - ويفترق « الروح » عن « الحياة » من حيث الحكم : فالخياة سارية 
فى كل الكائنات دائمة الحكم .والروح متقطع الحكم . 


يقول ابن عربي : 


)١(‏ « ومن شأن الحكم الاي انه ما سوّى علا الا ويقبل روحا اليا عبر عنه 
بالنفخ فيه › وما هو الا حصول الاستعداد من تلك الصورة المسواة لقبول 
الفيض التجلى الداتم الذي لم يزل ولايزال“ ... » ( فصوص )4۹/١‏ . 
» . . . فالجسم المشهود والحكم للروح » فالظاهر الحق والحكم للروح : 
وهو استعداد العالم الذي أظهر الاختلاف في الحق الظاهر" ... » 

( ف ۳۹۹/۲) . 

() « ...فان حكم الارواح فى الاشياء ما هومثل حكم الحياة ها » فالحياة : 
دائمة في کل شيء والارواح كالولاة وقتا يتصفون بالعز ل ووقتا يتصفون 
بالولاية ووقتا بالغيبة عنها مع بقاء الولاية » فالولاية : ما دام مدبرا لهذا 
الجسد الحيواني » والموت : عزلة » والنوم غيبته عنه مع بقاء الولاية 
عليه . . . ) ( ف )٥6٩/۲‏ . 

(۱) الآیات : 6/۷۰ ۰ ۷٩ ۱۰۲/۱٩ ۰ ٤/٩۷‏ ۰/۱ ۴/۹ وقد حدد ابن عربي 
الروح القدس بجبریل . انظر الفتوحات ج ۱ ص ۰۴۱ 1۹۸ ۰ ج ۴ ص ۴۷۰ » ج ٤‏ ص 
۱٤۷‏ ۰ ۲۰۲ ۰ انشاء الدوائر ص ۲۱-۱١‏ . 

٥۲/٤۲ ۱٥/4۰ ۰ ۲/۱۷ : الآیات‎ )۷( 

) الآية : ۰۸۷/1۲ 

ء٠١/٤١‎ ۲/۱٩ : الایتان‎ )4( 

(ه) الاية : ۸0/٩۷‏ 

Exe coranique )‏ : ص ص ٥۷-٥٩‏ ( مقاتل ) > ص ٠٥۹٤‏ ( الترمذی ) » ص ۲۷۱ 

. ) الخراز‎ ( 
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(۷) يراجع بخصوص « الروح » 
مشکاة الانوار : الغزالی ص ۴۸۰۳۲۰ » 
رسالة القشيرى ص ٤٠‏ › 
- رسالة بيان الفرق » الترمذى ص ٩٩‏ › 
تحصيل نظائر القرآن . الترمذى ص ٠ ٠٤١‏ 
- معارج القدس الغزالی ص 1۹ ۰ ٠١١ ١ ۱١١‏ » 
- كتاب روح العارفين . الكمشخانوي 
- علم التصوف لابن سودكين ق ٩١‏ ب . 
(۸) هذا التجلي الدائم الذي لم يزل ولا يزال هو الخلق الجديد فليراجع . 
() راجع « تجلي » « وحده » 
)۱١(‏ بخصوص « روح » عند ابن عربي فلیراجع : 
- الفصوص ج ١‏ ص ٠٦‏ » ص ٠٠۹‏ ( الروح الحقية) ٠٤١»‏ ء ٠٤١‏ ( الارواح العلمية - 
ارواح السموات ) »> ۱۷١‏ ج ۲ ص ۱۳۹ . 
- عقلة المستوفز ٠۴ » ٥١‏ » 
- الفتوحات ج ۱ ص ۸٩‏ ( الروح الامري ) ص ٠١١-۱٤۳‏ › 
- الفتوحات ج ۲ ص ۳۲۱۵ » ۳۸۵ » ۴۲ ١‏ ( الروح المدبرة 4۸٩)‏ ۰ 4۸۷ ۰ ۳۹۰ 
- الفتوحات ج 4 ص ۲٣‏ ص ۱۰۹ › ۲۰۲ ۰ ۳۲۸ » 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٩۲‏ ۰ ص ۲۳۲ ( روح السماع ) > ص ۳١١‏ ( الروح المنفوخ ) . 
- تراجم ص ٤۱ ۲١‏ › 
شجون المشجون ص ۲١‏ ب » 
- شق الحیوب ص ٩١ ٩۰‏ 
- الانسان الکلي ق ۲ ب » ه ب ٠‏ ( الارواح المهيمة ) . 
- رسالة في الأرواح خظوط الظاهرية رقم ٥٤۳۴‏ ق ق ۲۴۱ ب ۲٤۴‏ أ 
( الارواح المهيمة - الارواح المسخرة - الارواح المدبرة) . 
انشاء الدوائر ص ۳۳ ( الروح العقلي ) 
- ترجان الاشواق ص ٩٩‏ »› 
عنقاء مغرب ص ٩۸ › ٤۷‏ » 
- وسائل السائل ص ٠‏ » 
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۹ - و5 الارراج 


استعمل ابن عربي عبارة « روح الأرواح » للدلالة على الانسان الكامل . 
وهو بذلك یرادف هذه العبارة بعبارة« روح العالم“ » اما مصدر عبارة« روح 
الارواح » فتقبل تفسيرين : 
الاول : اذا اخذنا « الانسان الكامل » على انه كل من حاز رتبة الكمال من جنس 
الانسان»فنقول فى مصدر روح الارواح : على الارجح” ان ابن 
عربي الذي جعل الحياة سارية فى كل المخلوقات (انسان 
حیوان - نبات - جاد" ) , لم یستطع ان ينفي ١‏ السروح » عن 
موجود حي ولذلك اثبت روحا لکل شيء.فنراه یتکلم على ارولح 
السموات وروح العرش وروح السكرسي وماال ذلك من 
الاشياءد ۹ 
وبالتالي فان روح هذه الارواح جيعها هو الانسان الكامل . 

الثاني : اذا اخذنا ١‏ الانسان الكامل » على انه الحقيقة المحمدية خاصة . تصبح 

عبارة ١‏ روح الارواح » هنا اشسارة الى روح عمد کا الجامعة 

والممدة لروح جيع الكمل من انبياء واولیاء . 

يقول ابن عربي : 

(1) « فقي الانسان الكامل حقائق العالم . . . فالانسان الكامل"“ هو عين 
الاعيان وروح الأرواح وصاحب الحجة oc.‏ ۳ 
( رسالة الكنز العظيم ق ٠١١‏ أ) , 
™( « فأول موجود ظهر مقيد فقير . . . يسمي العقل الأول ويسمي ا 


الحقيقة المحمدية”" ويسمى روح الأرواح .. . « 
( کتاب المسائل ص ص ۹- ١١‏ ) . 


() راجع « روح العالم» 
(۳) لم نجد نصا يبون مصدرها السببي ولذلك نعطي تفسيرا من خلال مفهومنا لابن عربي . 
(m‏ راجع « حياة » 
() انظر المواضيع التي ارجعنا اليها فيا يتعلق بالروح . 
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(( راجع « انسان کامل » 
»( راجع « العقل الاول» 
(W‏ راجع « الحقيقة الملحمدية » . 


۷ - ووخ العالر 


المترادفات : قلب العالم“ . قلب الوجود . 


يجعل ابن عربي الانسان الكامل .ل الانسان الحيوان" »روح العالم 
الحقصودة ومعناه . اما سبب اطلاق عبارة « روح العالم » على الانسان الكامل من 
حيث : ان العالم هو جسد لا ينبض الا بوجود الانسان الكامل وبانتقاله عن هذه 
الدار الدنيا الى الآخرة موت العالم . 
ونرى ان تحديد « روح العالم » بالانسان الكامل يقيده بتعدد مفاهیمه 
التي يطرحها شيخنا الاكبر . فالانسان الكامل هو احيانا كل انسان تحقق بالكمال 
الانساني کا تقر ره مبادیء ابن عر بيواخر ی هو شخص عمد ي فقط" . 
يقول ابن عربي : 
() « ...فلا اراد الله كال هذه النشأة الانسانية جمع هما بين يديهواعطاهاجميع 
حقائق العالم ... وجعلها روحاللعالم »› وجعل اصناف العالم له 
کالاعضاء من الجسم للروح المدبر له % فلو فارق العالم هذا الانسان مات 
العالم . .. فالدار الدنيا جارحة من جوارح جسد العالم الذى الانسان 
روحه ... )(فة 6۸4/۷ ) . 


ل . . فانك من العالم روح العالم > والعالم صورتك الظاهرة» ولا 
معنى للصورة بلا روح فلا معنى للعالم دونك (PWP)...‏ . 


« فالانسان : روح العالم » والعالم : الحسد» فبالملجموع يكون العالم 
كله هو الانسان الكبير“ والانسان فيه . واذا نظرت فى العالم وحده دون 
الانسان وجدته کالجسم المسوى بخير روح» وكا ل العالم بالانسان مثل کال 
الجسد بالروح » والانسان : منفوخ فى جسم العالم فهو المقصود من . 
العالم (WIA)...‏ . 
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» والانسان الكامل دوع العالم »> ومن قرب منه کالاعضاء الرئيسية من 
الانسان إن العالم كله بالنسية اليه في هذه الدار شيء واحد حتی يعقل 
بجميعه و يجس بجميعه في جميع ا لالات . . . » ( بلغة الغواص ق ۳۳) . 


( )» واعلم ان العالم اليوم بفقد جمعية محمد با فی ظهوره روحا وجس| 
وصورة ومعنی نائم لا میت » وان روحه الڏذی هو عحمد ا هومن العالم في 
صورة المحل الذى هو فيه روح الانسان عند انوم“ الى يوم البعث الذى هو 
مثل يقظة النائم هنا . . . فالعالم كله ناتم من ساعة مات رسول الله بل " » 

( ف ۱۸4-۱۸۷/۴( . 


(1) يرى ابن عربي ان الانسان الكامل هو قلب العالم وسبب التسمية تقلبه في كل صورة . واما 
مضمون الصورة التشبيهية فيرجع الى الاسباب نفسها التي ساه لاجلها روحا للعالم . 
يقول : 
« . . . فبالانسان الكامل ظهر كال الصورة فهو قلب لجسم العالم الذي هو عبارة عن كل ما 
سوى الله . . . وسماه بالقلب لتقليبه فى كل صورة . . . وتصريفه واتساعه في التقليب 
والتصریف . .. » ( ف ۲۹/۴) . 
کا يراجع بهذا الموضوع . 
- الفتوحات ج ۲ ص 1۹۹ 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٠ ۱٤۴‏ 
ت التراجم ص ۴۷ 
وكتاب حقيقة اليقين للجيلي ق١‏ . 
(۲) انظر « انسان کامل » « انسان حیوان » 
™( راجع « انسان کامل » 
9( راجع « انسان کبیر» 
(ه) ان كل جارحة من جوارح الانسان ها اثر معين وفعالية خاصة هي قوة متميزة مثلا : 
الاذن ها قوة السمع . ولكن لا يصل الانسان الى المرتبة المشار اليها ( روح العالم ) الا بعد 
ان یعقل بجمیعه ای تستوي لديه كل الحوارح فى اعطاء القوة المطلوبة » فيسمع باي جارحة 
كانت وذلك لان كل جارحة تكتسب جعية القوى . 

»( هذا المحل المشار اليه هو البرزخ في احد معانيه . انظر« برزخ» . 

: بخصوص « روح العالم » عند ابن عربي فليراجع‎ (v) 
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- تاب ایام الشأن ص ۲ » 

- الفصرص المقدمة ص ۴۷ > ج ۱ ص 1۹۹4 . 
۔ عنقاء مخرب ص 4)١‏ » 

٤ ۴٤ التراجم ص‎ - 

- نقش الفصوص ص ٠ ١‏ 

- الفتوحات ج ۳ ص ص ۱۸۷ - 1۸۹ ٤‏ 


۸- ازو الكل 


لن نسهب في شرح الروح الكل وعلاقتها بالارواح الجزئية .فقد استهلكت 
الفلسفة الاسلامية قبل ابن عربي هذا الموضوع . ولكن يمنا فقطان تشر الى 
موازاته فی بنيان شيخنا الفلسقي . فالسروح الكل ترادف عنده : النفضس 
الر ماني . 
يقول : 
« ... تعيين الارواح الجزثية المنفوخة في الاجسام المسواة المعدلة من الطبيعة 
1 لعنصرية من الروح الكل المضاف اليه » ولذلك ذكر [تعالى] انه خلقها قبل 
الاجسام اى قدرها وعينها » لكل جسم وصورة روحها المدبر ها الموجود بالقوة في 
هذا الروح الكل 2 وذلك هو النفس الرحماني (fF)...‏ . 


راجع النفس الر ماني“ 


(1) كا يراجع بخصوص « الروح الكل » عند أبن عربي : 
- الفتوحات ج ۴ ص ۱۲ ٤٩1 ۰ ۴٤۹‏ ء ۵۱٩‏ . 
- الفتوحات ج ۲ ص ۳۹٤‏ . 
التجليات ص ۲ » 
- ترجمان الاشواق ص ٤4‏ » 
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۹ الو ابی 


انظر « الحقيقة المحمدية » 


۰ - وة الیاء 


روح الياء هو الر وح المشار اليه فى قوله تعالى « ونفخت فيه من روحي » . 
يقول ابن عربي : 
« واما قولنا : روح الياء » فاردنا قوله [تعال] : « ونفخت فيه من روحي » 
37“ ۷۲/۳۸[ . بياء الاضافة الى نفسه . . . » ( ف )٥۹۹/۲‏ . 


۹ لرادة 


ن 


-٥‏ زاجلر 
انظر «قلېپ» 


۹ الزمان الجمبی 


الزمان المحمدي وهو الزمان المحمتد من زمن النبي ية الى يوم القيامة »مر 
حیث انه کا خاتم نبوة التشريع فلا نبي بعده فنحن [ای المخلوقات] لا نزال ف 
زمانه وشرعه ال يوم القيامة . 
يقول : 
الرنت ال هذا الزمان المحمدى الذي اغلق ف فيه ات نبوة شري 


ورسالته › وبقي باب حكم الاختصاص بالعلوم الاهية والاسرار :مفتوحاً. . 
ا 


۷ - الالء 

ف اللغة : 

الزمرد حجر كيم يتميز باللون الاخضر الصاف»على حين ان الزبرجد هر 
الاخضر المائل الى الزرقة والصفرة . وقد خلط بعض المفكرين امثال الفارابي 
والقز ویني سین الزمرد ٤(‏ ل٥۲٤۴‏ ) والزبرجد (آرا8e‏ ) . وفسرق بینھم 
آخرون امثال ارسطو^ : 

وقد قسم التيفاشى " الزمرد الى اربعة الوان تتدرج ف اللون الاخضره . 

Eméraude vert mouche زمرد ذڊاېي‎ - ١ 


Eméraude couleur de la feuille de myrte vert fonce ۲-زمرد ر يجاني‎ 
Eméraude couleur de bette fraiche -الزمرد اأ السلقي‎ 


Eméraude couleur de -الزمرد الصابوني 2۷01ء‎ 
4%4۹ 


عند ابن عربې : 
لقد استعمل ابن عربي اسماء الحجارة الكريية ليرمز اال مراتب 
الموجودات. فاستفادمن ذلك : دلالة التشبيه مع ما بجويه اللفظ من ابماء 
نفاسه . 
فاول الموجودات ر = العقل الاول ) هو الدرة البيضاء ( فلتراجع ) . 
ثاني الموجودات ( = النفس الكلية ) هو الزمردة الحضراء" . 
اما سبب تشبيهه النفس بالزمردة فذلك لان الزمرد حجر شفاف شديد 
الخضرة وأشدآه خضرة اصفاه جوهرا . والنفس تنزل عن العقل الاول فى مرتبة 
النورانية . فعندما يخالط النور ظلمة ميل لونه الى الاخضر الداكن . فالنقفس 
لذلك زمردة خضراء . 


يقول : 

« الزمردة الخضراء : . . . النفس [الكلية] المنبعثة عن الدرة البيضاء [= العقل 
الاول] » (ف۲/١۳٠)‏ . 

« . . .النفس الكلية . . . المعبر عنها بلسان الشرع باللوح المحفوظ .. . 
[سميت] الزمردة الحضراء لما نزلت به على العقل في النور" ... » 


. )۲۹٩/۴ (ف‎ 


(1) قال الفارابي في كتابه « في اللخة » : « أن الزبرجد تعريبه الزمرد » 
انظر : 
Essai sur la minéralogie arabe par M. Clément- Mullet paris 1868‏ 
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™( قال ارسطو : « الزبرجد والزمرد وهم| حجران يقع عليه اسان وها فی الجنس شيء واحد » 
( المرجع السابق نفس الصفحة ) 
ويرى الدكتور عبد الكريم اليافي : 
« ان الفارابي والقزويني لم يخلطا الزمرد والزبرجد خلافا لا ذكر المستشرقمولى »ذلك ان 
الزمرد نوع من الزبرجد وها بالتحليل الكيمياوي سلكيات الالومنييوم والبريليوم » ومن هنا 
اتت كلمة ۲1ء8 التي يراد بها الزبرجد . 
00° 


ثم ان التيفاشي ابان ان احسن اصناف الزمرد صنف يسمى العربي وهو موجود في برية 
العرب . وکلام ارسطو یرجع الى الاعتبار نفسه » . 
(۳) هو شهاب الدین احمد بن یوسف التیفاشي کان یعیش عام ٩٤٩‏ ه- ۱۲٤١‏ م . له عدة 
كتب منها : - كتاب الاحجار . 
- كتاب يشتمل على خحواص الاحجار ومنافعها وقيمتها » 
- کتاب ازهار الافکار في جواهر الاحجار وهو بالعربية وقد ترجم الى اللغة الايطالية سنة 
A1۸‏ م 
انظر - المرجع السابق ص ص ۱۲-٠١‏ » 
)٤(‏ انظر المر. جع Essai sur la minéralogie arabe jlli‏ 
- ص ص ٦۷-٦٤‏ ( مادة زمرد ) 
- ص ص ۷١-۹۷‏ ( مادة زبرجد) 
)٥(‏ ابن عربي بهذه الاستعمالات لالوان الزينة من الحجارة والمعادن احيانا يقرب من الحو 
القرآني : 
« كانهن الياقوت والمرجان » )٥۸/٥١(‏ . 
« الزجاجة کانہا کوکب دری ۲ (۴۵/۲4) . 
« يحلون فيها من اساور من ذهب ولۇلۇ . . . » (۴۴/۴()۴۳/۲۴) . 
)١(‏ وقد رمز بعض الكتب الى النفس الكليةبالزمردة ا لخضراء والياقوتةا لحمراء» دون ان تشيرالى 
كيفية جمعها هذين الرمزين على اختلافه)ا الى مرموز واحد . 
ت الكمشخانوي 8 جامع الاصول . ص ٩١‏ ( الزمردة : النفس الكلية ) ص ۷١‏ ( الياقوتة 
الحمراء : النفس الكلية ) . 
- الجرجاني . التعريفات . ص ٠١١‏ ( الزمرد : النفس الكلية ) . ص ۲۷4 ( الياقوتة 
الحمراء : النفس الكليةي) . 
- لطائف الاعلام . ق ٩۷‏ ب ( الزمردة : النفس الكلية ) ق ق ۲٠۴‏ ب - ۲٠٠‏ أ ( الياقوتة 
الحمراء : النفس الكلية ) . 
ولكن هل جعل ابن عربي الياقوتة الحمراء كذلك رمزا للنفس الكلية ؟ لم نحظ بنصوص 
تثبت ذلك . ولكن على الأرجح انه رمز بالياقوتة الحمراء الى النفس الجزئية » وقد يكون 
اللون الا حمر اشارة الى الشهوات المغروسة فيها . 
يقول في الفتوحات ج ١‏ ص ه : « وانظروا الى جمال حرة ياقوتة النفس » اما الياقوت فهو اسم 
جنس يضم حجارة ختلفة الاشكال والالوان وقد قسمها التيفاشي ال : 
- الياقوت الاحمر Rubi‏ ۰ 
الياقوت الاصفر Topaze‏ 
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- الياقوت الازرق انطمه؟ 
- الياقوت الابيض Corindon limpide‏ 
وقد اضاف القزويني اليها الياقوت الأخضر Saphir vert‏ 
راجع ۰ 
Essai sur la minéralogie P. P. 30-32‏ 
کا يراجع الصفحات من ۳۲ الى ٠٤‏ انواع الياقوت . 
(۷) يراجع بخصوص زمردة عند أبن عربي : 
- الاصطلاحات ص ۲۹۳ » 
ت الاسرا ص ٩٩۹‏ ۰ 
عقلة المستوفز ص ٠٦‏ »› 
- الانسان الكلي ق ٠‏ أ . 
الفتوحات ج ۲ ص ۷ . 


۸- الد 


فى اللغة : 
« الزاء والماء والدال أصل يدل على قلة الشيء . والزهيد : الشيء القليل . 
وقالرسول الله لا : « أفضل الناس مؤمن مرحد هو لفل . . . قال 
الخليل : الزهادة فى الدنيا » والزهد في الدين خاصة » 
۹ ( معجم مقاييس اللغة مادة« زهد ٠‏ ) 


فى القرآن : 
لم ترد كلمة , زهد » ف القرآن . لاق موضع واحد : 
« وشروه بثمن بخس دراهم معدودة وكانوا فيه من الزاهدين » 
(یوسف /۲) . 
والملاحظ انه ليس للكلمة في هذه الآية اى معنى أو دلالة روحية . 
عند ابن عر بي : 
ان كلمتي « زهد » و ‹ زهاد » اصبحتا عل على طائفة مع مطلع النصف 
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الثاني من القرن الثاني للهجرة . ويرجع السبب في تخر ظهو رهما كمصطلح ؛ 
ان الزهد في القرآن لم يشكل ترغيبا لر واد الروح الأوائل قي الإسلام" . 

كان هؤلاء الرواد مثلين بطائفتين يصصسورون الياة الزاهدة فى عصر 
الرسول : طائفة القراء وطائفة آهل الصفَّة . 

كما أنه وجد إلى جائب هاتين الطائفتين : طائفة التوابين والبكائين . بصورة 
أفراد غير منتظمين في حلقات . 

وقد ظهرت حركة الزهد بطابع سني نصي طوال حكم بني آمية .ثم تطورت 
بالتدريج الى أقدم صورة نعرفها عن التصوف . 

ومع تطور العرفان الصو تحول ‏ الزهد » أولاً إلى احد مقامات السلوك 
ليس إلا .ثم فى مرحلة ثانية أصبح هو نفسه موضوع جدل وشك . 

وقد نقل لنا شيخنا الأكبر فى فتوحاته صورة « الزهد » في عصره . 

KHK 


(آ) هل يصح اسم الزاهد للفقير ؟ وما هو الزهد فى نصوص الصوفية ؟ أجاب 
ابن عربي على هذين السؤالين بنصوص واضحة ٬يقول‏ : 
« الزهد لا يكون إلا في الحاصل في املك [ = ملكية الشخص الزاهد ] » 
والطلب [ = طلب الدنيا ] حاصل في الملك [ في ملك الفقير] . فالزهد في 
الطلب : زهد . لأن أصحابنا [ = الصوفية ] اختلفوا في الفقير الذي لا ملك 
له » هل يصح له اسم الزاهد »اولا قَدَم له في هذا المقام [ = الزهد] ؟ 
فمذهبنا : أن الفقير متمكن من الرغبة في الدنيا والتعمل في تحصيلها » ولو لم 
يحصل فتركه لذلك التعمل والطلب والرغبة عنه يسمى : زهداً بلا شك *› 
(ف ۷/ ۷۷) . 
يقر ر ابن عر بي إذن أن « الزهد » من حيث كونه خلق إنساني يعم الباطن » 
وينعكس على الظاهر . فسلطانه فى الأصل يظهر على : الباطن . أي على الطلب 
وليس على الحلك [ الذى هو من الظاهر ] . 
فالزهد خلق للعبد غير متعدي الی‌غیره .کاله فی باطن الانسان . وهو من 
الحقامات التي يتصف بها العبد إلى حين موته . 
وسنورد نصوص ابن عر بي التي تثبت ما ذکرناه اعلاه یقول : 
١‏ الزهد = خلق غير متعدى 
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« والخلق غير المتعدي - کالورع والزهد والتوكل ٠»‏ ف السفر ١‏ فق )۹١‏ 
۲- الزهد = كاله قي باطن الانسان : 
« وهذه الآمورعلى قسمين : قسم - كاله فى ظاهر الانسان وباطنه » كالورع 
والتوبة » وقسم كباله فى باطن الانسان » ثم إن تبعه الظاهر فلا بأس » كالزهد 
والتوكل . ولیس ثم - في طريق الله - تعالى - مقام يكون فى الظاهر دون الباطن » 
(ف السفرا- فق ۹۷) . 
٣‏ الزهد = مقام فى الدنيا 
« فالزهد في الدنيا وهذا لا يثبت » ( ف ۲/ ۱۷۸) . 
« ومنها [ المقامات ] ما يتصف به العبد إلى حين موته : كالزهد والتوبة 
والورع والمجاهدة والرياضة والتخلي والتحلى « على طريق القربة » 5 
( ف السفر ۱ - فق ۹۸) 
KHER‏ 
٭ وللزهد من حیث کونه مقاماً . وجوه ومراتب تتبع : العوالم [ على مستوی 
الموضوع المزهود فيه ] . والانسان [ من حيث كونه في مقام الإسلام - أو 
الايان . أو الإحسان ] . يقول : 1 
« فاما في الملك [ = عالم املك ] من كونه «مسلاً»» فالزهدفي : الأكوان» وهو. 
الحجاب الأبعد الأقصى » واما ني الجبروت [ = عالىم الجبروت ] من كونه 
«مؤمناً»»› فالزهدف : نفسه :وهو الحجاب الآدنى الأقرب . وأما في الملكوت [ = 
عالم الملكوت ] من كونه « محسناً » » فالزهدفي :کل ما سوی الله وهنا يرتفع 
الحجاب عن الطائفة » رف ۲/ ۱۷۸) . 
KH‏ 
٭# وينفرد ابن عربي عن التصوف السابق فى النظر إلى الزهسد وتعظيمه“ . 
بجعله من بدايات الطريق يتركه الأكابر ‏ لاهم يتخلقون باله في سلوكهم » 
والزهد ليس له مستند في الألوهية . يقول : 
« وهو [ الزهد ] من المقامات المستصحبة للعبد ما لم ينكشف له . فإذا كشف 
الخطاء عن عين قلبه لم يزهد » ولا ينبغي ان يزهد . فإن العبد لا يزهد فيا حلق 
له » ولا یکون زاهداً إلا من یزهد فیا خلق من أجله [ BEE‏ 
كونه » فالزهد من القائل به جهل في عين الحقيقة > لأنه ما ليس لي لا أتصف 
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بالزهد فيه » وما هو لي لا يمكنني الانفكاك عنه . فأين الزهد ! » ( ف ۲/ )٠۷۸‏ 
« لو رأيت الحق لم تزهد » فإن الله ما زهد فى الخلق » وما ثم إلا الله » فبمن 


(ف۷۸/۲) . 


فالزهد على مستوى الحقيقة .التي هي بنظر ابن عربسي دائما الواقع 
الوجودى : غير موجود . 


(۱) « الزهد » لم یشکل ترغیبا من حیث انه لم يرد نص قرآتي بحب الله للزهاد »کا ورد فی 
التوابين والمتطهرين وغير ذلك . 

(1۲) يعطي ابن عربي الدليل على كون الزهد حاصل هذا الشخص بمجرد تركه الطلب . يقول : 
« ان صاحب الذوق لا بد من ان يرى لتركه طلب الدنيا والرغبة فيها اثراً المياً في قلبه . فلو 
لم يكن للأمر وجود عند الله واعتبار » فأصح ان يكون له اثر في التجلى الإفي لصاحب هذا 
الحال » ( ف ۱۷۸/۲) . 

(۴) تتضارب آراء الصوفية في التصوف » وعلى تضار بها تنقسم ثلاثة أصناف : 

. ] زهد نظره متوجه الى الظاهر [ الدنيا‎ -١ 

- الحسن البصري : «الزهد فى الدنيا » ان تبخض أصلها وتبغخض ما فيها » ( الرسالة٠ه)‏ . 

ر عبد الله بن المبارك : « الزهد هو الثقة بالله تعالى مع حب الفقر » ( الرسالة ٠١‏ ) . 

- ابوعثان : « الزهد ان تترك الدنيا ثم لا تبالي من أخذها » ( الرسالةه٠)‏ . 

زهد نظره الظاهر والباطن معا [ اليد والقلب ] 

- الحنيد: « الزهد حل اليد من املك والقلب من التتبع » ( الرسالة٦ه)‏ . 

«الزهد : خلو القلب عا خلت منه اليد » ( نفس المرجع ) 
۴- زهد نظرة الباطن : 
- سفيان الثوري : « الزهد في الدنيا قصر الأمل» وليس بأكل الغليظ ولا بلبس العباء » 
( الرسالة هه ) . 

- ابو يزيد البسطامي : « ليس الزهد عندي بقام . اني كنت زاهداً ثلاثة أيام . اول يوم 
زهدت فی الدنیا » واليوم الثاني زهدت في الآخرة » واليوم الثالث زهدت في كل ما 
سوی الله . فناداني الح : ماذا ترید ؟ فقلت : اريد ان لا اريد » لاني انا مراد وانت 
المريد » ( ف ؟/۷۸) . 

يراجع بشأن « الزهد» : 

- الرسالة ص ٠۷-٥١‏ 


- كتاب المسائل في اعمال القلوب . المحاسبي ص ٤٤‏ . 
الطريتق الى الله الخراز ص ٤1‏ . 
كتاب الزهد . للامام امد بن حنبل 
روضة الطالبين . الغزالي ٠١١‏ . 

- الانباه » لبدر الحبشي ق١۵ ٠‏ 
- كتاب الزهد » لابن المبارك 


LÎ 


۹- سیدالوقت 
انظر « صاحب الوقت » 


۴ال ية 


في اللغة : 

« السين والباء والخاء اصلان : احدها جنس من العبادة » والآخر جنس من 
المي ؛ فالاول السبحة » وهي الصلاة ء ويختص بذلك ما كان نفلاً غر فرض . 
يقول الفقهاء : بجمع المسافر بين الصلاتين ولا يسح بينهما اي لا يتتفل بينهيا 
بصلاة . ومن الباب التسبيح » وهو تنزيه الله جل ثناؤه من كل سو . . ومن صفات 
الله جل وعز : سوح . وإشتقاقه من الذي ذكرناه أنه تنزه من کل شيء لا ينبغي 
له . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « سبح ») . 
في القرآن : 

ورد ١‏ التسسبيح » فى القرآن كجنس من العبادة مضاف الى كل شيء : 

الليل .. .. الملائكة ... الانسان ... الرعد . 

« يسبح لله ما في الساوات وما فى الأرض له الملك وله الحمد » )٠/١١(‏ . 


« ويسبح الرعد بحمده واللائكة من خيفته . . . « (IY)‏ . 
عند ابن عر بي : 


# اخذ « التسبيح » عند ابن عرسي المعنى اللغوي السابق : جنس من 
العبادة“ . يقول : 
« . . .يقطع [ابن عبد الله المرابط] الليل تسبيحاً وقرآناً » 
( الفتوحات . السفر'الاول- فق )٠١‏ . 
RR‏ 
# استفاد ابن عر بي من الآية القرآنية التي تنص على تسبيح « كل شيء » بحمد 
الله : حياة « كل شيء » حتى الماد . . اذ لايسيح الا حي [انظر « حياة »] . 


o0۹ 


يقول : 

« فإن الاان والحياة عين الطهارة في ا لحي وا ممن : اذ بالحياة كان التسبيح في 
الحي لله تعالى . . . »( الفتوحات السفر الخامس فق ٠٠۴‏ ) . 

» . . . ولا يكون التسبيح” الا من حي » ( الفتوحات » السفر الخامس » فق 0۸١‏ ) . 


»( يقول الجرجاني فى تعريف « التسبيح » 
« التسبيح : تنزيه الحق عن نقائص الامكان والحدوث » . ( التعريفات ) . 
« اما الحكيم الترمذى فيقول في « التسبيح » و« التقديس » . 
« الفرق بين التسبيح والتقديس . ان التقديس لآلائه والتسبيح لأسائه » 
( ختم الاولیاء ص ۸۳ ) . 
»( يراجع بشأن « تسہيح » عند ابن عربي : 


- الفتوحات السفر الخامس : 
(تسبیح )فق (٠۸9-۳‏ تسبيح الله . تسبيح الجمادات ) فق ١۸٥٠ء(‏ تسبيح الحجر ) فق 
٩‏ ۰ ( تسبیح الحصی ) فق (۰۵۸٩‏ تسبح ا لوان ال تسبيح النبات ) 
فة ۵۸ . 

الفتوحات السفر السادس 


فق 4٠١‏ ( التسبيح مضاف للاعتقاد وليس مطلقاً )فق 4۲١‏ ( تسبيح العارف ) . 


-_-۹١‏ الشبحةالسوداء 
فى اللغة : ۳ 

السين والباء والحاء اصلان : احدھ) جنس من العبادة « والآخر جنس من 
السعي › > فالاول السبّحة » وهي الصلاة » ويختص بذلك ما كان نفلاً غسير 
فرض . . . ومن صفات الله جل وعز : سبوح » واشتقاقه من الذی ذکرناه انه تنزه 
من کل شيء لا ينبغي له . .. . ) ( معجم مقاييس اللخة مادة « سبح ») . 
عند ابن عر بي : 

السبحة السوداء : هي « الحباء » الذي ظهر فيه صور اجسام العالم .اى هو 
الجسم الكل . والصفة « سوداء » لظلمته الطبيعية . يقول ابن عربي : 


) ٠۳١/۲ «السبحة ... الباء الذي فتح فيه صور اجسام العالم » ( ف‎ )١( 
o: 


« السبحة ... الهباء الملسمی با هيول » ( الاصطلاحات ص ۲۹۳) . 
oe PF ()‏ . الجسم الكل مظل| وهذاً شبهوه بالسبحة السوداء طمذه الظلمة 
الطبيعية . . . » ( ف ۲۹۱/۳) . 
انظر « هپاء » 


= 


۲ اشر 


~~ 
قي اللغة : 
«السين والتاء والراء كلمة تدل على الغطاء » 
( معجم مقاييس اللخة - مادة ستر ) ٠‏ 
في القرآن : 
وافقت لفظة « ستر » فى القرآن معناها اللغوي المتقدم ذكره . 
« واذا قرأت القرآن جعلنا بينك وبين الذين لا يؤمنون بالآخرة حجابا 
مستورا ) ]٤٥/۱۷[‏ . 
عند ابن عر بي : 
السترعندابن عربي هو الحجاب با يحويه من مقومات ابجابية »حيث انه 
دلیل على المستور به" 0 
۾ 
فالستر حجاب ودلیل »یقول ابن عربی : 
« ان الامو ر كلها ستور بعضها على بعض . . . كون القلب وسع احق فهو ستر 
عليه » فان القلب محل الصور الالمية التي انشأتها الاعتقادات بنظرها وأدلتها 
فهي [الاعتقادات] ستور عليها [الصور الاهية"] > لذلك تبصر الشخص ولا 
E TS‏ 
فالعبارة وان دلتك عليه فهي ستر بالنظر الى عين ما تدل عليه . 
وان کانت دلائل فهي دلائل احمالية ¢ فالعالم بل الوجود کله ستر ومستور 
وساتر . . . فان الستر برزخ١‏ ابدا بين المستور والمستور عنه» فهو مشهود 
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فيا ... قوله : « وما کان لبشر ان یکلمه الله الا وحياً او من وراء حجاب» 
۹۱/٤۲(‏ ) وهو الستر » او یرسل رسولا وهو ستر ایضا“ » وليس الستر هنا سوى 
عين الصورة التي يتجلى فيها للعبد . . . . فهذه كلها صور حجابية ire‏ 


. )۲۱١-۲۱٤/4 (فتوحات‎ 


وهكذا الستر هو الحجاب الدال على الحق .فهو جلى الحق" . 


(۱) يرى اين عربي ان الجنة : ستر» راجع « جنة» 

(۲) راجع حجاب 

™ راجع « اله المعتقدات » 

» راجع « برزخ‎ )٤( 

(( راجع « جنة » المعنىء« الثاني » الفقرة الثانية . 

. الستر العام)‎ ( ٠٠۷ ص‎ ٤ راجع د جلى » - کا يراجع الفتوحات ج‎ )١( 


۳ الاست از ی العوایں 


يثبت ابن عر بي التصريف في العالم لبعض الاولياء . وقسوام هذا 
التصريف : خرق العوائد [انظر كرامة] . وهذا الخرق للعوائد قد يظهر على 
الشخص وقد لا يظهر معنى ان بعض الاشخاص يظهر ون بالتصريف وخسرق 
العوائد والبعض الآخر - - رغم تمكنهم من التصريف -يستتر ون بحجب العوائد, 
لثلا يعلم الناس مقامهم عند رهم . هؤلاء هم من نسميهم الملامتية .التي 
يضيف اليها ابن عر بي جلة اساء : كالاخفياء والابر ياء . . . [انظر « ملامتية »] 


يقول : 

« ولاصحاب هذا امقام : التصريف والتصرف في العالم . فالطبقة الأولى من 
هؤلاء تركت التصرف لله في خلقه » مع التمكن وتولية الحق هم اياء مكنا EH‏ 
امرا لکن عرضا . فلبسواالستر » ودخلوا في سرادقات الغيب » وا ستتر وا بحجب 
العوائد » ولزموا العبودة والافتقار . وهم الفتيان » الظرفاء ‏ الملامتية › 
الاخفياء > الابرياء . . . » ( السفر الثالث-فق ٠٠١‏ ) . 


۹ 


- اليد ةالكلبة 


قي اللغة : 
« سجد : السين والجيم والدال اصل واحد مطرد يدل على تطامن وذل : 
يقال سجد » اذا تطامن . وكل ما ذل فقد سجد . قال ابوعمرو : سجد الرجل » 
اذا طأطاً رأسه وانحنى » ر( معجم مقاييس اللغة مادة « سجد)) . 
فى القرآن : 
لم يخرج المفرد فى القرآن عن معناه اللغوي: 
« واذا قلنا للملاثكة اسجدوا لآدم فسجدوا الا ابلیس ابی »۲ ]۲٤/۲[‏ 
« لا تسجدوا للشمس والقمر » ]۴۷/4١[‏ . 
عند ابن عربي : 
السجود تعبير كياني جسدي عن علاقة العابد بالمعبود“ ٬لذلك‏ يأاخذ 
السجود وجوهاً تتعدد بتعدد حيثية وجوه الساجد .فنوعية السجدة اذن 
تحددها حيثية سجود الساجد . ويميز ابن عربي بين نوعين من السجود : 
- السجود الكلي او السجدة الكلية . 
- سجود الاختصاص او سجود القلب . 
فالانسان اذا سجد من حيث کونه چموع العالم [« اثظر ( مجموع العالم »] 
كانت سجچدته : السجدة الكلية . وهي سجدة العبد بجمعية حقائقه التي هي 
جموع حقائق العالم . اما اذا سجد من حيث الوجه الخاص الذي يربطه باحق 
فهو : سجود الاختصاص او سجود القلب . وهي سجدة العبد حال فنائه بالحق 
حیث لا اثر لكشرة" . 
ونترك للشيخ الاكبر الكلام حيث يبين كيفية كل من هاتين السجدتين 
ومستلزماته) . یقول : 
١‏ السجود الكلي - سجود الاختصاص 
ا 
. . فله [تعالى] عليك [العبد] سجدتان لكونك على حقيقتين » فاس جد له من 
حيث كلتك [السجدة الكلية] سجود العالم كله > فتجد قد استوفیت حقائق 
o1‏ 


سجودهم [اشخاص العالم] فی سجدتك › وان لم تجد ذلك فا سجدت 
[السجدة الكلية] . واذا اردت ان تعرف ذلك“ فاصغ فی سجودك الى ندائه » 
فإنه يناديك في السجدة الكلية بلغة كل ساجد . وتعرف انت ذلك اذا سمعته 
منه . واسجد له ايضاً السجدة الثانية التي لا تعمم . هوسجود الاختصاص فلا 
يناديك في هذه السجدةء الابما تختص به خاصيتك التي لا مشاركة فيها . 
سجود القلب . . . » ( الشاهد ص ۲) . 
(۲) سجود القلب او سجود الاختصاص : 
يقول : 
. . فجعل [تعالى] القلب من عالم الغيب وجعل الوجه من عالم الشهادةء 
ت رت ج یمام یه قت ات ا شا 
صلى . وجعل استقباها عبادة وجعل افضل افعال الصلاة السجود . 
للقلب»نفسه سبحانه فلا یقصد غیره» وامره او 
يرفع رأسه ابدا من سجدته دنيا وآخرة من سجد من غير كشف رفع رأسه » 
ورفعه [الرأس] المعبر عنه بالغفلة عن الله ونسيان الله في الاشياءفمنلم يرفع رأسه 
فی سجود قلبه فهو لا یزال يشهد الق دائاً فی کل‌شيء» فلایری شیا الا ویری 
الله قبل ذلك » ( ف ۴۰۴/۳ ) . 
» ...لا یرفع القلب رأسا بعد سجدته والوجه يرفع والتغبير اعلام » 
(ف ۳۲/۳) . 


¢ 
يقارن ابن عربي فى النصين سجود الوجه بسجود القلب من حيث الجهة 
والديومة : فسجود الوجه لجهة الكعبة وسجود القلب له تعالى . ولسجود الوجه 
زمن لا بد من رفعه بعده.علی حین ان سجود القلب لا قیام بعسده اذ الفيام من 
سجود القلب هو الغفلة بعينها . 


فسجود القلب هو في الواقع شهود للحق . 


(۱) يقول.ابن عربي 
«..سجود الاختصاص . وهو سجود القلب» وسجود كل قلب على حد علمه » وعلمه 
على حد ما يتج له E4‏ ( کتاب الشاهد ص ص ۳-۲ ) . 
o4‏ 


™( ان السجود با فيه من حني الرأس وحتى يصل الارض هو في الواقع علامة الخضوع » لذلك 
تشر قف الاس > من الاتحتاء الى البو حب تبره تقرا لصفة العلو يقو : 
و فان النجود ي العرف بعد خب ف من العو . . . وتا شرع [نعال]قلعبد ان قول لي 
سجوده : سبحان ربي الاعلى ٤‏ ينزهه عن تلك الصفة فالسجود أذا تحقق به العبد ٤‏ 
علم نزول الحتق من العرش الى السماء الدنيا > وذلك سجود القلب . يطلب [تعالى] 

العبد نی نزوله کیا يطلبه العید فی سجوده . .  .‏ (ف ۳۹/6 ) ` 


(۴) ای اذا اردت إن تتحقق من كونك قد سجدت السجدة الكلية فاص ٠‏ 


| 


_ ودا لإخضاض 


نجد مصطلح ١‏ سجود القلب» عند سهل التستري [كتاب التراث الصولي 

ص 1۳۸] . 

بخصوص « سجود القلب » أو « سجود الاختصاص » عند ابن عر بي انظر : 
« السجدة الكلية » . 


- زاش 
يقول ابن عر بي : 


دفر ق ا ووي الخ 1۷70ء وون الا اا م 
للکافرین حصیرا' یرید سجنا محصرهم فيه » وينزل الفريق السعيد في دار 
کرامته » وقيم ذلك إلدار رضوان فاا دار الرضوان . ومتولي الدار الاخرى التي 
هى السجن ٠‏ مالك ومعناه : الشديد . يقال ملكت العجين اذا شددت عجنه » 

۰ ) ۲٣/6 فتوحات‎ ( ٠ 


يطلق ابن عربي على جهنم والسعير اسم :السجن أسوة بالقرآن . ولكن 
القرآن لم بخص السجن باسم من الاساء الالمية .على حين ان ابن عربي خصة 
بالاسم ١‏ الرحمن» . واختياره للاسم « الرهن » ها يتضمنه من الرحهة يدعو الى 
الظن" . بان الشبخ الاكبر يقصد بسجن الرحن : جهنم بعد ان توي فيج 
الرحة . ويتحول عذابما عذبا وتصبح نعما مقا لاهلها“ . أي بعد انتهاء مدة 


Cat 


اقامة الحدود على اهلها , فيتنعمون فيها دون ان يسمح خم مغادرتها .بل لن 
يغادروها ... ورا لذلك فرق ابن عربي بينها وبين منزل الجنة »وبين نعيمها 
ونعيم الجنة ‏ بانها رغم نعيمها سجن لاهلها . 


(۱) «( وجعلنا جهنم للکافرین حصیرا ) [۸/۱۷] سجنا ومسا » ( تفسیر ابن عباس ص ۲۴٤‏ ) . 
(۳) لیس بایدینا نصوص اخحری تبون مقصوده من اطلاق اسم « سجن الرحمن » على جهنم . 
™( راجع « عذاب » و« جهنم ) . 


۷- اساب 


في اللغة : 

« السون والحاء والباء اصل صحيح يدل على جر شيء مبسوط ومد . نقول : 
سحبت ذيلي بالأرض سحبا » وسمى السحاب سحاباً تشبيهاً له بذلك » کأنه 
ينسحب في ألمواء انسحاب . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة ‏ سحب ») . 
ق القرآن : 
لم بخرح المفرد في القرآن عن معناه اللغوي: 
« وترى المبال تحسبها جامدة وهي تمر مر السحاب » [۸۸/۷۷] . 


» وتصريف الرياح والسحاب السخر بین السماء والأرض لآيات لقوم 
يعقلون . . )[۹4/۲] . 
عند این عربي : 


تتمتع عناصر الكون من سحاب ونجم وشجر وبحر ونهر الخ . عند ابن 
عربي بطاقة رمزية . ولكن كيف يخلق الرمز ؟ او كيف يتحول العنصر الكوني 
الى رمز ؟ 

تتمحور اولاً طاقة العنصر الكوني حول صفة ظاهرة فيه »ثم من ناحية 
ثانية هذه الصفة تقاربه . من مرتبة وجودية ها فاعليتها ف بنيان العالم 
الوجودي والابستمولوجي . فمن هذه المقاربة يخلق الرمزوياخذقوته [انظر 
« بجر )] . 
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كذلك د السحاب» يتمحور حول صفة ظاهرة فيه هي : كوه يستر . ومن 
هذه الصفة يقارب مفهوم « الكفر » عند ابن عربي . 
لان « كفر » فى اللغة يعني « ستر » [انظر « كفر »] ٠‏ 
یقول : 
« . . . ومذا وقع التشبيه باش الظلات › فان ظلمة الجو تقترن معها ظلمة 
البحر تقترن معها ظلمة الموج تقترن معها ظلمة تراكم الموج تقترن معها ظلمة 
في الشبه › وظلمة السحاب ظلمة الكفر فمن جمع هذه الظلات فقد خسر 
رانا میا ( ف 7/۲( . 


۸- ساذع الفَلب 


القلب مركز المعرفة والتجلى والالحام والكشف ( انظر ‏ قلب » ) لذلك من 
حافظ على هذه الاداة المعرفية بعيدا عن النظر'العقلي نحقق بسذاجة القلب . 


يقول : 


« ولا كانت الانبياء صلوات الله عليهم لا تأخحذ علومها الا من الوحي الخاص 
الاإمي > فقلوبهم ساذجة من النظر العقلى لعلمهم بقصور العقل . . عن ادراك 
الأمور على ما هي عليه . والاخبار ايضاً يقصر عن ادراك ما لا ينال الا بالذوق . 
فلم يبق العلم الكامل الا في التجلي الالهي . . )(فصوص ۱۳۳/۱ ) ۰ 

« المراد بالعقل السليم القلب الساذج من العقائد الفاسدة » الباقي على الفطرة 
الاولى ... » ( فصوص ٠ ) ۲۹٤/۲‏ 


انظر « قلب » 
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۹ اسراف 


فى اللغة : 
«سرب : السين والراء والباء اصل مطرد » وهو يدل على الاتساع والذهاب فی 
الأرض . من ذلك السرّب والسربة وهو القطيع من الظباء والشاة لانه يتسرب فى 
الأرض راعياً 2 » ( معجم مقاييس اللغة مادة « سرب ») 
قى القرآن : 
لم بخرج المفرد في القرآن عن معناه اللغوى : 
« فلا بلخا مجمع بینھ) نسیا حوتهم) فاتخذ سبیله في البحر سربا) ]٩۱/۱۸[‏ . 
« وسیرت الحبال فکانت سرابا ) [۲۰/۷۸] . 
عند ابن عر بي : 
السراب هواحدى الصو ر التمثيلية الكثيرة التي استعان بهاابن عر بيليعبر 
عن علاقة الحق بالخلق في ظل الوحدة الوجودية . .فك استعمل صورة النور 
والظل .الغذاء والمتغذى . الصور والمرايا . ليقرب بها الى الاذهان فقدان 
الذاتية في وجود الممكن . كذلك الآن يستعمل صورة السراب المعروف عند 
العرب بايجاءاته المائية على فقدانها . 
يقول : 8 
شكل الماءء فلم تر قائ بحقوق الله الا خالق الافعال وهو الله تعالىء فوجدت الله 
عین ما خیلت انه عينها'» فذهبت عينها عنه وبقي المشهد الحق بعين ا لحق » ك 
موجود فی نفسه ولیس بفاعل (AYA)...‏ . 


)١(‏ راجع « وحدة الوجود» 
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٣۰‏ السشراج 


ف 
A E E i‏ 
والسرًاج : الشمس .. . . » ( لسان العرب مادة « سرج )) . 
في القرآن : 
« السراج » فى القرآن اشارة الى الشنمس . 
« تبارك الذي جعل في السهاء بروجاً وجعل فيها سراجاً وقمرا منيرا » 
]1/1[ . 
يقول البيضاوي في شرح الآية : 
« وجعل فيها سراجاً » يعني الشمس لقوله : « وجعل الشمس سراجاً » »]۱١/۷1[‏ 
( انوار التنزیل ج ۲ ص ٠ )۷٤‏ 
عند ابن عر بي : 
« السراج » اشارة الى النور الظاهر »في مقابل « الزيت » الذي يشير الى 
النور الباطن . 
یقول : 
« فإن نور السراج الظاهر يعلو حساً على نور الزيت الباطن ء وهواليد 
للمصباح . فلولا رطوبة الدهن ما قد ( = التي تمد ) المصباح » لم يکن 
للمصباح ذلك الدوام ) ( ف السفر الثالث فق ١-٠۸١‏ ) . 
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- ما عيون‌العارفين 
مسرح عيون العارفين = ارض الحقيقة 
انظر « ارض الحقيقة » 


۲ - السطالاعجیٰ 


الاسرار الاعجمية هي الاسرار التي لا تدرك الا بالتعريف الاي فى مقابل 
الاسرار العر بية القابلة للادراك بالفهم . 
يقول ابن عر بي : 
« . . . واما الاسرار الاعجمية فانما سميناها اعجمية لأن العربية من الاسرار هي 
التي يدركها عين الفهم صورا : کالآیات المحكمات في الكتب المنزلة » والاسرار 
الاعجمية[- التي] تدرك بالتعريف لا بالتأويل وهي : كالآيات المتشابہات 
في الكتب المنرلة » فلا يعلم تأويلها الا الله اومن اعلمه الله ليس للفكر في العلم 
بها دخول . . . ) ( ف ۵۱۷/۳) . 


-٣‏ سزالقکی 


فى اللغة : ا 

« السين والراء مجمع فروعه اخفاء الشيء ¢ وما كان من خالصه 
وه مستقره . . . لا جرج منه شيء عن هذا . فالسر خلاف الاعلان . يقال اسررت 
الشيء اسرارا حلاف اعلنته » . ( معجم مقاييس اللغة مادة « سر») . 
ف القرآن : 

لم يخرج المفرد قي القرآن عن معناه اللغوى , 

« والله یعلم ما تسرون وما تعلنون » ]۱۹/۱٩[‏ . 

« اولا يعلمون ان الله يعلم ما یسرون وما يعلنون» [f/f]‏ . 
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عند ابن عر بي : 
سر القدر هو القطب صاحب الوقت الظاهر بالصفات الاهية [انظر 
« قطب » « صاحب الوقت »] . 


يقول : 
« . . وهو مرآة الحتى [القطب] ومجلى النعوت المقدسة » ومجلى المظاهر الاهية 
وصاحب الوقت وعين الزمان وسر القدر .. (OTH)‏ . 
ولكن لاذا اطلق ابن عر بي على صاحب الوقت عبارة « سر القدر» ؟ 
الواقع اننا لم نحصل على نص يبر ر هذه التسمية انما من الممكن اعطاء 
تفسير شخصي الى حد ما »ذه العبارة . 
فالقدر له تعلق بالممكن على حين ان القضاء لا علاقة له بالممكن بتاتاً ء 
لذلك لم يقل الشبخ الاكبر عن صاحب الوقت انه سر القضاء . فالقضاء للحق 
تعال [الله يقضي بكذا ..] وينزله على الممكن بقدر . فإن كان القضاء لاييكن 
رده .فالقدر قابل للزیادة والنقصان . لذلك جاء قي الدعاء : 
اللهم لا اسألك رد قضائك وانا اسألك اللطف فيه . وما اللطف فيه سوى 
« القدر» . 


۴ اپسراء روت 


فى اللغة : 
اسراء : « السرّى : كاهدى سيْرّعامة الليل . . » 
( القاموس المحيط . الفیروز آبادی ج ٤‏ ص ۳٤۱‏ ) 8 


e 2 2‏ 
عر وج : «عرج : عر وجا ومعرجا ارتقی . . . وا معراج والمعرج : السلم 
والمصعد . . » ( القاموس المحيط . ج ۱ ص 1۹۹) . 


في القرآن : 


-لقد ورد الاصل عَرَج في القرآن معنى ارتقى وصعد بف مقابل نزل . 
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وهو معکم اینا کنتم » . (f۷)‏ . 
اما الاسراء فلم يشر اليه التنزيل العسزيز سوى مرة واحدة ف الآية 
المعروفة : 
« سبحان الذى اسرى بعبده ليلا من المسجد الحرام الى المسجد الاقصى » 
(MIW)‏ . 
وقد حظيت هذه الآية بالكثر من التفسيرات .کا سٹری فی بحث معنی 
الاسراء عند الشيخ الاكبر وان كان المعنى اللغوى لكلمة الاسراء لم يفارق 
مضمونه : السير ليلا . 


عند ابن عربي : 


%* الإسراء والمعراج النبويى : 

لقد معنا كلمتي اسراء ومعراج على ما بينهم| من تفرقة : لان الفسكر 
الاسلامي اورده) مرتبطتين من جهة فلا يذكر الاسراء الا ويثنى بالمعراج , 
ولان « الاسراء » المحمدى هو فى الوقت عينه « معراج » ففي اسرائه بل ليلا 
عرج الى السماء أو على وجه التحديد الاسراء هو المرحلة الاولى من الرحلة 
المحمدية » - اذا امكن التعبير - والمعراج هو المرحلة الثانية منها . 

كا اننا قدمنا بحث المعراج النبوي على بحث المعنزاج الصوف عامة .لان 
رؤية ابن عر بي هذا المعراج ستحدد بالتالي اهدافه من اسراآته ومعارجه . 

وننقل الآن نصوصا ثلاثة من فتوحات شيخنا الاكبر توجه قصدنافي 
الوصول الى خصاتص المعراج النبوى : يقول : 
«( فهو »› تعالی ¢ معنا ایا کنا ا فم) نقل الله عبدا من مکان الى مکان ليراه » 
بل لیریه من آياته التي غابت عنه › قال تعالٰی : 
سبحان الذي اسرى بعبده ليلا" من المسجد الحرام الي المسجد الاقصى الذي 
بارکنا حوله لنریه من آیاتا“ رد وحديث الاسراء يقول ة ما اسریت به الا 
لرؤية الآيات لا الي فانه لا بجحويني مكانءونسبة الامكنة الي نسبة واحدة . . . فلا 
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اراد الله ان يري النبي عبده حمدا بي من آیاته ما شاء» انزل اليه جبریل عليه 
السلام . . . بدابة يقال ها البراق اثباتاً للاسباب وتقوية له ليريه العلم بالاسباب 
ذوقا .., ۲( ف )۳٤۱-۴/۴‏ . 
« واعطاء الله في نفسه [عمد َة ] علا عَم به ما لم يكن يعلمه قبل ذلك عن 
وحي من حيث لا يدري وجهته”“ . فطلب الاذن في الرؤية بالدخول على 
الحق » فسمع صوتا یشبه صوت ابي بکر وهو يقول له يا حمد قف ان ربك 
يصلي . . . فاوحى الله اليه ني تلك الوقفة“ ما اوحى » ثم آمر بالدخول فرآی 
عین ما علم لاغیر .وما تغیرت عليه صورة اعتقاده » ثم فرض عليه في جلة ما 
اوحى به اليه مسين صلاة . . . ونزل الى الأرض قبل طلوع الفجر . . . ولهتا 
اربعاً وٹلاثین مرة اسری به فیها > اسراء واحد بچسمه* والباقي بروحه ريا 
رآها . . . » ( ف )۳٤۲/۳‏ . 
« الا ترى النبي بلا ني هذا اعراج قد فرضت عليه وعلى امته خسون صلاة فهو 
معراج تشريع وليس للولى ذلك ... » (ف۴/١٠)‏ . 
يتضح من النصوص الثلاثة السابقة : 
١‏ ان الله اسرى محمد ية ليريه من آياته »ولیس اليه . 
۲ - ان الاسراء تعليم وعلم ذوقي : فقد ارسل البراق اثباتا للاسباب ولسيريه 
للرسول العلم بها ذوقا . 
۴ ان الاسراء والمعرإج هم ف الحقيقة مرحلتان من مراحل « اليقين » : 
الاسراء : عبور من د علم اليقين » الى « عين اليقين » .من حيث ان عن اليقين 
هو شهود لعِلمه . وجلة ابن عربي السابقة ( النص الثاني ) تكد 
ذلك : د فرآی عین ما علم لاغیر) . 
-المعراج : عبور من ١‏ عين اليقين » الى « حق اليقين" » .من حيث ان حق 
اليقين هو العلم الذى يتبع « الرؤية »او « العين » . ونرى ابن عربي 
يكمل جلته التي تشر الى كون الاسراء عبورا من علم اليقين الى عينه 
, وما تغبرت عليه صو رة اعتقاده » اذن المعراج وصول الل حق اليفين 
لان طبيعة ما وصل اليه : عقيدة .اى علم بعد عن ٠‏ 
or‏ 


ويكن تلخيص هذه الملاحظة الثالثة كالآتي : 
فرأي عین ما علم : علم سه عین = ( اسراء) . 
وما تغيرت عليه صورة اعتقاده : عین سے علم = حق ( عروج) . 

٤‏ -ان المعراح النبوي هو معراج تشريع : كنا قد قارنا ف الملاحظة السابقة بين 
الاسراء والمعراج ومراتب اليقين .وتوصلنا الى ان المعراج هو وصول الى حق 
اليقينءولكن « لكل حق حقيقة" » فما حقيقة حق اليقين هنا ؟ التشريع : 
لقد اتخذ التشريع هنا مرتبة « حقيقة اليقين » من حيث انه دليل واضح على 
كون المعراج النبوي معراجا حقيقيا جسميا لامن حضرة التمثل. * 
وبتلك الحقيقة ينفرد هذا المعراج النبوى عن بقية الاسراءات والحعارج 

النبوية ٣٤(‏ اسراء : انظر النص الثاني السابق ) نفسها . وعن اسراءات ومعارج 

الإولياء . 

HKH 

# الاسراء والمعراج الصونق . 
اآخذ الصوفية عامة من المعراج النبوي . انموذجاً ومثالاً اهب هممهم ( انظر 
« همة ») فاندفعوا في البداية حاولين السير على القدم المحمدى ( انظر 
« قدم » ) مكتفين من « المعراج » بالفهم . فكان جل ما وصلوا اليه الدخسول 
بعمق اكبر الى حقيقة الشخصية المحمدية با ها من ابعاد انسانية وتجر بة 
فكرية” . ولكن مع تقدم التجر بة الصوفية كان للمتأخرين منهم اسراآت 
ومعارح تنوعت بتنوع رتبهم ومقاماتهم وان کانت تختلف فی طبیعتها ونوعیتها 
عن المعراج المحمدى . $ 
وابن عربي بصورة خاصة وافق «المعراج » تکوینه الفكرى المشبع 

بالشعريةءفكان له عدة معارج خصص ها الكثير يما كتب . فلم تعوزنا 
النصوص . يقول : 

«. . . واما الاولياء فلهم اسراآت روحانية بر زخية يشاهدون فيها معاني متجسدة 
في صور محسوسة للخيال . يعطون العلم بجا تتضمنه تلك الصور من المعاني . 
وهم الاسراء قي الأرض وقي الهواء » غير انهم ليست هم قدم محسوسة قي 
السماء ٠‏ وبمذا زاد على الجماعة رسول اله ج باسراء الجسم واختراق السموات 
والافلاك حسا وقطع مسافات حقيقية محسوسة»ءوذلك كله لو رثته معنى لاحسا : 
فلنذكر من اسراء اهل الله ما اشهدني الله خاصة من ذلك فان اسراآتهم ٠‏ تختلف 
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لاا معأن متجسدة بخلاف الاسراء المحسوس « فمعارج الاولياء معارج ارواح 
ورؤية قلوب وصور بر زخیات ° . . . » ( ف )۳٤۳-۳٤۲/۳‏ . 
تبر ز من النص السابق النقاط التالية التي تفرق بين المعراج النبوى 

والمعراج الصوق : 

١-ان‏ المعراج الصوفي معراج روحاني بر زخي : اي انه من ذاك العالم الوسطي 
حيث تتجسد المعاني فى صور بجحسها الخيال ( راجع « برزخ » « خيال ») في 
مقابل المعراج النبوى »( حسي بالجسم ) . 

۲-ان المعراج الصوق معراج ١‏ علم » « وتعليم "° »بل هو عر وج من علم الى 
شهود يعطي علم| اعلى”٠‏ . على حين ان المعراج النبوي الى جانب صفته 
العلمية التعليمية فهو معراج تشريع . 

HR ¥ 

# ربط ابن عر بي في الفقرتين السابقتين العر وج بالعلو المكاني ولكنه في هذه 
الفقرة سيعدل « بالعر وج » من ارتباطه بالعلو المكاني الى علو المكانة ابي 
صفة العلويوهي للحق وتتبعه ايا كان . 
فالعر وج لايفترض الارتقاء والصعود باحس او بالخيال بل اضحى تعريفه : 
النظر الى الحق »في مقابل النزول : النظر الى الخلق . يقول الشيخ الاكبر : 
« . . .ونما سمي النزول من الملائكة الينا عروجا » والعروج انما هو لطالب 
العلوء لان لله فی كل موجود تجليا ووجها خاصا به يحفظه . . . ولا كان للحق 
سبحانه صفة العلو على الاطلاق » سواء تجلى في السفل او العلو › فالعلوله . 
وا لملائكة . .اذا توجهوا من مقامهم لا يتوجهون الا لله لا لغيره» فلهم نظر الى 
الح فی کل شيء ینزلون اليه » فمن حیث نظرهم الى ما ینزلون اليه يقال تتازل 
الملائكة » ومن حيث انهم ينظرون الى الحق سبحانه عند ذلك الامر . . . يقال 
تعرج الملائكة » فهم في نزوهم اصحاب عروج » فنز وهم الى الخلق عروج الى 
يرجعون الى احق . . . فکل نظر الى الکون ممن كان فهو: نز ول .وکل نظر الى 
الحق من كان فهو :عر وج . . » (ف )٥٤/۴‏ . 
« ثم سألت الرب سبحانه وتعالى عن المعراج . قال لي : ياغوث الاعظم المعراج 
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هو العروج عن کل شىء“ » ( الرسالة الغوثية خطوط الاوقاف حلب ورقة ۴ أ) . 
K###‏ 
+ المعراج [الصوق خاصة] هو عودة الى البطون” . وتحليل للاركان ر عودة 
و ليلا اعتباريا ) .ق مقابل التنزل الذى هو ظهور وتركيب . ويسكن ثيل 
ذلك بالرسم التالى : 
عروج س لیل ارکان 
ظاهر باطن 
و 
ترکیب - تنزل 
يقول اين عربي : 

« فلما اراد أله ان يسري بي [ابن عربي] ليريني من آياته في اسمائه من اسمائي 
وهو حظ ميراثنا من الاسراء ‏ ازالني عن مکاني وعرج بي على براق [مكاني » فزج 
بي في ارکاني» فلم ار أرضي ٠”‏ تصحبنى ... فلم فارقت ركن الماء فققدت 
بعضي . . . فنقص مني جزآن [الأرض - الماء] فلا جثت ركن اهواء تغيرت على 
الآاهواء . . . فتركته عنده > فليا وصلت الى ركن النار . . . فنفذت الى الساء 
الاولى وما بقي معي من نشأتي السدنية [اركانه الاربعة] شيء اعوّل 
عليه (HE-EOFH) N...‏ . 

« مثل التحليل فى الاسراء بتركه عند كل عالم ما يناسبه"٠‏ الى ان تبقى اللطيفة 
الربانيةالمنفوخة ء فيبقى عند احق بالحق بجا شاءالحق » ثميردها الى عرشها وملكها 
فتنفصل فتأخذ من کل عالم ما ترکت عنده بحتى تنول الى الأرض وقد انتظم 
ملکها وقام عرشهاءفتستوی عليه بالتدبیر » . 

( ترجمان الاشراق ص ۱۲۰ هامش رقم ۲ ) , 

» . . . فحصلت في هذا الاسراء معاني الاساء كلها ۔.. فم) كانت رحلتي الا 
٤ (ord)...‏ 


»( لقد اثبت أبن عربي ان كلمة « ليلا ٠‏ تبين ان معراج النبي كان بالجحسد . انظر كتاب الاسفار 
طبع حیدر اباد ص ص ۱۹-۱۸ . 
() الاأية ٠/۹۷‏ 
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(۳) نلاحظ هنا ان العلم الذي يوازى عند ابن عربي « علم اليقين » والذى كان نتيجة الوح 
يسبق الاسراء والمعراج اللذين سيشكلان في سلم اليقين درجة « العين » . فالاسراء كما يظر 
من النصوص هو رؤية ( ليريه من آياته ) اذن هو « عين اليقين » . انظر« علسم اليقين 
« عين اليقين » . 

: عندما قيل للمحمدىاة قف ان ربك يصليءلم تكن تلك الوقفة وقفة انتظار خالية من الوحي‎ )٤( 
. اوحى الله اليه فيها «ما اوحۍ»» فالحق لا يشغله شيء عن شيء‎ 

(ه) نلاحظان ابن عربي هنا بجمع بين کلمتي اسراء ومعراج فالاسراء - الذي هو المرحلة الاو 
من الرحلة المحمدية - من المسجد الحرام الى المسجد الاقصى هو قطع لمسافات حقيقية 
الأرض » وهذا يكون للاولياء بالجسم . ولكن ما لاقَدَمّ لمخلوق فيه غير محمد کا 
المعراج با لجسم اي قطع لمسافات حقيقية في السماء ( وهذا سيظهر في المعنى « التالٍِ 
للمعراج فليراجع ) . 

( راجع « علم اليقين » « عين اليقين » « حق اليقين » . 

ر۷) اشارة الى الحديث « لكل حق حقيقة . . . » انظر فهرس الاحاديث حديث رقم : )۲١(‏ . 

(۸) انظر « حقيقة اليقين » . 

)٩(‏ لقد ساهم المعراج بتطور الصورة المحمدية في عقلية التابعين والانتقال بها من شخه 
تار بخية » الى حقيقة فكرية وتجربة انسانية على صعيد فكري ونفسي خاص . 
انظر : 

3xégèse coranique P.P. 90- 91 
Massignon passion P. 847 


اما كيفية الاسراء فهذا ما لم يستطع تبيانه المتقدمون » وقد سأل احدهم جعفر الصادق 
يصف له المعراج . فقال : كيف اصف لك مقاما كان فوق طاقة جبريل نفسه رغم ع 
قدره . راجع + ٤‏ 


3xégèse coranique P. 184 


کا يراجع في نفس المؤلف تفسير جعفر الصادق للآيات القرآنية التي تتكلم على الاسراء 
ص ص ۸٩-۹۸9‏ 
- اما المحراج عند الغزالي فليراجع : 
في معجم الغزالي : الاب فرید جبر ص 1۹۹ . 
معراج السالكين للغزالي . مكتبة الجندي ص ص ٠١١-٠١١‏ › 
(۱۰) راجع انواع اسراآت الاولیاء کا یوردها ابن عربي فی الفتوحات ج ۲ ص ص ۴٤٤-۳٤۳‏ 
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. » راجح « برزخ‎ )۱٩( 
ان معراج أبن عربي المحمدى الام ( انظر « حمدى » ) نسج على منوال معراج من هو على‎ (PD 
. قدمه . فکان يلتقي فی کل ساء نبیا یعلمه علا‎ 


انظر : الفتوحات ج ۴۳ ص ص ٠٣۵۰-۴٤١‏ . 
)۱١(‏ هذه النظرة الى المعراج نتلمس خيوطها عند ابن عجيبه ( ۱۲۹١‏ ه ) فى تفسيره لحقاثق 
التصوف : اذ انه جعل « التأويل » طريقة يتم من خلاها العروج من ظاهر اللفظ أو المصطلح 
الى باطنه . 
ويسمى ابن عجيبة الكتاب « معراج التشوف الى حقائق التصوف » وفي العنوان نفسه اشارة 
الى هذا الموقف من المعراج » لان لفظ « تشوف » في اطلاقه على : العروج الى الحقائق » 
يشير الى صفة المعراج العلمية . انظر : 
Le Soufi marocain Ahmad Ibn Ajiba et son miraj. Jean- Louis Michon‏ 
Lib. J. Vrin. P.P. 142- 143.‏ 


(۱6) ان نسخة حلب من الرسالة الغوثية منسوبة الى عبد القادر الجيلاني»على حين ان نسخة 
الظاهر ية من المخطوط نفسه منسوبة الى الشيخ الاكبر ( راجع عثان يجي ھا His). e‏ 
۴.6.4 ) وبختلف نص تعريف العروج فى مخطوط الظاهرية يقول : 
« ثم سألت عن المعرا- > قال لي : يا غوث هو الحر وج من کل شيء » ( الظاهرية ق ۸1 ب ) 
ولا فى ان نص حلب اقرب الى مجمل فكر الخحاتي واكثر انسجاما مع موقفه من العروج . 
لان الحروج « عن » يثبت وجهة قد تكون صفاتية » اما العروج « من » فتحديد لانطلاق 
مکاني . 

)٠١(‏ لعل اروع ما كتب ابن عربي عن المعراج رسالته : « الاتحاد الكوني فى حضرة الاشهاد 
العيني » ولنترکه يرضح نوع عر وجه فیبتدر رسالته اثلا : ر هذا کتاب کریم . . . کتېت به 
من انتقاصي الى كمالي . . . ومن شتاتي الى اجاعي . . . ومن شروقي الى غروبي » فمن 
نهاري الى الليالي . . . واني لا ازال في هذا الكتاب اخاطبني وارجع فيه الي مني . . . »( قى 
١‏ وجه أ ب ) . وهکذا مضي فی وصف عر وجه » وهو في الواقع رجوع من ظاهره الى 
باطنه » من كثرته الى وحدته . وجملة « من شروقي الى غروبي » واضحة جلية . لان 
الشروق هو الظهور. والغروب هو البطون عند الشيخ الاكبر . ( انظر شروق ) . 
الرسالة المذكورة . مخطوط من مكتبة السيد رفيق حمدان الخاصة . 
- دیوان الشیخ الاکبر . ط . بولاق سنة ۱۲۷۱ هھ ص ص ۴٣-۴٤‏ » 
- كتاب الاسرا الى المقام الاسرا » الذي رتب فيه الرحلة من العالسم الكوني الى الموقف 
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الازلي . وكان اسراء الى رفع الحجاب . 

- کا کتب ابن عربي ف الفتوحات معراجاأ صوفيا كاملا تحت عنوان « كيمياء السعادة » 
عرض فيه المقابلة بين طريقي النظر العقلي والكشف الذوقي . ( انظر الكتاب التذكاري . 
حي الدین عربي ص ص ۲۱-۲۰ . كا يراجع في نفس الكتاب معراج الانسان الكامل عند 
الحیلی ص ص ۳-۲۹ ) ۔ 

» ارضي = ركن الأرض من وجودى‎ )۱١( 

(۷) يظهر اثر الفلسفة اليونانية واضحا فى اركان ابن عربي الاربعة التي يوردها : الارض - 
الماء ء امواء ء النار . وان كان هنا يتكلم على هذه الاركان بلخة الرمز لان هذا التحليل هو 
تحليل اعتباري لا اثر له على صعيد الوجود الحسي ٠‏ بل ينحصر أثره في الوجود البر زحي 
التمثيلي الخيالي الذى ينتج علا . 

(۱۸) الانسان فی عر وجه الى الساء الاولى يقطع اركانا ثلاثة ( على اساس ان نقطة انطلاقه هي 
الركن الرابع : الارض ) وهي : الماء ء المواء » النار . وعندما ير بكل ركن منها ( الركن 
هر في الواقع عالم : عالم الماء » عالم المواء . . . ) يترك فيه مثيله منه : ای يترك فی عالم 
الماء ركن الماء من وجوده وهكذا . . . 


٥‏ -السریرالا قش 


ق اللعة : 


«. .وأما الذى ذكرنامن الاستقرارء فالسرير »› وحمعه رر واسرة چ 
والسرير : خحفض العيش > لأن الانسان يستقر عنده وعند دعته» وسر یر اراس 
مستفره » ( معجم مقاييضس اللغة مأدة « سر ») . 


ق القرأآن : 
لم برج معنى المفرد قى القرآن عن معناه اللغوي . 
« متكئين على سرر مصفوفة وزوجناهم بحور عین /٥۲[)‏ ۲۰] . 
عند ابن عربي : 
السرير الاقدس هو العرش عند ابن عربى . 


يقول : 
« ...فلم) اوجد [تعالى] دائرة الكون المحيطة المعبر عنها بالعرش الذى هو 
السرير الاقدس . .. » (الاسفار ص )١١‏ . 


« ...انا دار السرير ليحيطبالكائنات علم التفصيل والتدبی‌فيباشر الامور بذاته 
و بها ما یناسبها من هباته . . . » (ف٤/۳۲۹)‏ . 


راجع « عرش » 


۹ - الشف 


ف اللغة : 
« السين والفاء والراء اصل يدل على الانكشاف والجلاء من ذلك السقرء 
سمي بذلك لان الناس ينكشفون عن اماكنهم . . 
ٍ والسر : الكتابة . والسفَرة : الكتَّبة وثَسمّى بذلك لأن الكتابة تسر عا 
يحتاج اليه من الشيء المكتوب » . ( معجم مقايبس اللغة مادة « سفر ») . 
فى القرآن : 
(أ) السفر : قطع المسافة 
« ومن کان مریضاً أو على سفر فعدة من ايام احر (١‏ ۱۸/۲ ) . 
(ب) بالمعنى اللغوى السابق .اى الانكشاف والجلاء 
« والصبح اذا أسقر (PHN)...‏ 
(ج) مسقِر : مشرق 
« وجوه يومئذ مسفرة » ضاحكة مستبشرة ) ( ۳۸/۸۰ ) . 
رد) السقرة : الكتبة »والسّفّر : الكتابة 
« بأیدى سفرة » كرام بررة » ( )٠١/۸٠‏ . 
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« کمثل الحار محمل اسفارا » )٥/۹۳(‏ . 
عند ابن عر بي : 
لم يضف ابن عربي شيا يذ كر على مضمون « السفر » ك وصل اليه من 
اسلافه . فالسفر : هو سير القلب في توجهه الى الحق بالسذكر . فالمعنى 
الاصطلاحي للمفرد حافظ على مضمونه عند ابن عربي وان کان قد اخدڌ 
تفصيلا مراتبية تدخل فى نطاق النظريات" . 


يقول : 
١-السفر‏ الصوف . 
« ثم يرحل العبد من « منزل قوله » الى « منزل سمعه » ليسمع ما جيه الحق 
تعالى على قوله . وهذا هو « السفر » . ( السفر الثالث . فق ۱۸۴ ) . 
« والسفر عمل : قلبا وبدنا » معنى وحسا » ( السفر الثالث-۔ فق ۲۲۹ ب) . 
-السقر عامة . 
« المسافر [هو] ا > فإنه مسافر بفکره فی منازل 
مقدماته وطريق ترتيبها » حتى ينتهج له الحكم في المسألة المطلوبة » 
( الفتوحات » السفر الخامس فق 9۲١‏ ) . 
ا 
E TE‏ 
« والسفر هو التزيه الذى ينتقل من تلفظك به » فى التعليم » الى سمع 
المتعلم السامع » فيؤثر في نفس السامع حصول ذلك العلم » 
( الفتوحات » السفر الخامس فق ۲۷١‏ ) . 


(۱) اتفق کل من اهتم باصطلاحات الصوفية على معنى « السفر » ومراتبه ومقاصده وناية حده 
لذلك ننقل نصوصاً منها للاستفادة : 
كتاب التعريفات الحرجاني : 
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«٠‏ السفر لغة قطع المسافة » وشرعاً هو الخروج على قصد مسيرة ثلاثة ايام ولياليها فما فوقها 
بسير الابل ومشي الاقدام . والسفر عند اهل الحقيقة عبارة عن سير القلب عند احذه في 
التوجه الى الح بالذكر . والاسفار اربعة . السفر الاول وهو رفع حجب الكثرة عن وجه 
الوحدة وهو السير الى الله من منازل النفس » بازالة التعشق من المظاهر والاغيار الى ان يصل 
العبد الى الأفق المبين وهو ناية مقام القلب . السقر الثاتي وهو رفع حجاب الوحدة عن 
وجوه الكثرة العلمية الباطنة » وهو السير فى الله بالاتصاف بصفاته والتحقق باسهائه » وهو 
السير في الحق بالحق الى الأفق الاعلى وهو نباية حضرة الوحدانية . السقر الثالث وهو زوال 
التقيد بالضدين الظاهر والباطن » با لحصول في احدية عين الجحمع وهو الترقي الى عين ا لجع 
والحضرة الاحدية ‏ وهو مقام قاب قوسين ما بقيت الأثنينة » فاذا ارتفعت وهو مقام او ادنى 
وهو نهاية الولاية . السقر الرابع عند الرجوع عن الحق الى الخلق وهو احدية الجمع والفرق 
بشهود اندراج احق في الق واضمحلال الخلق في ا لحق حتى يرى العون الواحدة في صورة 
الكثرة . وصورة الكثرة فى عين الوحدة . وهو السير بالله عن الله للتكميل وهو مقام البقاء 
بعد الفناء والفرق بعد الجمع » ( ص ٠١٤‏ ) . 
کتاب جامع الاصول . الكمشخانوى . 

١‏ ( السفر ) هو توجه القلب الى احق والاسفار اربعة : الاول. هو السير الى الله من منازل 
النفس الى الوصول الى الافق المبين وهو ناية معام القلب ومبدا التجليات الاس ائية . الثاني 
هو السير في الله بالاتصاف بصفاته والتحقق باسمائه الى الافق الاعلى وهو نهاية الحضرة 
الواحدية . الثالث هو الترقي الى عين الجمع والحضرة الاحدية وهو مقام « قاب قوسین » . ما 
بقيت الاثنينية . فاذا ارتفعت فهو مقام « أو ادنى » وهو نهاية الولاية . السفر الرابع هو السير 
بالله عن الله للتكميل وهو مقام البقاء بعد الفناء والفرق بعد الجمع » ( ص۲٩‏ ) . 
کتاب ختم الاولياء . النص يدر بن على العلوى الآملي : 
« والاسفار اربعة عندهم . الاول هو السير الى الته في منازل آلنفس الى الافق البين . وهر 
( الاصل : وهي ) هاية مقام القلب ومبداً الاسائية . والثاني ٠‏ السفر بالته بالاتصاف 
بصفاته والتحقق بأسا ئه الى الافق الاعلى ونهاية ا لحضرة الواحدية . والثالث . هو الترقي الى 
عین الجمع وحضرة الاحدية . وهو مقام « قاب قوسين » ما بقيت الاثنينية فاذا ارتفعت فهو 
مقام « او ادنى » وهو ناية الولاية . الرابع هو السير باللة عن الله للتكميل . وهو مقام البقاء 
بعد الفناء بعد ا لمجمح . ولكل واحدة من هذه الاسفار نهاية كما كان ها بداية . 
« فنهاية ( السفر ) الأول هو رفع حجب الكثرة عن وجه الوحدة . ونهاية السفر الثاني هو 
رفع حجاب الوحدة عن وجوه الكثرة . ونهاية السفر الثالث هو زوال التقييد بالضدين : 
الظاهر والباطن . بالحصول في احدية عين الحمع . وناية السفر الرابع » عند الرجوع عن 
الحق الى الخلق فى مقام الاستقامة . الذى هو احدية الجمع والفرق : بشهود اندراج الحق في 
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الحلق واضمحلال الخلق في الحق » حتى يرى العين الواحدة في صور الكثرة فى عين 
الوحدة ! » ( ص )5٠۳‏ . 


۷- سفرالحق 
ق اللغة : 


» السين والقاء والراء أصل واحد يدل على الانكشاف والحلاء . من ذلك 
السقر» سمي بذلك لان الناس ينكشفون عن اماكنهم . . . ومن الباب : سقوت 
ال2 کسه ° ولذلك يسمى ما يسقط من ورق الشجر السمير . . . واغا 
سمي سفيرأً لان الريح تسفره . . . والسمّر : الكتابة » والسقرة : الكتبة» . 
( معجم مقاييس اللغة مادة « سفر » ) . 
فى القرآن : 
ورد الاصل « سفر » فى القرآن : 
١-معنى‏ السفر اللغوى السابق . 
« فمن کان منکم مریضا او على سفر فعدة . . . ) (۱۸4/۲) . 
۲-السفّر بمعنى الكتاب . 
« كمثل الحار يحمل أسفارا » )٠/۹۲(‏ . 
٣-السفرة‏ معنى الكتبة . 
« بأیدى سفرة . » )٠١/۸۰‏ . 
يقول البيضاوي فى شرح سفرة : 
« كتبة من الملائكة او الانبياء ينتسخون الكتب من اللوح أو الوحي » او سفراء 
يسفر ون بالوحي ہیں اله تعالى ورسله أو الأمة ... » 
( انوار التنزیل ج ۲ ص ۲۹۹) . 
عند ابن عربي : 


ان سفير الحق الى الخلق هو : على الاخص « جبرائيل » من حيث انه يسفر 
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بالوحي الى الخلق .ويجلى مراد الحق م - وبصورة عامة فان الحلائكة هم سقراء 
الحق ينزلون الى الأرض بصالح العالم . 
يقول ابن عر بي : 

(أ) « ...ان اله تعالى لا شاء ان مجعل فى ارضه خلفاء على من يعمرها . . . 
جعل بینه وبینهم سفیرا وهو : الروح الامين ... وکتب هم کتبا بذلك 
[بالشرائع] نزلت ا السفراء عليهم . . . (٩‏ ف )۴١/٤‏ . 

(ب) « فاما الملائكة فهم السفراء النازلون بمصالح العالم الذي ظهر في 
الأركان . » ( ف ٤۳۸/۳‏ ) . 


« الرسالة « بايدى سفرة » ]٠١/۸٠[‏ والسفرة = هم الرسل من الملائكة { 
( ف ۲۵۹/۲( . 


۸-الشڪر 
انظر « وارد » 
- سالك 


فى اللغة : 
شلك السين واللام والكاف اصل يدل على نفوذ شيء فى شيء . يقول 
سلكت الطريق أسلكه . وسلكت الشيء فى الشيء : انفذته » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « سلك )) . 


قى القرآن : 
لم بخرج المفرد فى القرآن عن معناه اللغوي . 
» الذى جعل لكم الأرض مهدا وسلك لکم فیها سبلا » [۳/۲۰] € 


« كذلك سلکتاه فى قلوب المجرمين » ]۲٠٠/۲١[‏ . 
o۸€‏ 


عند ابن عر بي : 


٭ يرى ابن عربي « للسلوك » مصدرين للتسمية : 
-الانتظام [من سلك اللآلىء] . 
-الانتقال [مشى على المقامات] 
وهو انتمال بالمعنى وبالصورة وبالعلم . 
لذلك تنحصر نصوصه بهذين المعنيين .يقول : 
0( 
« ان السلوك هو الطريق الاقوم فإذا استقمت فانت فيه سالك 
اشتق من سلك اللآليء لفظه فحسامه عضب الملضارب باتك » 
( ف ۳۸۱/۲ ) 
(۳) « ...وما السالك ؟ قلنا : هو الذى مثى على المقامات بحاله لا بعلمهى 
وهو [ = الحال] العمل فكان له عينا . . . » (ف۴١/١۱۳)‏ . 
« السلوك انتقال من منزل عبادة الى منزل عبادة با لمعنى > وانتقال بالصورة 
من عمل مشروع على طريق القربة من الله الى عمل مشروع بطريق القربة 
الى الله بفعل وترك ... وانتقال بالعلم من مقام الى مقام» ومن اسم [اهي] 
الاسم » ومن تجل الى تجل ومن نفس الى نفس » والمنتقل هو السالك . . . » 


( ف ۳۸۷-۳۸۱/۴ ) . 


KH 
2 اقسام السالكين‎ 3% 
يقسم ابن عر بى السالكين ار بعة اقسام بحسب رتبتهم فى العلم بالله : سالك‎ 
. بنفسه . سالك پر به .سالك بالمحجموع .سالك لا سالك‎ 


السالك بنفسه : هو الذي يحاول التقرب الى الله ابتداء . ويكون التقرب 
بالفرائض والنوافل الموصلة الى حبة الله تعالى كما ورد فى الحديث الشريف ١‏ ما 
یزال عبدي یتقرب الي بالنوافل حتی احبه ... » . 


oAo 


السالك بربه : هو الذى احبه الله فكانت عينه ثابتة قى العدم .والحق سمعه 


وبصره . . كا ورد قى القسم الثاني من الحديث اعلاه . « حتی احبه 
فاذا احببته كنت سمعه وبصره » فالعبد اذا تحقق بقرب النوافل 


هذا [انظر قرب النوافل] کان سالکا پر به . 
السالك بالمجموع : هو السالك بنفسه اولا . وبعد تحققه بقرب النوافل »ذاق 
کون الحق سمعه وبصره فاضحی سالکا بر به . فکان بالعلم سالکا 
بالمجموع . 
سالك لا سالك: وهو من تنطبق عليه الآية القرآنية كا يفهمها ابن عر بي « وما 
رمیت اذ رمیت ولکن الله رمی .. » . 


فقي هذه الآية نفي واثبات . فمن تحقق من ذاته هذا المقام فهو 
السالك لاسالك . 
يقول ابن عرپي : 
١‏ اقسام السالكين : 
اك السالكين في سلوكهم على اربعة اقسام: منهم سالك يسلك بربهء 
وسالك يسلك بنفسه»وسالك يسلك بالمجموع : وسالك لا سالك٬فيتنوع‏ 
السلوك بحسب قصد السالك ورتبته في العلم بالله . . . ) ( ف ۴۸۱/۲) . 
- السالك بنفسه : 
« . . . السالك بنفسه وهو المتقرب الى ربه ابتداء بالفرائض ونوافل اخيرات 
الموجبين لمحبة الحقءمن اتى بها لتحصيل المحبتين» فهو بجهد فيا كلفه ا لحق 
ویبذل استطاعته وقوته فيا امره به ربه . . . » (ف-۳۸۱/۲) . 
-السالك بر به : 
« . . .فاما السالك الذى يسلك بربه فهو الذى يكون الحق سمعه وبصره 
وجمیع قواه فان عینه ثابتة » (ف ۴۸۹/۲ ) . 
٤‏ -السالك بالمجموع : 
« . . . واما السالك بالمجموع فهو السالك بعد ان ذاق كون الحق سمعه 


o۸٦ 


وبصره» وعلم سلوكه اولا بنفسه على الجحملة من غير شهود نفسه على التعيين» 
فلم| علم ان الحق سمعه وعلم ان السامع بالسمع ما هو عين السمع . . 
فسلك بالمجموع » (ف ۳۸1/۲) . 

ه ‏ سالك لا سالك : 

٠‏ «...واما القسم الرابع وهوسالك لا سالك »فهو انه رأى نفسه لم تستقل 
بالسلوك مالم يكن الحق صفة ها » ولا تستقل الصفة بالسلوك » مالم تكن 
نفس المكلف موجودة ويكون كالمحل ها » فيبدو انه سالك بالمجموع فاذا 
تبين له ان بالمجموع ظهر السلوك بان له ان المظهر لا وجود له عينأءوان الظاهر 
تقيد بحكم استعداد المظهر » ورأى الحق يقول : وما رمیت اذا رمیت ولكن 
الله رمى . وكذلك لو قال « وما رمی » لصح کا صح في الطرف الأول فمن 
وقف على هذا العلم من نفسه علم انه سالك لا سالك ... » 

(ف- ۳۸۲/۲) . 
کا یقول قی معنى يقارب ما ذهب اليه هنا : 

٠... «‏ ولكن الله رمى » فيا اسرع ما نفى وما اسرع ما اثبت لعين واحدة » 

فلهذا سميت هذه المنازلة » المسلك السيال » تشبيهاً بسيلان الاء الذي لا يثبت 

على شيء من مسلکه الا قدر مروره عليه » فقدم رجاله غير ثابتة على شيء بعینه 

لان المقام يعطي ذلك ... » (ف۳/١٠٠)‏ . 


- سالك اجنوق 


انظر « سالك » 


- سالك ره 


انظر « سالك » 
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۲- سالك بسسهِ 


انظر « سالك » 


۴۳ - سالك سالك 


انظر « سالك » 


‰--السليك - الشلوك 


انظر « طریق » 


٥‏ اللي 


قى اللغة : 

« السين واللام وايم معظم بابه من الصحة والعافية » ويكون فيه ما بش › 
والشاذ عنه قليل . قال اهل العلم : الله جل ثناؤه هو السلام » لسلامته ما يلحق 
المخلوقين من العيب والنقص والفناء ... ومن الباب ايضاً الاسلام » وهو 
الانقياد . لانه يَسّلم من الاباء والامتناع e‏ » ( معجم مقاييس اللخة مادة « سلم » ) 

« . . . والتسليم : مشتق من السلام اسم الله تعالى لسلامته من العيب 
والنقص » ر لسان العرب مادة « سلم ») . 
فى القرآن : 

ورد التسليم فى القرآن معنى الرضاء التام بالقضاء . . . 
« ثم لا بجدوا فی انفسهم حرجاً ما قضیت ویسلموا تسلا » )٠١/٤(‏ . 


oAA 


عند ابن عر بي : 

لم يخرج « التسليم » عند شيخنا الاكبر عم جاء في تعريف المتقدمين ۽ 
وخصه الجرجاني بأنه استقبال القضاء بالرضاء . . وانه الثبوت عند نزول البلاءء 
من تغير في الظاهر والباطن" . 

على ان اين عربي اکد على ربط« التسلیم » « بالادب » فلا يدخضل العبد 
قطاع التسليم ابتداء من نفسه .ادبا مع الله »بل يقيم حيث اقامه الله في التسليم آو 
عدمه 


يقول : 

« ثم انه » في نفس النون الرقمية » التي هي شطر الفلك » من العجائب ما لا 
يقدر على ساعها الا من شد عليه مثزر التسليم وتحقتق بروح الموت الذي لا 
يتصور » ممن قام به » اعتراض ولا تطلع » . ( ف السفر الأول فق ۴۸۸ ) . 

« وللتسليم حال ومواضع قد شرعَّت التزم بها الادباء حالا . وغاب عنها اصحاب 
الاحوال . ولعدم الت لتسلیم حال ومواضع قد شرعت . فالآاديب هو الواقف من 


غير حکم ٤‏ حتى يحكم الشارع الحق وهو خير الحاكمين » 
( ف السفر الخامس - فق ۴۲١‏ ) . 


. ٩ انظر . التعريفات الجرجاني ص‎ )١( 

(۲) کا يراجع بشأن « تسليم » عند ابن عربي : 
الفتوحات السفر الثاني فة ٠٠١‏ ( التسليم للقوم ) 
الفتوحات السفر الخامس فق ۳۸١‏ ( التسليم = الصبر ) 


الام 
انظر , خطاب الي » المعنى « الاول الفقرة « الثانية » 


۷ - الشمسمة 


ان ١‏ السمسمة » بذر او ثمرة نبات سنوي ازهاره انبو بية الشكل .ولكنها 
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عند ابن عر بي تتحول الى رمز لكل ما يكتنفه الخضاء ويدق عن العبارة »ولا 
تدرکه حتى الاشارة" . 
يقول : 
اة :2 معرفة دقيقة في غاية الخفاء تدق عن العبارة“ ¢ ولا تدرك 
بالاشارة مع كوا ثمرة شجرة . . . [هذه الشجرة هي] الانسان الكامل . . . » 
( ف ۱۳/۲) . 
لقد ربط ابن عر بى السمسمة بالانسان الكامل فجعلها ثمرته . وهذا 
تفسیران : 
اولا- ان السمسمة رمز للمعرفة التي هي ثمرة الانسان . 
ثانيا - ان الله عندما خلق آدم الذى هو الانسان الكامل بقيت من طينته 
قدر « السمسمة » هي ما يسميها ابن عربي ارض الحقيقة . وما 
يسميها الجيلي « ارض السمسمة )“ . 
قول ابن عربي : 
« . . . طا خلق الله آدم عليه السلام . . . وفضل من الطينة بعد خلق النخلة قدر 
السمسمة فى الخفاء . . . ) (ف١/١١۱)‏ . 
وواضح من النص ان السمسمة وردت من باب التشبيه بصغر حجمها“ 
ولكنها اضحت رمزا لكل ما خَضِى ودق عن البيان وع ادراكه" . 


(1) يقول ابن عربي ني شرحه لكتاب خلع النعلين ورقة : « قصد ابن قسي] في السمسمة 
المقدار ما هو الامر فى نفسه عليه لا الخموض والخقاء . . . » 
(۲) هذا التعريف حرفا تقريبا نجده في : 
لطائف الاعلام ق ۹٠۴‏ ب 
- جامع الاصول الكمشخانوي ص ٥۲‏ » 
- تعريفات الجرجاني ص 1۲۷ . 
(Mm‏ 
Henri Corbin dans son livre «terre céleste» P. 214 explique la signification‏ 
du grain de«sêsame»chez Ibn Arabi. II dit: «...H resta encore en elle «la‏ 


glaise» un surplus invisible Pequivalent d’ un grain de sésame, pas 


0۹۰ 


davantage. Mais cela même est pour signifier qu'il n'y a pas de commune 
mesure entre !’étendue de l’espace sensible ,et celle qui commence lù ou 
fînissent les orientations de espace sensibie.. A son tour, Abdel- Karim 
Gili tentera d’expliciter le symbole: la «terre de sêsame» est la sceur 
d'’Adam, ou plutêt la fille de son secret intime,» 

(f)‏ راجع كتاب « كشف الغايات في شرح ما اكتنفت عليه التجليات » نشر عثان يحي مجلة 
المشرق ۱۹٩۷‏ ص ص ٠٥۸ - ٤٥۷‏ حيث يستعمل الشارح للتجليات كلمة سمسمة كاستعال 
القران الكريم لكلمة ذرة في الآية « ومن يعمل مثقال ذرة . . » . ( ۸-۷/4۹ ) انظر الشرح 
مع املاء ابن سودکین . 

(ه) ينتقل المحيلي من « السمسمة الباقية من طينة أدم » اى من التشبيه بين الطينة الباقية في صغرها 
بالسمسمة الى استعال كلمة سمسمة كرمز هذه الطينة فتصيح : ارض السمسمة . يقول : 
« ومن هذا التجلي [تلي صفة القدرة] عجائب « السمسمة » الباقية من طينة ادم التي ذكرها 
ابن عربي فى كتابه » ( الانسان الكامل ٤١/١‏ ) 
« فبرز الي رجل ... وقال : الله ان هذا عالم الخيب رجاله جزيلة العدد . . . ينبغي 
للواصل اليهم ... أن يتزيا بزيهم الفاخر .. . قلت [الجيلي]:ومن اين اجد تلك 
الأثواب . . . فقال : الثياب في سوق السمسمة الباقية والاطياب في ارض .. . فقلت : 
وهل اجد سبيلا الى هذا امحل العجيب [سوق السمسمة الباقية] . . . . فقال نعم : اذا 
كمل وهمك .... وتمكنت بمشاهدة الحس لمعاني الخيال . . . . حينئذ تسج لك من تلك 
المعاني ثيابا واذا لبستها فتح لك الى السمسمة بابا ..... فاشار بيده بعد همهمة فاذا انا فى 
ارض السمسمة » ( الانسان الکامل ج ۲ ص ص ۲۷-۲١‏ ) . 


۸ - السو 


فى اللغة : 

« السين والميم والواو أصل يدل على السمو . . . ویقال ان اصل « اسم » 
سمو » وهو من العلو ء لانه تنويه ودلالة على المعنى » 

( معجم مقاييس اللخة مادة« سمو) ) 8 

« واسم الشيء . . . علامته » واللفظ الموضوع على الجوهر والعرض 
للتمييز » ( الفيروز ابادى المحيط ج ٤‏ ص )۴٤٤‏ . 
« اعلم ان الاسم مشتق اما من السموعلى ما هو قول البصريين أومن السمة 

۹۱ 


على ما هو قول الكوفيين . .. » 
( لوامع البينات فى الاسماء والصفات» الفخر الرازي ص )٠١‏ . 

القرآن : 
-لقد وردت كلمة « اسم » مفردة مضافة الى : 

س الله : « اسم الله ]4/0 1/ [A/S‏ 

]٥۲ /۹۹ ۷٤ / ۵٩ [) الرب : « باسم ربك‎ 

« اسم ربه ۱١ /۸۷ [٩‏ ] 
- الضمير الذي يعود الى الانسان : « اسمه بجي )[۱۹/ ۷] 
« اسمه المسيح )۲1/ ٤١‏ ] 
« اسمه احمد )1[ ٦/٩٩‏ ] 

1 کا وردت ف الجمع : اساء . 

« وله الاسم|ء الحسنى » [۷/ ٠١١ /۱۷ 1۸١‏ ] والجدير بالذكر انه لم يرد في 
لقرآن عبارة « اسسم اطي » او ١‏ اسماء المية » بل ورد « اسم الله » و « اسماء 
حستی ) . 
عند ابن عر بي" : 

لشرح لفظة « اسم » هناك عقبتان . فمن ناحية : يضمر .ابن عربي 
لنوع“ او الوجه المقصود من اللفظ دون الافصاح عنه ,ما يوقعنا فى اتهامه 
التناقض . مثلا : يقول « اسم » ومراده'“ : « حقيقة الاسم » أو د عين الاسم » أو 
« مرتبة الاسم » او « لفظ الاسم » او د ماهيته » .الى غير ذلك من الوجوه التي 
تقبلها لفظة اسم . 

ومن ناحية ثانية : ان الاسم عامة . والاسم الاي خاصة يشكلان قطبين 
دور حوا ابن عر بي قى وقت واحد متداخل .رغم تباعده | فی الظاهر" .فهو 
بنتقل بشكل مفاجىء اشبه بالتد اعي بين الاسم والاسم الاهي .أو كأنه يحاول ان 
بعطي تعريفات عامة للاسم يخلص منها الى الاسم الالهي . وهذا الانتقال بين 
الاسم مطلقاً والاسم الاي يوقع القارىء فى حيرة عدم التمييز . وسنكتفي هنا 
ببحث الاسم مطلقا ( ماهيته - حميقته ) على ان نقرد للاسم الالهي فما يلي مادة 


خاصة به . 
KHER‏ 
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د ماهية الاسم : 
الاسم هو ما يطلق بالوضع على حقيقة لتمييزها من اخرى .دون الاشارة 
الى معنى قانم فى ذات تلك الحقيقة" . 

وبذلك يتميز الاسم عن الصفة والنعت" .يقول ابن عربي : 
« فالاس|ء انما هي موضوعة لله . . . فان عقل من الاسم معنى في المسمى يدل 
عليه الاسم فليس هو المقصود بالاسم . لان أصل الوضع في الاسماء انا هو 
لتمييز عين المسمى من مسمى آخر حاصة . . . والاوصاف انما هي معان تكون في 
الموصوف تسمى صفات : كالعالم اسم من قامت به صفة العلم » وهو وصف 
للعالم ليس باسم » واسمه مثلاً علي او زيد أو خالد فهذا هو اسمه الذي يدل 
على عينه خاصة » فان سمي بعالم ابتداء کا سمي بزيد وعلي فليس هو بمقصود 
للواضع ان سماه عالٰاً لقيام صفة العالم [العلم] . . . فمتى ما توهمها [صفة 
العلم] واضع الاسم فليس يسم على الحقيقة وانما هو واصق » وهکذا فی کل 
اسم .. . يدل على معنى يقوم بالمسمى فهو وصف في الحقيقة . . .. والمراد 
الصفة والعين من حيث تلك الصفة لا من حيث ذاتها : فهذا هو الفرق بين 
الاسم والصفة » وهكذا ينبغي ان تکون اس|ء"٠‏ الباري الخاصة ان تدل على 
مجرد الذات . . . واما النعوت والفرق بينها وبين الاسماء والاوصاف [ف] 
انها . . . . الفاظ تدل على الذات من حيث الاضافة ... كالاول .. . 
فالاساء . . . للعين من غير ان تعطي من الماهية شيئاً ولا من معانيها القائمة › 
والنعت ... يدل على الماهية بوجه . والوصف ... يدل على معنسى في 
الذات ... » ( كتاب الازل ص ص )١١-١۳‏ . 


KH 


و « حقيقة الاسم » بالنسبة للمسمى : 


ان للاسم” دلالتين : دلالة على المسمى »ودلالة على حقيقته هو . اما 
دلالته على المسمى فهذا ما سنراه قريباً عند الكلام على علاقة الاسم بالمسمى . 
واما بالنسبة لدلالته على حقیقته فنقول : 
ان لكل اسم حقيقة ميزه عن غيره من الاس)اء ‏ فالاسم المع يقارق المذل 
ويفارق العالم والمريد وغيره من الاساء بحقيقة ينفرد بها“ . فالاساء الامية 
على کشرتھا لیس فیها مترادفات”“ . 
o۹۲‏ 


يقول الشيخ الاكبر : 
« اذا قصدت حقيقة الاسم »؛ وتمیزه عن غیره » فان له دلالتین*“ : دلالة على 
المسمى به . ودلالة على حقيقته التي بها يتميز عن اسم آخر » (ف۱/ )۴١١‏ . 
« للاساء دلالتان . . . دلالتها على المسمى الواحد الذي يتمع فيه الاس|ء 
كلها“ . . . والدلالة المطلوبة ما تتميز به الاساء من المعاني [ اى حقائق 
الاساء] ... ) (ف٤/۳۹۹)‏ . 
« ان کل اسم" یدل على الذات » وعلى المعنی الذی سیق له ويطلبه [ يطلب 
حقيقة الاسم ] »> فمن حیث دلالته على الذات له جیع الاس| ء0۷ ومن حیث 
دلالته على المعنى الذي ينفرد به » يتميز عن غرره : كالرب والخالق 
والمصور . . . » ( الفصوص ج۱ / ص۷۹) . 
نفسه وحقيقته » . ( الفصوص ص ۱/ )٩۳‏ . 


»( يقول صاحب « لطائف الاعلام» 2 « الا ان الاسم في اللغة منحصر في اللفظ القولي »بل وي 
الاصطلاحات النحوية على ما يكون قسماً مقابلاً للقعل والحرف » واما على قواعد اهل 
الحقيقة فان اللفظ انما هواسم الاسم . وان الاسم الحقيقي انما هو وجود متعين » . 
( ص۲۱ ب) . 
راجع « اسم الاسم » 
( راجع كلمة « اله » و« الله » في هذا المعجم . 
( قبل البدء بشرح الاسم عند ابن عربي » نرى من الافضل ان نورد اقسامه وان کنا بذلك 
نخالف التسلسل المنطقي » وذلك ان معرفتنا هذه الاقسام تجعلنا نضع كل تعريف يرد للاسم في 
اطاره المناسب . 
فالاساء خسة اقسام : ٍ 
TS ۹‏ 
۲- اسم يدل على تنزيه » يطلب الذات لذاتها مثلاً : | 
۴- اسم يثبت عين الصفة E‏ الذاية : العالم › القادرء 
المريد . 
£ ا : يفهم منه النسب والاضافات : الاول الآخر الظاهر الباطن . 
0 اسم يعطي الفعل : يفيد صدور الفعل مشل : الخالق الرازق الباري . 
نورد هنا نصاً لابن عربي يبون الاقسام ا لخمسة التي ذكرناها يقول : 


۹4 


« وما بأیدینا اسم حلص علم للذات سوى هذا الاسم الله » قالاسم الله يدل على الذات 

بحکم المطابقة كالاس|ء الاعلام على مسمياتها » وثم اسماء تدل على تنزیه » وثم اسماء 

تدل على اثبات اعیان صفات وان لم تقبلى ذات الحق قيام الاعدادء وهي الاسماء التي 

تعطي اعيان الصفات الثبوتية الذاتية كالعالم والقادر والمر يد والسميع . . . واساء تعطى 

النعوت فلا يفهم متها ني الاطلاق الا النسب والاضافات كالاول والآخر . . . واساء 

تعطي الافعال كاالق والرازق . . . وانحصرالامر وجيع الاساء الهية بلخت ما بلغت 

لا بد ان ترجع الى واحد من هذه الاقسام او الى اكثر من واحد (MVEA)...‏ < 

لابن عربي نص آخر بخالف فيه ما ذهب اليه هنا » حيث يرى ان الاسم « الله » لا يدل 

على الذات بحكم المطابقة » بل اسم الذات هو « الواحد الاحد ) [ راجع « اسم الذات» 

« اسم مرتبة » « الله »] . 

كا نلاحظ ان ابن عربي لم يوضح في النص السابق الاسما ء التي تدل على التدزيه فننقل 

مقطعا اخر من الفتوحات ج ۲ ص ۷ه : 

« فالاس ء التي تطلب التنزيه هي الاساء التي تطلب الذات لذاتها . . . فاسماء التنزيه 

کالغنی والاحد وما يصح ان ینفرد به KEE‏ 

وهكذا نجد ان ابن عربي قسم الاسماء الى اصول خسة . واعتبار التقسيم عنده يشبه الى 

حد بعيد كلام الفخر الرازي فى الاعتبار الأول لتقسيم الاسماء في كتابه مفاتيح الغيب . 

ونستخلص من كلام الفخر الرازي إن الاعتبارات المرعية في تقسيم الاسماء ستة : 

الاعتبار الاول : الاسم اما ان يكون اسا للذات » او لجزء من اجزاء الذات او لصفة 
خحارجة عن الذات قائمة بها . 

اما الذات فهو الاسم الله » واما اسم الجزء فهو محال في حق الله تعالى » يبقى اسم الصفة 

التي نقسم اربعاً : حقيقية مثل الوجود والحياة » اضافية مثل الخالق . . . سلبية مشل 

قدوس . وما يتركب عن هذه ( الاقسام ) الثلاثة . 

وينتهي الى القول بان الاضافات والسلوب غير متناهية « فيحصل بسبب هذين النوعين 

من الاعتبارات [ الاضافات والسلوب ] اسماء لا نماية ها لله تعالى» لان مقدوراته غير 

متنأهية » . 

وغني عن المقارنة تقسيم الرازي فى هذا الاعتبار الاول بتقسيم ابن عربي الاسماء الى 

هسه . 

اما الاعتبارات الخمسة الباقية التي يوردها الفخر الرازى فمنها تقسهات للمتكلمين 

والفلاسفة . 

فالمتكلمون قسموا الصفات الى ثلاثة انواع:ما يجب وما يجوز وما يستحيلوهذا التقسيم في 

الصفات ادى الى وجود اساء حصوصة لكل نوع . 

اما التجربة العقلية الفلسفية فتمدنا باسماء للخالق فهو حدث للاشياء . . مرجح . 
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واجب الوجود « وهنا ليس العلم بصفاته تعالى واسمائه واقعاً في درجة واحدة» بلالعلم بها 
علوم مترتبة يستفاد بعضها من بعض » . 
فلرراجع کتاب مفاتیح الغیب للفخر الرازی ج ٤‏ ص ص ۴۲١ ۴٣۹‏ الطبعة الاولى سنة 
۸ ه المطبعة الخبرية المنشأة بجبالية قصر المحمية . كما يقول الفخر الرازي 
« ثبت . . . أن الاسم جنس تحته انواع ثلاثة : اسماء الاعلام » واسياء الاجتاس » 
والاس|ء المشتقة » . 
اما الاسم العلم فهو الذي يفيد الشخص المعين من حيث انه ذلك العين . واسم الجنس 
يفيد الماهية التي هي القدر المشترك بين الاشخاص في غير دلالة على شخص معين » 
والاسم المشتق يدل على كون الشيء موصوفاً بالصفة الفلانية كالعالم والقادر . . 
يراجع مفاتيح الغيب ج ١‏ ص ص ٥۳-٠١‏ الباب الرابع طبع المطبعة البهية مصر 
() النوع يقصد بها الانواع الخمسة التي اوردناها في الهامش السابق , 
(ه) هذا المقصود من اللفظ ليس غريبا على حماعة المتصوفة » يقول صاحب 
لطائف الاعلام : E A E O‏ 
ا ن وقد يذكر ويراد به عين المسمى . 
NET‏ 
»( « لفظ الاسم » هوا سم الاسم عند ابن عربي » راجعه في هذا المعجم . 
™ يفرد الجيلي فصلا فى « الانسان الكامل » » للاسم عامة » فيعرف الاسم : « الاسم ما يعين 
المسمى في الفهم » ويصوره في الخيال » ويحضره في الوهم ‏ ويدبره في الفكر » ويمحفظه في 
الذكر » ويصوره فى العقل » . (ص١٠)‏ . 
(MM‏ يلاحظ ان هذا التعريف للاسم » » هو في الواقع تعريف للاسم العلم . لانه يقول في مكان 
خر : « كل اسم يعطي الاشتقاق ويدل على معنى يقوم بالسمى فهو وصف فى الحقيقة . . 
[ وهكذا ] ينبغي ان تكون اسما ء البارى الخاصة ان تدل على تجرد الذات كال واهو 
وهذا جعلوه [ جعل المحققون اسم الله ] الاسم الاعظم لانه لا يتقيد بمعنی ما فی 
الذات . . . واغا دلالته على عين الذات بخلاف اسمه « القادر » فانه يدل على معنى في 
الذات يسمى القدرة . . . » (كتاب الازل ٤-١۴‏ . 
)4( لابن عربي رسالة خاصة عنوانها « كتاب الفرق بين الاسم والنعحت والصفة » وردت في 
فهرست مؤلفات ابن عربي » نشر ابو العلا عفيفي » ججلة كلية الآداب . جامعة الاسكندرية 
a‏ ۰ رقم ۲٤۸‏ 
کا یراج جم ایضا بشاا عثان بجي 310 Hist. etclass T. 1 p.p 320-R. G.‏ إل ùi‏ ھad‏ 
الرسالة مفقودة » وقد جرت العادة عند عثان بجي في حال فقدان كتاب من كتب ابن عريي 
أن يشير حسب ظنه - الى نفس المعنى فى الفتوحات أو غيره . ونعتمد طريقته ونرجح الظن 
بان موضوع كتاب « الفرق بين الاسم والنعت والصفة » موجود في آخر كتاب الازل : فصل 
0۹ 


بعنوان : « تنبیه » ص ص ۱۹-۱۲ نشر حیدر آباد ۔ 

)۱١(‏ يرى ابن عربي انه من اساءة الادب اطلاق لفظ صفة على الله » فانه سبحانه نزه نفسه عا 
يصفون » اذن كل ما يطلق على الله اسماء وليس صفات . 
« وهکذا کل ما تسمیه به او تصفه او تنعته » ان کنت ممن يسيء الادب مع الله حیث يطلق 
لفظ صفة على ما نسب اليه او لفظنعت » فانه ما اطلق على ذلك الا لفظاسم . فقال « سبح 
اسم ربك » [ ۸۷/ ١‏ ] « وتبارك اسم ربك » /٥٥[‏ ۷۸] . . . «سبحان ربك رب العزة 
عا یصفون »1 ۴۷/ ۱۸ ] فنزه الله نفسه عن الوصف لفظا ومعنى . . . » (ف۴۲/۱٠۲)‏ . 
وسنبحٿ ذلك بشيء من التفصيل عند الكلام على « الصفة » راجع « صفة » . 

)1١(‏ يناسب الاسم هنا جيع الاقسام الواردة عند اين عربي ما عدا الاسم العلم . کا يناسب 
الاسم مطلقا والاسم الاهي لان ضمير ابن عربي في الاسم الالمي يظهر من الامثلة التي 


یشرح بها النص . 
(۱۳) ننقل هنا نصاً لابن عربي یتکلم فيه فيه على ابي يزيد ويظهر اخحتلاف الاساء من حيث 
حقائقها : « . . سمع ابو يزيد البسطامي قارئا يقرأ هذه الآية « يوم نحشر المتقين الى الرحمن 


NT‏ ] فبکی حتی ضرب الدمع انبر » بل روی انه طار الدم من عینیه حتی 
ضرب المنبر وصاح وقال : يا عجباً كيف حشر اليه من هو جليسه . فلا جاء زماننا سثلنا عن 
ذلك فقلت : ليس العجب الا من قول ابي يزيد . فاعلموا انما كان ذلك لان المتقي جليس 
« الحبار » فيتقي سطوته » والاسم «الرحمن»ما له سطوة. . . . فلذلك يحشر اليه [ المتقي ] 
من الاسم «الجبار»الذی يعطي السطوة والميبة فانه جليس المتقين ف الدنيا . 

E CAREERS: 

(۱۳) یری الغزالی انه لا يكن ان يكون هناك اسان مترادفان من الاسماء التسعة والتسعين [ راجع 
« اسا ء الاحصاء » ] ويذهب الى ابعد من ذلك يقول : « فاذا رأينا لفظين متقاربين فلا بد 
من أحد امرين : احده| » أن نبين ان احده| خارج عن التسعة والتسعين . . . الثاني ان 
يتكلف اظهار مزية لاحد اللفظين على الآخر ببيان اشاله على دلالة لا يدل عليها الآخر » . 
يراجع الغزالي المقصد الاسنى » تحقيق فضلة شحادة » نشر دار المشرق 1۹4۷١‏ » الفصصسل 
الثاني ص ص ۲۸-۴۹ . 

وهناك كتب كثيرة تتناول شرح هذه الاساء وتظهر من الشروحات اوجه التمييز . فليراجع 
کتاب الزجاج ( ۴۱۱-۲٤۱‏ ه ) تفسير اسما ء الله ا لحسنى تحقيق احمد يوسف الدقاق مطبعة 
محمد هاشم الكتبي 1۹۷١‏ م . 

. 1۰۸ راجع « اعجاز البيان » ص‎ )۱٤( 

» من الواضح ان المسمى بكل هذه الاس)ء الاية واحد » فالذات واحدة ها اسماء كثيرة‎ )٠٥( 
فمن ناحية هذه الاساء تشترك جيعها فى دلالتها على الذات » وفعل الدلالة نفسه طريق‎ 
فجميع الاسماء طرق توصل الى الذات اي المسمى الواحد.. وعندما توصل اليها فبالتالي‎ 
O تجتمع جيعها فيها‎ 
۔‎ )۳٣-۳۳۴ (فلتراجع ص ص‎  . . یبدأه کالتالی : « اجتمعت الاس)|ء ب بحضرة المسمى اجةاعا‎ 

۹۷ 


ومن ناحية ثانية : إن هذه الاساء الاهية تتميز فيا بينها بحقائقها ولا مجمعها الا الاشتراك 
فی دلالتها على الذات › فالذات هي التي تجمع ٤‏ وتجتمع فيها الاساء 

)٠١‏ الاساء الالهية هي نفسها الاسماء الحسنى الواردة في القرآن المحصاة فى الاحاديث › وابن 
عربي يستعملها بتطابق کل . 

راجع مادة « اسم » فقرة « الاسم في القرآن » . 

(1۷) ان « الاسم » يقبل الجمع عند ابن عربي : « اسماء » اما المسمى فهوداثاً واحد » وكل اسم 
من هذه اللاس|ء يدل على الذات المساة بكل الاساء . ولذلك يكون في طاقة كل اسم عنده 
ان يتسمى بجميع الاسماء لان المسمى ف الحقيقة واحد » يقول في ترجمان الاشواق ص 
10 : 

« وقد اشار صاحب الخلع [ ابن قسي ] الى شيء من هذا فی قوله : اي اسم اخذته من 
الاسماء كان مسمى بجميع الاساء وسبب ذلك التوحيد العين 8 وعدم التشبيه بالكون 8 
يقول ابن قسي : 
« وکل اسم من اسائه العظام عز وجهه » رحمان . . . علیم حکیم .. . الى أخحر تعداد 
اسما ئه ... كل اسم منها جامع الاساء . . . « 

7 حلع النعلین محطوط شهید على رقم ۱۱۷٤‏ ق ۷۷ ب ] . 

وقد افرد ابو العلا عفيفي دراسة لابي القاسم بن قسي وكتابه حلع النعلين »في مجلة كلية 
الآداب جامعة الاسكندرية سنة 1۹0۷ وتعرض في شرحه لمذهب ابن قسي» لابرز آرائه في 
مسائل الالميات والكونيات والمعرفة واولى هذه المسائل : نظريته فى الاسماء الاهية » حيث 
يبون عفيفي كيف إن كل اسم من الاسم|ء الاهية عند أبن قسي مسمى بجميع الاس|اء» وكيف 
استفاد ابن عربي من هذه الفكرة واستغلها الى اقصى حداً . 

فلیراجع ص ص ۷۹-۷٩‏ . 


۹- الاسدالالھی“ 
لا يكن فهم الاسم الاهى عند ابن عربي الا من خلال موقف خاص . وهو 
علاقته بالخسمى . اذن الاسم والخسمى ه) بابنا الوحيد لتحديد الاسم الاهي . 
ولكن ما علاقةالاسم بالمسمى” قى مذهب يدين بالوحدة ؟ 


الاسم : هو الدليل على المسمى - والطريق الى المسمى ‏ وهو المسمى 
واليك نصوصا تبین ما اوردناه . 
() «ان لکل اسم دلالتين" : دلالة على المسمى .... » [راجع « اسم » فقرة 
حقيقة الاسم بالنسبة للمسمى] . 


0۹۸ 


(۲) « ما أعجب مرتبة الاسم > وما أعطى من الاثر فى الرسم > لا جيب الحق الا 
من دعاه ولا يدعی الا باس|ئه . . . » (ف٤/۳۹۳) ٠‏ 
1 الاسم سم الى المسمى . . . ) ( ف السفر الثاني فقرة ۲۳۷ ) . 
(۳) «فالاسم المسمى من حيث الذات° » ( القصوص ۱/ ۷۹) . 
« والاسم هو المسمی ۲ ( ف ۲/ )۲١١‏ 2 
« الاختلاف في الاسم والمسمى والتسمية › اختلاف فى اللفظ » 
(ف . السفرالاول ص ٠٠١‏ ) 
وبعد هذا الايجاز فى علاقة الاسم والحمسمى نستطيع ان نخلص الى تحديدات 
الاسم دون ان نؤخذ بعر وج المصطلح تبعا لموقفه من المسمى . 
HHR‏ 
# الاسم هو المحتحول والمتغير فى مقابل الثابت ( ذات ) . وأصل الكشرة في مقابل 
الوحدة ( ذات ) .والنسب في مقابل العين ( ذات) . 

0( ننقل هنا نصين لابن عربي يظهر فيه تغير الاسم للذات الواحدة بتغير: 
العوالم والحضرات والمراتب .فالحسمى واحد تتوالى عليه الاساء : محسوسات 
متخیلات » مذکورات . حفوظات , متفکرات . معقولات , اسرار » او کا جلو 
لابن عر بي دائ ان يشرح نظريته في الوحدة بطريقة حسابية : الواحد 
والعدد . فالحقيقة واحدة بالذات كثيرة بالاسماء . يقول : 
« . . . اما الحضرة الحسية فانها تجبي المحسوسات . . . والخیال امبرها وصاحب 
خراجه: الحسءفتأخذ الحواس یع المحسوسات على اختلاف اصنافها وتؤديا 
الى الحس صاحك الفراج»فيرفعها نى خزانة الغيال فتكسب هناك اسم من جنس 
ما رفعت اليه › وزال عنها اسم المحسوسات وانطلق عليها اسم المتخيلات ٠‏ 
ثم يكون النيال ايضاً صاحب خراج تحت سلطان الذكر فيحفظهاوينتقلى هناك 
اسم المتخيلات عنها الى المذكورات والمحفوظات . . . فتنتقل عليها الاساء 
بانتقا ها وهي واحدة في ذاتها » . ( التدبرات الاهية ص ص ۱۸۹-۱۸۷ ) . 
«فترى العدد واحداً » لكن له سير فى المراتب » فيظهر بسيره اعيان 
الاعداد . . . فتختلف عليه الاسهاء باختلاف المراتب ... وسمي في تلك 
امرتبة بجا تعطيه حقيقة تلك الرتية . . . » ( الفناء ئي الشاهدة ص ص ۴-۴) ٠‏ 

(۲) يقول ابن عربي قي القصوص : 
« فوجود الكثرة في الاساء » وهي النسب » وهي امور عدمية" › :ليس الا 
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العين ء الذىهو الذات » . (ج ١‏ ص١۷)‏ . 
« فمن وقف مع الكثرة كان مع العالم ومع الاسماء الاهية . . . ومن وقف مع 
الاحدية كان مع الحق من حيث ذاته . . . فاحدية الله من حيث الاسماء الاهية 
التي تطلبنا احدية الكشرة . واحدية الله من حيث الغنى عنا وعن الاساء 
احدية العين ٠‏ . (ج ١‏ ص ص ٠٠٠-٠١١‏ 
HH‏ 
# الاسم هو المرتبة الوجودية .التي تتجلى فيها الذات“ بحيث تكون حقيقة 
الهية معقولة ميزة“ . يقول : 
« اعلم ان الاسم كل تجل ظهر من غيب الوجود وتميز عنه”“ . . . فهو علامة٠٠‏ 
على مسماه » ليعرف بحسبها . واللفظ الدال على الظاهر المتميز » الدال على 
المسمى ( هو ) اسم الاسم”٠‏ . « فالاسم الله » هو الظاهر المتميز عن الحق 
باعتبار تعينه في شأن كلي . . . والملحوظ في التسمية « بالله » الوجود مع 
المرتبة » و «بالر من » الوجود من حيث انبساطه على العموم › 
و« بالرحيم » . . . » (كشف الغايات . المشرق ۱۹٩٩‏ ص )٤1۹‏ . 
« في الانسان قوة كل موجود في العالم ٠‏ فله جميع المراتب » وهذا اختص وحده 
بالصورة" فجمع بين ال حقائق الاهية وهي الاس|ء . . . ») (ف۳۹۹/۲) . 
« الاساء الالهية > أعني حقائق النسب » ر الفصوص )٠١۴ /١‏ . 
« اجا نسب واسماء[الاسماء الحسنى ] على حقائق معقولة غير وجوديةءفالذات غير 
متكثرة بها » لان الشيء لا يتكثر الا بالاعيان الوجودية لا بالاحكام والاضافات 
والنسب . .. ) (ف٤/٤۲۹)‏ . 
HH‏ 
# المعنى الثالث للاسم الاي يتناول مظهره : فالوجود باسره مظهر وجلی 
للاساء الالمهية” . ولذلك نطلق تجاوزا على العالم لفظ الاساء الاشية«٠‏ 
فالعالم بأسرءِ هو الاسماء التي اطلقها الله على نفسه - ويذهب ابن عربي الى 
أبعد من ذلك فكل اسم حتى اسم العيد هو من الاسماء الاهية ولايطلق على 
الكون الا تخلقاً . يقول ابن عربي : 
)١(‏ « لا شاء احق سبحانه من حيث اسا ؤه الحسنى التي لا يبلغها الاحصاء ان 
يرى اعيانها . . . أوجد العالم . . . فكان كمرآة غير مجلوة . . . فاقتضى 
qe‏ 


الامر جلاء مرآة العالم > فكان آدم عين جلاء تلك المرآة . . . فظهر جميع ما 
ف الصور الالمية من الاساء فى هذه النشأة الانسانية" » 
1 ( الفصوص ج١‏ ص ص )٩' -٤4‏ . 
« فانه لا محمد ولا جد الا باساثه » ولا تعقل مدلولات اسما ئه الا بنا » 
(ف٤/٤۳۱)‏ . 
« ونما وقع التكليف والخطاب من اسم الي على اسم المي في حل عبد 
کیاني » ( ف ۴/ )٤٠۳‏ . 
« فالعالم کله : اساؤه الحسنی » ( ف )٤ ٩/۴۳‏ . 
« ثم قال [ الحق ] لي : لولاك ما ظهرت المقامات ولا ترتيب [ ترتبت ] 
امنازل . . . فائت اسمائي ودليل ذاتي ... من راك فقد راني ... » 
( رسالة مشاهد الاسرار القدسية ص ٠ )٥‏ 
(۲) ننقل هنا مقطعاً لابن عربې على طوله نظراً لاهمیته ووضوحه : 
« نعته [ نعت المحب ] بانه سائر اليه [ الى الله ] باسما ئه وذلك انه نجلی له 
فی اسماء الکون وتجلی له فی اسماته الحسنی , فتخیل فی تجلیه باسماء الکون انه 
نزول من المح في حقه » فلا تخلق باساثه ا لحسنی غلبه ما جرت عليه طريقة 
أهل الله من التخلتق . وهو يتخيل ان اساء الكون خلقت له لاله › وان 
منزلة احق فيها بمنزلة العبد فى اسا ثه الحسنى > فقال : لا ادحل عليه [ على 
الله ] الا باسماثي [ اسماء الكون ] » واذا حرجت الى خلقه اخرج اليهم 
باسا ئه الحسنی تخلقاً . فلا دخل عليه با يظن انہا اسهاؤه وهي اساء الکون 
عنده » رأی ما رأته الانبياء من الآيات في اسرائها ومعارجها في الآفاق وي 
انفسهم"“'فرأی ان الكل اساؤه تعالى » وان العبد لا اسم له" » حتى 
ان اسم العبد ليس له وائه متخلق به كسائر الاسماء الحسنى »فعلم ان 
السير اليه والدخول عليه والحضور عنده ليس الا باساثهء وان اسماء الكون 
اساؤه”٠.‏ . . وهذا جلى عزيز”". . . وهذه طريقة اخرى ما رأيتها لاحد 
من الاولياء ذوقاً الا للانبياء والرسل خاصة . . . وهذا المشهد يعطي : ان 
كل اسم للكون فأصله للحق حقيقة .وهو للخلق لفظاً دون معنى . 
وهو به متخلق .... »)(ف۴۰/۲٣۴)‏ . 
#H#‏ 
الاسم الالهي هو كل مؤثر فى الكون”“- وكل ما يقتقر اليه الكون . 
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يقول الحاتقي : 
)١(‏ «فانه [ العبد ] محل لظهور اثر كل اسم المي . .. والعبد لا بد ان يكون 
تحت حكم اسم اهيءفهو بحسب ذلك الاسم وما تعطيه حقيقته . . . « 
(ف٤/4۹-۹۸4)‏ . 
« فلله الاساء الحسنى وها آثار وتحكم في خلقه » وهي المتوجهة من الله تعالى 
على امجاد الممكنات"' . . . ») (ف١/۲۸)‏ . 
« والاسم الحاكم”"“ على حال العبد في الوقت من الاساء الالية“ » 
( اصطلاحات ابن عربي ص ۲۹۳) . 
(۲) « والاسماء الالهية كل اسم يفتقر العالم اليه من عالم مثله أو 1 من ] عين 
احق" » ( الفصوص ج ١‏ ص ص )٠١١-٠٠١‏ . 
« . . . فكل ما يفتقر اليه فهو اسم لله تعالى اذ لا فقر الا اليه . . . فهو تعالى 
المسمى بكل اسم لمسمى في العالم تما له اثر في الكون ... » 


. )۱۹7/٤ف(‎ 


)١(‏ الاساء الالهية هي نفسها الاساء الحسنى الواردة في القرآن . وابن عربي يستعملها بتطابق 
کلي. 

راجع مادة « اسم » . فقرة « الاسم في القران » . 

)١(‏ ان « الاسم » وما يتفرع عنه من قضاياءمشكلة تقع على مفترق بين علم التفسير وعللم 
الحديث والفقه والتصوف وعلم الكلام والفلسفة . 
لا يخلو كتاب تفسير للقرآن من بحث في الاسم وهذا طبيعي » فأول سورة نزلت « أقرا باسم 
ربك . . » وكل سورة في القرآن تبدأً « بسم الله » . 
ولا نستطيع ان نلمس خطا موحدا هذه الإبحاث المتوافرة في كتب التفاسير » لان كل من آنس 
في نفسه مقدرة على تفسير القرآن وبرع في علم من العلوم» فسر القرآن وجاء تفسيره ملؤاً 
باتجاهه الفكري والفن الذي برع فيه ( راجع كشف الظنون . حاجي خليفة ج ١‏ ص ٤۴١‏ ) . 
ومن الابحاث القيمة والتي تمت لموضوعنا بصلة يراجع : 
- الألوسي . روح العاني . ج ١‏ ص 44 وما بعد : مبحث في لفظ الاسم واشتقاقه . 
- الفخر الرازی : مفاتیح الغیب : ج ۸ ص ص ۴۷۸-۲۷۷ طبع المطبعة البهية المصرية حيث 
يشرح « سبح أسم ربك »ويتعرض للاسم وعلاقته بالسمی وتسبيح الاسم . 
وج ۱ ص ص ١٤۔۴٥‏ الباب الراإبع في تقسهات الاسم وأنواعه . وص ۷١‏ وما بعد 
« مباحث الاسم العقلية والنقلية » . 
- تفسير النسقي ج ١‏ ص ص ٠-۴‏ طبع دار الكتاب العربي بيروت . 
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-انوار التنزیل واسرار التأویل . البیضاوی ( ت ۷۹۱ هھ ) ج ۹ ص ص ۳-۲ . 

اما الفقهاء فقد خاضوا غما ر البحث فى الاسم من خلال تصدم للفرق الكلامية . فها هو 

ابو حنيفة النعان المتوفى سنة ٠١‏ ه . اول الائمة واول من أرسى قواعد الفقه يعرض في 

حلقاته المتعددة آراءه الكلامية والعقائدية » وقد تنبه البغدادى الى هذا فذكر انه اول متكلم 

من الفقهاء . وكان يقول « ان الله لم يزل ولا يزال باسمائه وصفاته الذاتية والفعلية .» 
ومعنی لم یزل ولا یزال انه تعای مع اسهائه وصفاته کلها ازلي لا مبدا له وأبدي لا نهاية له . 

( يراجع علي سامي النشار . نشأة الفكر الفلسفي فی الاسلام ج ۱ ص ص ۲۹۲-۲٣۷‏ ) . 


کا يراجع نفس المرجع ج ١‏ ص ۲۷۴ بخصوص مالك بن انس . وص ۲۷۷ فا یتعلق 
بالشافعي وص ص ۲۸۱-۲۷۸ بشأن ابن حنبل . 

وننتقل من الفقه الى علم الكلام حيث اتخذت مسألة الاسم طابعاً كلاميأ ومن تم فلسفياًء 
ودخحلت التصوف مشبعة بالکلام والفلسفة . فالعتزلة وهي اولي الفرق الكلامية الكبرى 
تدين بنشأتها وظهورها « للاسم » . 
فالمعر وف أن واصل بن عطاء کان في مجلس الحسن‌البصري» عندماسئل هذا الاخير عن صاحب 
الكبيرة ومصيره فى الاخرة . وقد كان الناس في عهد واصل غتلفين طوائف متعددة . فکان 
الخوارج یرون ان مرتكب الكبيرة كافر بخلد في النار . اما علاء الحديث فكانوا يقولون انه 
مؤمن ولکنه فاسق عاص بعمله . ففسقه لا ينفي عنه اسم الاعان والاسلام > وھۇلاء هم 
مرجئة السنة . . . وكأغا اراد واصل بن عطاء ان يتوسط هذه الفرق فقال بان مرتكب الكبيره 
فاسق . والفسق عنده فى منزلة بين المنزلتين بين منزلة الكفر والاان . 

فالفاسق هو اسم صحيح لصاحب الكبيرة وقد ورد في القرآن : 

« والذین يرمون المحصنات ثم لم يأتوا باربعة شهداء . . . واولثك هم الفاسقون » 

(الآية 4/۲4) . 

وهكذا اصبحت هذه الفكرة اصلاً من الاصول الخمسة التي قامت عليها المعتزلة [ الاصل 
الرابع ] » حيث يفرأدون هما الصفحات ويسهبون في تبيان مضمون كل اسم وانطباقه على 
مسا حتی بخلصوا الى الاسم « فاسق » فیہتون ان مساه ليس مؤمنا ولیس كافرا . وقد 
سمي هذا الاصل الرابع عندهم « بالمنزلة بين المنزلتين » أو « الاساء والاحكام » ومعنى 
قوهم انه کلام في الاسماء » هو ان صاحب الكبيرة له اسم بين الاسمين وحکم بين 
الحکمین . لا یکون اسمه اسم کافر ولا اسمه اسم المؤمن وانما يسمى فاسقا . . . وهكذا 
تجعل المعتزلة الاسم عون التسمية وغير المسمى . . . 

یراجع بهذا الشأن : 

نشأة الفكر الفلسفي فى الاسلام ج ١‏ ص ص ٤٤١-٤٤١‏ . 

- شرح الاصول الخمسة للقاضي عبد الجبار نشر مكتبة وهبة الطبعة الأول 1٩٥‏ م . مطبعة 
الاستقلال الکبر ی القاهرة ص ص ۷۲۹-۹۹۷ . 
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ماسينيوڻ706-710 Massign02.P. P.‏ 
ويكاديكون طرح مسألة الاسم بهذا الشكل المميز عند المعتزلة ايذاناً ببدء افراد الصفحات ها 
كقضيةمنفردة في الفكر الاسلامي وتتالت الكتب » وادلى كل مفكر برأيه . 
وطلاً للاختصار نقول‌ان مسألة الاسم وعلاقته بالسمی وصلت ا زمن ابن عربي مثقلة ٤‏ 
ولم یکن التصوف بعيداً عنها . فقد افرد القشيري ها كتاباً یکاد یکون اول کتاب تصوف 
عالج قضية الاسماء وعلاقتهاباللسمى »دون ان يكون غریباً عن الاراء الكلامية . 
[ التحبير في التذكير للقشيري » فليراجع ] . 
وكتتمة لكتاب التحبير المذكور يبرز كتاب المقصد الاسنى للغزالي » حيث » يناقش فيه معنى 
الاسم والمسمى والتسمية » ويرى إن الاسم غير المسمى ٠.‏ 
ويورد الغزالي عدة اسباب توضح التفريق بين الاسم والمسمى منها ان الاسم لفظ دال 
والملسمى مدلول . وقد يكون غير لفظ E‏ مجازاً والسمى لا يكون مجازاً 
والاسم قد يبدل . . . والمسمى لا يتبدل . 
( يراجع المقصد الاسنى في شرح معاني ناء الله ا لحسنى للغزالي» تحقيق فضلة شحادة نشر 
دار المشرق 1۹۷١‏ . الفصل الاول ص ص )۴٠١-۱۷‏ . 
وخیر مثال عن حجم الابعاد التي وصلت اليها هذه المسألة فى زمن ابن عربي هو كتاب الفخر 
الرازي « لوامع البينات في الاسماء والصفات»» حيث يلخص هذا الكتاب آراء كل من تقدمه 
من الفلاسفة والمتكلمين فيرد على المعتزلة ويناصر الاشاعرة » لانه اشعرى المذهب ٠‏ فيا 
يتعلق الاسم والسمى والتسمية . 
ونستطيع ان نعتبر هذا الكتاب متماً زمنیاً وفکریاً لکتاب الغزالي الذي تكلمنا عليه [ اي 
القصد الاسنى ] ء كا اعتبرنا كتاب الغزالي متمم زمنياً وفكرياً لكتاب التحبير للقشيري . 
يتكلم الرازي في الفصل الاول على حقيقة الاسم والمسمى والتسمية وبعد ان يجحدد كلا منها 
يتكلم على علاقتها فيا بينها . ویورد س حجج لتبيان ان الاسم غير المسمی كما يورد حجج 
القائلين بان الاسم نفس المسمى » وعددها ستة ويدحضها . 
يراجع لوامع البينات في الاسماء والصفات الفخر الرازي الظبعة الاولى . المطبعة الشرقية 
بمصر سنة ۱۳۲۴ ه . الفصل الأول ص ص )١١-۴‏ . 
كمايراجع دراسة الاستاذ قنواتي كتاب الفخر الرازي الوارد هنا: 
-Etudes de philosophie musulman. Anawati lib J. Vrin Paris P. P. 365-‏ 
(Le nom le nommé et la nomination) P. P. 370- 372 (division des‏ 366 
noms).‏ 
- ونرجع الى ما كتبه كوربان ي نظرية الاسماء الاهية عند ابن عربي وعلاقتها بموقف 
الاسماعيلية والاثني عشرية : انظر 
Hist de la philo.Ency de la pléiade T3 P. P. 1108-1109‏ 
(۳) یراجع بهذا الشأن الفصوص ج ۲ ص ۲٠٤‏ . 
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يقول ابن عربي « وان تعددت الاس|اء فا لسمى واحد والمقهوم ليس بواحد و فالفهوم 
من العالم ما هوعين المفهوم من لخي . وا لحي هو العالم > فالحي عين العالم > والمفهوم من 
ا لحي ما هو المفهوم من العالم . .. ») (ف٤/١١)‏ . 
القونوي الاسم الى : « اسم الاسم » وه الاسم الحقيقي » ( لطائف الاعلام ۲١‏ ) . 
راجع « اسم الاسم» . 
یراجم : - القيصرى « مطلع خصوص الكلم » ص ص ٣١‏ - ۲۷ حیث يورد نصاً نادر 
رضح دی بان روح الع ومر ساق لملم لاسا یی: . . ي اصطلاح اهل 
. وهي [ مراتب الروح الاعظم ] السر والخفي والروح والقلب والكلمة والروغ 
والصدر والعقل والنفس » عشرة ا > پبین 
القيصرى الوجه في تسمية كل منها . فلتراجع 
-المشرق N E,‏ 
ان الاساء عند ابن عربي نسب معقولة بين الذات والعالم » والنسب بحد ذاتها لا تقبل 
معنى الحدوث ولا القدم لاا معدومة » ومن حيث انها نسبة تقبل صفة الامرين المعقولة 
بینھ| أو تت تتبع احده) على الاقل . راجع « نسبة » 
ا : « والذات مع صفة معينة واعتبار تجل من تجلياته تسمى بالاسم فان الرهن 
ذات ها الرمة > والقهار ذات ها القهر » وهذه الاساء الملفوظة هي اساء الاساء . من هنا 
يعلم ان المراد بالاسم عين المسمى . . . . وقد يقال الاسم للصفة › اذ الذات مشتركة بين 
الاساء كلها .. . » ( مطلع خصوص الكلم ي معاني فصوص الحكم ص ٩‏ ) 
يقول الجيلي : « واعلم ان ظهور الاسماء هو في الحقيقة ظهورالذات لانهااي الاسماء امور 
عدمية ‏ والظهو ر وجودي » ( الاسفار عن رسالة الانوار ص ٠ ) ٤٤‏ 
هذه الحقيقة اللهية المميزة هي اسم الي » وهي رب لمظاهرها ( راجع « رب » ) . يقول 
القيصرى : « ان لكل اسم من الاساء الالهية صورة في العلم مسا ة بالماهية والعين الثابتة » 
وان لكل منها صورة خارجية مساة بالمظاهر وا موجودات العينية » وان تلك الاسماء ارباب 
تلك المظاهر وهي مروا . . . (مطلع حصوص الکلم ص ۲٤‏ ) . 


)١١(‏ يقول صدر الدين فى « الاعجاز » : « فكل ما ظهر في الوجود وامتاز من الغيب على اختلاف 


انواع الظهور والامتياز فهو: اسم» ( ص )٠١۸‏ . 

» اعلم ان الاسم في التحقيق هو التجلي المظهر لعين الممكن الثابتة في العلم . 
الممكنة التي هي المظهر اسم للتجلي المتعين به وفي مرتبته . . ES‏ 
الاسم على الاصل الذي تعن منه » ( ص )٠١‏ . 


)1١(‏ ان الاسم هنا علامة على مساه ه بمعنى انه من الاسم يكن العبور الى المسمى لانه العلامة 


والدليل اذن طريق . . . راجع فيا تقدم علاقة الاسم با لمسمى )١(‏ و(۲) . 


(۱۲) راجع « اسم الاسم » 
راجع « صورة » 


(۱4) يقول القيصرى فى كتابه مطلع خصوص الكلم : 
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« .. . ان الاعيان الثابتة في العلم [ راجع عين ثابتة ] من حيث الباطن اسياؤه تعالى» 

والموجودات الخارجية مظاهرها» . ( ص )١١‏ . 
« ان الاسماء الالحية صور معقولة فى علمه تعالى . . . وتلك الصور العلمية من حيث انها 

عين الذات المتجلية بتعين خاص ونسبة معينة هي ا مسا : بالاعيان الثابتة » ( ص ٠١‏ ) . 

: يراجع بہذا الشأن‎ )٠٥( 

2 الفصوص ج ١‏ ص ۷4 فقرة ٩‏ مع شرح عفيفي حيث يقول : « واذا كانت الموجودات 
معتبرة صورا للذات الواحدة . كا هي صور للاسماء الالمية » امكننا ان نقول انها هي 
الذات . . . اي انما هي هو بمعنی انها جال او مظاهر لوجوده » لا معنی ان اي جل منها 
هو الذات اطلاقا ك قال المسيحيون في المسيح » وف الوقت نفسه لا معنى لقولنا ان اى 
مجلى من المجالي هو غير الذات لانه لا يوجد غير . . » (ج۲/ صه٥٠)‏ . 

- الفتوحات ج ۲ ص 14١‏ : « ثم لتعلم انك [ الانسان ] من جملسة اسمائه بل من 
اكملها . .. » 

الفصوص ج ۲ ص ص ٠٠١-۲٤۹‏ . 

کتاب وسائل السائل ص ۴۱ نشر 1۹۷۴ » حيث يرى ابن عربي « ان الاشياء لا تعجب عن 
الله تعالى بل كلها طرق موصلة اليه سبحانه دالة عليه » . 

- كتاب حقيقة اليقين . عبد الكريم الجيلي ص ٠‏ » حيث جذبته حضرة العون من الاين : 
« واعلم انه لا فرق بيننا [ بين الفقير الملجذوب إلى حضرة العين» والعين ] الا في 
الالقاب . . . » وقارن ذلك بكلام ابن عربي في رسالة الاتحاد الكوني ص ص ٠٤١‏ أ- 
ب . 

- کتاب « اعجاز البیان » للقونوی ص ۱۹٩‏ : « كل فرد من افراد العالم علامة ودليل على 
امر حاص مثله » فمن حيث وجوده التعين هو علامة على نسبة من نسب الالوهية المسمأة 
اسما ء» الذىهذا الشيء الدال مظهر له . . . » 
وص ۱۳ : « فكل موجود فحكمه مع الاساء ٤‏ حكمها مع المسمى e‏ 

- مطلع خصوص الكلم للقيصري ص ۱۷ وما بعد : « اذ بكل فرد من افراد العالم يعلم 
اسم من الاسماء الالمية لانه مظهر خاص منها . . . » 

١٠)«أليس‏ ذلك الوجود الا مظهر تلك الاسماء ومجاليها ؟ بل أليس الكون كا يقول ابن عربي 
سوى الأسماء التي اطلقها الله على نفسه ؟ . . . (١‏ عفيفي الفصوص )٠/۲‏ . 
- راجع فصوص الحكم ج ١‏ ص ص ١‏ -۷ مع شرح عفيفي لمطلع الفص الاول . 

(۱۷) انظر « اسراء » 

() راجع « عبد » 

)۹١‏ الموضوع نفسه في الفتوحات ج 4 ص ۱۴ حيث يزيد ابن عربي على ان الاسماء جميعها حتى 
اسما ء الكون هي اساء المية » بان صفات العبد كذلك هي لله حقيقة » وقبل العبد النعت 
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)۲١(‏ يضيف ابن عربي في تفس النص : « وهذا مجلى عزيز . . . كانت غاية ابي يزيد البسطامي 
دونها » فان غایثه ما قاله عن نفسه : تقرب الي با لیس لي » فهذا کان حظه من ربه ... » 
(ف۲/ ۰)۴۰ 

(۲۱) يقول القيصرى : « وان الاسماء تنقسم الى ما له التأثير والى ما له الت > فيجعل البعض 
منها فاعلا مطلقاءوالآ خر قابلا مطلقا » . ر( مطلع خصوص الكلم ص۴٠‏ ) . 

يؤيد كلام القيصرى » ما ورد في المعنى الثالث للاسم الاي » الفقرة ب . حيث يرى أبن 
عربي ان الاسم « عبد » نفسه هو من الاساء الالحية ولا تطلق على الكون الا تخلقاً . 
(۴۲) يراجع : - الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۲۸ . 
عنقاء مغرب : « محاضرة ازلية على نشأة ابدية » ص ص ۴٠-۳۳‏ . 

(۲۲) يقول القيصري في شرحه لفصوص الحكم : « اعلم ان اساء الافعال بحسب احكامها 
تنقسم اقساما » > منها اسياء لا ينقطع حكمها ولا ينتهي اثرها ازل الازال وأبد الاباد . 
O E E RS‏ 
الاخرة ... ومنهاً . . ما ينقطع احكامها اما ان ينقطع مطلقاً ويدخل الحكم عليه في 
الغيب المطلق . E EE‏ 
ظهور دولته » اذ للاس|ء دول بحسب ظهوراتها وظهور احكامها واليها تستند . 
الشرائع » اذ لكل شريعة اسم من الاساء تبقى ببقاء دولته . . . وتنسخ بعد زوا ها . 

( مطلع خصوص الكلم ص ٠١‏ ) 
, وان للاسماء والصقات دولا يظهر حكمها وسلطنتها فى العالم حين ظهور تلك الدول » 
( نفس المرجع السابق ص ۲۷ ) . 

(۲) يقول ا لحيل في شرحه لرسالة الانوار : « السلوك عبارة عن الانتقال من منز ل عباده الى منزل 
عباده بالعنى . . . وانتقال بالعلم من مقام الى مقام ومن اسم الى اسم ومن تجل الى 
تجل . . . » ( الاسفار عن رسالة الانوار ص ٠١‏ ط الشیخ رجب دمشق ۱۹۲۹ م) . 

. ليست الاس|ء الالهية قاصرة على مجحموعة الاسماء المعروفة باساء الله الحسنى‎ « (o) 
واکنها تشمل ایض کم اسم يفنت العام اله من عالم ثلا[ من ]عین الح اي اها تمل‎ 
اسماء كل الاشياء التي تحدث اثارأ علية في غيرها . . . وبهذا المعنى يصبح العالم كله كتابا لا‎ 
. ) ۱۸-1۱۷ نہائیاً من اسا ءالله . . . » (عفيفي الفصوص ج ۲ ص ص‎ 


° — اش اة Zo‏ 0( 


ان « اسم الاسم » هو اللفظ الموضوع للدلالة على الاسم . ويلاحظ ان 
« الاسم » هنا يقوم مقام ١‏ المسمى ٠»)‏ واسم الاسم » هو اللفظ كا تفهم اللغة 
معنی الاسم . يقول ابن عرب : 
« هذه الاسم|ء اللفظية والمرقومة التي عندنا اساء تلك الاساء [ الاهية] » 
(ف٤/٤۲۱)‏ . 


1۷ 


« فاعلم ان هذه الاساءالالمية التي بأيدينا هي اساء الاساء الاهية » التي سمى 
[ الله ] هانفسه ... )(ف۲/١٥)‏ 

« وله [للاسم] صورتان »> صورة عندنا من انفاسنا وتركيب حر وفنا > وهي التي 
ندعوه پا > وهي اساء الاأساء الاهية € . ( ف ۳۹۹/۲) . 


(۱) يعرف صدر الدين « الاسم » و« اسم الاسم » في « الاعجاز » قائلاً : 
« فكل تيز وتعدد يعقل بحيث يعلم منه حقيقة الأمر المحميز بذلك التميز . . . فهو 
اسم ء لاه علامة على الاصل . . . واللفظ الدال على المعنى المميز الدال على الاصل هو: 
اسم الاسم » . ( ص )١١١‏ . 
»( يقترب هذا التعريف من تعريف الاسم فى اللغة من حيث التركيز على كلمة : لفظ . 


راجع : 

-« الاسم » فقرة « في اللخة » 

الفتوحات ج ٤‏ ص ٤۱۹‏ : وج۲ ص A£‏ . 
كتاب لطائف الاعلام Î Ay YY‏ . 


۹ الاسےال ا ^ 


ان عبارة « الآسم الاعظم » معلومة عند الخاصة والعامة . وقد تكثفت 
مفاهيمها بفعل النقل والتداول فا بينهم . وكان سؤال شيخ من الصوفية عن 
» الاسم الاعظم » اول ما يتبادر الى ذهن السائل” .بل لقد أضحى هذا السؤال 
مقیاساً لقهم : مقام المجيب . 


ويمكن تقسيم معنى الاسم الاعظم عند ابن عربي الى شقين . المحعنى الاول 
يقارب المنقول فى الاوساط الصوفية . والمعنى الثانية ينفرد بابتداعه . 
¥ ¥ 
الاسم الاعظم بالمعنى الاول : هو الاسم الاي المتمم اساء الاحصاء“ 
للعدد ماية - وهو يفعل بالخاصية“ . وبذلك يغاير « الاسم الله » الذي 
يفعل بصدق المتلفظ به . يقول ابن عر بي : 
)1( » ومعلوم عند ا لخاص والعام ان د تم اسا عاماً سی : الاسم الاعظم» وهو 
ر °( 
1۸ 


« وجعل [ الله ] فى كل جنة مائة درجة بعدد الاسماء الحسنی والاسہ 
الاعظم“ اللسكوت عنه ... وهو الاسم الذي يتيمز به الحق ع 
العالم » . (ف۴/١۴٤)‏ . 
» . . . بالاسم الاعظم لان به تام المائة (MARIE)...‏ . 
» الاسم الاعظم و فان قلت فهو الاسم اله . قلت : لا ادری فا 
يفعل باخاصية » وهذه اللفظة [ الاسم الله ] انما تقعل بالصدق » اذا ك 
صفة للمتلفظ ا بخلاف ذلك الاسم » ( ف ۲/ )٠١١‏ . 
ER#‏ 
الاسم الاعظم بالمعنى الثاني الخاص بابن عر بي هو عبارة تنقسم الى كلمتيز 
اسم وأعظم . 
)١(‏ اذا اعتبرنا ان الاسم هنا معناه : دليل على المسمى .يكون اسم اعظم هو 
اعظم دلیل على المسمی . کا ياتي : 
اسم -=دليل او دلالة على المسمى“ 
اسم اعظم = اعظم دلیل على المسمی 
ولما كان كل فرد من افراد العالم دليلا على المسمى الذي هوالحق 
والانسان اكمل افراد العالم فهو اكمل دليل . 
كل فرد فى العالم جيس دليل او دلالة على المسمى 


الانسان .سسس اعظم دليل على المسمى 
واذن ينتج ما تقدم ان . 
الانسان : هو اسم الله الاعظم . يمول ابن عربي : 

« ثم لتعلم انك من جلة اسائه » بل من اكملها اس . . . ولقيت الشيخ 
احمد بن سيدبون بمرسية وسأله انسان عن : اسم الله الاعظم » فرماهبحصاة يث 
اليه » انك اسم الله الاعظم . . . وذلك ان الاسماء وضعت للدلالة . . .. وا 
[ الانسان] : ادل دليل على الله . . . انك اكمل دليل عليه واعظمه في + 
الاكوان » (ف۲/١4٠)‏ . 

(۲) ولكن هل يستوى البشر فى الدلالة على الله ؟ هل يستوى «الذين يعله 
والذین لا يعلمون » [۳۹/ ۹]؟ كلا ! لذلك ينفرد النبي محمد ية با 
مرتبة انسانية ويكون بالتالي هو اعظم دليل على الله على التخصيص” 
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فالانسان اعظم دليل على الله وهو اسم اعظم لته [ دون تعريف ] . اما النبي 
فهو وحده الاسم الاعظم مع « ال» التعريف . وبالنتيجة : 
النبى محمد جلا = الاسم الاعظم”'. يقول ابن عربي : 


« .. . وصلى الله على الاسم الاعظم" . والرداء المعلم » والممد للهمم" › 
بالقيل الاقوم محمد الذى فتح به الكتاب وختم » 
( مرآة العارفين في ملتمس دين العابدين ق١‏ ) . 


(1) يورد صاحب لطائف الاعلام ثلاثة تعريفات للاسم الاعظم : 
» الاسم الاعظم[ 1 ] يعني به كل واحد من الاسماء الذاتية الاولية الملسمى مجموعها مفاتح 
الغيب»[۲] ويطلق الاسم الاعظم ویراد به اسم الله تعانی وتقدس لكونه هو الاسم الجامع 
] ويعني بالاسم الاعظم كل واحد من أساء الاله تعالى وتقدس »عند من يتحقق 
بجظهريتها وهو المشار اليه فيا اجاب به ابو يزيد قدس الله روحه . حين سئل عن الاسم 
( الاعظم ) , فقال : وای اسم من اسائه تعالی لیس بأعظم » ان هو الا انت » ان صدقت 
فخذ ای اسم شئت من اسائه فانك تجده الاعظم » . ( ص۴۲ ب) . 
- راجع تعريفات الجرجاني ص ۲٤‏ . 
۳) راجح : 
- الامش السابق حيث سئل ابو يزيد عن الاسم اللاعظم . 
- الفتوحات المكية ج ۲ ص ص ۱۴۲-٠۲١‏ اسثلة الترمذى واجوبة ابن عربي . 
- كتاب خحتم الاولياء » الحكيم الترمذى تحقيق عثان يحي المطبعة الكاثوليكية بيروت ص ص 
۳-0 . 
الفتوحات ج ۲ ص ٠٤١‏ (حيث سأل احدهم الشيخ ابا امد بن سيدبون بمرسية عن الاسم 
الاعظم ... ) . ٤‏ 
- طبقات الصوفية السلمي تحقیق نور الدين شريبه الطبعة الاولی مصر 14٩۳‏ . ص ص ۴٠-۲۰‏ 
ص ۳۲ حيث تظهر عبارة « اسم الله الاعظم» واستخدامهافي تحقيق ما يطلبه الداعي » في قصة 
ابراهيم بن ادهم والخضر . 
ت کتاب فوائح الجا ل وفواتح الجلال للشيخ نجم الدين الكبرى > فصل کامل من ص ٥٩‏ ای ص 
۴ ف الاسم الاعظم الذى هو حرف آهاء . ویراجع کلام الجنيد عن الاسم الاعظم ص ۰1 
Etudes de philosophie musulmane. Anawati p.p. 381- 410 (Le nom‏ - 
) اسم الله الاعظم Suprême de Dieu‏ 


«) راج « اسماء الاحصاء » . 
() ان الاسم الاعظم يفعل بالخاصية بمعنى انه في حال تركيب حروفه تنفعل عنه الاشياء التي 
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يتوجه اليها » يقول ابن عربي : 
« واعلم ان الحروف كالطبائع وکالعقاقیر » بل کالاشیاء كلها ما خواص بانفرادها » وها 
خواص بتركيبها » وليس خواصها بالتركيب لأعيانها »ولكن الخاصية لاحدية اجمعية » . 
والحدير بالذكر ان هذا الاسم الاعظم لا يصل الى معرفته الا كبار الاولياء » وان حدث ان 
تسرب الى دخيل » استطاع هذا الدخيل ان يتصرف بخاصية الاسم الاعظم كا يريد لان 
صدق التلفظ به ليس شرطا لازما » وا لحل الوحيد لنعه من ذلك يكون بسلبه معرفته »اي 
بجعله ينی حروف الاسم الاعظم » ( راجع الفتوحات ج ۲ ص (r‏ . 
4 يراجع مقالات الاسلاميون للاشعري تحقيق محمد حي الدين عبد الحمید: ص ٩۷‏ حيٹ 
يدعي بيان بن سمعان التميمي بانه يدعو الزهرة فتجيبه » وانه يفعل ذلك بالأسم الاعظم» 
ص ۷۲ : حيث زعم الُغيرية لرئيسهم بانه جي الموتى بالاسم الاعظم . 
- بخصوص حروف الاسم الاعظم فليراجع OT TE‏ 
حروفه [ الاسم الاعظم ] الجواب : الالف ولام الالف والواو والزاي والرای والدال 
والذال » . 
اما نجم الدين الکبر ی فیری ان حروفه « افتحبحنین » ( فوائح ا لجال ص -۸٤‏ و ۸۷) ۰ 
يراجع كذلك فوائح الال ص ٠١‏ الفقرة ۷١‏ . 
ت N E O‏ > فلیراجع کتابه 
ثح ا لجال ص ص ۸٠ ۸٤‏ » حيث تظهر المرتبة العالية لاسم الله الاعظم في بيشة 
EE‏ . وتقارن مع كلام ابن عربي نقلا عن امرأة ة من المحبات باشبيلية 
« فاطمة بنت ابن المخنى » حيث قالت : « لقد اعطاني حبيبي فاتحة الكتاب تخدمني » 
(ف۷/۷۲٤۴)‏ . 
يشترك الصدق واسم الله الاعظم بان كلا منها : تنفعل عنه الاشياءء لذلك؛ يأخذ الصدق 
عند بعض العارفين مكان الاسم الاعظم واسنمة ياتا 
« واما تأثير الصدق فمشهود . . . وقيل لابي يزيد : أرنا اسم الله الاعظم . فقال . 
اسماء الله كلها عظيمة . فا هو الا الصدق . اصدق وخذ اي اسم شئت فانك تفعل به ما 
شت » . ( ف ۴۲۹/۳) ۰ 
و (۷) اشارة الى الحديث : « ان لله تسعة وتسعين اسا من احصاها دخل الحنة . . 
صحیح بخاري نشر دار احياء التراث العربي بیروت ج ٩‏ ص ٠٤١‏ 2 
لابن عربي نص فی عنقاء مغرب بخالف فيه ما ذهب اليه هنا »> حيث يرى ان اسم « الله » هو 
الاسم الاعظم ٤‏ ولكن نستطيع إن نلمس من روح النص » أنه لا يقصد « الاسم الاعظم » 
المتعارف عليه صوفياً > ولكن لفظة « اعظم » اطلقها على « الاسم » لتمييزه ه وتفضيلسه عن 
باقي الاساء الاية من حيث انه اعظمها واكملها . 
« فلجأت الاساء كلها الى اسم الله الاعظم . الم الاعظم الى الذات ک) لجأت 
الاساء والصفات . . . » (عنقاء مغرب ص ص )۴١-۴۵١‏ . 
راجع « اسم اهي » ة 
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(۱۰) ان کل اسم هو دليل على الذات » واعظم الاسماء دلالة على الذات هو الاسم الله . 
وا لحقيقة المحمدية هي مظهر الاسم الجامع » يقول القيصري : « ان الحقيقة المحمدية صورة 
الاسم الجامع الالهي . . . وانه لا قام عبدالله يدعوه الآية [ ۷۴/ ۱١‏ ] فسماه عبدالله تنبيها 
على انه مظهر هذا الاسم دون اسم آخر » ( مطلع خصوص الکلم ص ۴٤‏ ) . 

)٠١ يقول الحرجاني : « الحقيقة المحمدية . . . وهو الاسم الاعظم » ( التعريفات ص‎ - )1١( 
٠ ۲٤ انظر نقل عبد الرحهن الحامي للتعريف مع التعليق قي كتابه « ترجمة اللوائح » ص‎ 

- راجع اعجاز البیان . للقونوی ص ص ۱۹٩-۱۹٩‏ . 
- عفيفي . فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۳۱۹ ۴۲۰|: « . . . فان محمدا قد انفرد بانه جلى 
للاسم الجامع و وهو الاسم الاعظم 

(۱۲) يورد القيصرى نفس الكلام في مقدمة شرحه للفصوص : 

« وصلى الله على من هو الاسم الاعظم الناطق بلسان مرتبة انا سيد ولد أدم . 


( كتاب مطلع خصوص الكلم ص ١‏ ) . 
™( راجع مترادفات الانسان الكامل : مترادف« محمد » کا یراجع « خحتم من حيث ان ا لتم هو 
الممد همم الاولياء . 
M0 ll‏ 
۲ سى الله 


من الاساء ما هو مشترك بين الله والانسان : كاسم « الحؤمن” » اذن المؤمن 
( الانسان ) هو : سمي الله . 


يقول : 
« فان المؤمن للمؤمن كالبنيان" يشد بعضه بعضاً . . . والمؤمن من اسمائه » 
)1( من لوين من ن 
e‏ (ف٤/۳۸٤)‏ . 
« والمؤمن من اسماء الله تعالى » والمؤمن اسم للانسان . 
(ف٤/۷٤1)‏ . 


« اساء الاشتراك كأسمه المؤمن ... )(ف۳/۳٠۳)‏ . 
™( » ولا شك ان المؤمن قد جعله الله له سکنا 0 واتخذ قلبه وطاا“ وجعله 
سک > واتخذه ولیه“ RET‏ 


)١(‏ ان عبارة « سمي الله » لم ترد قبل ابن عربي ٠‏ بل اكثر من ذلك انا لم ترد سوى مرة واحدة 
في كل الكتب والرسائل التي طالعتها لابن عربي نفسه : والسبب فى ذلك انا عبارة تفاجىء 
القارىء الفتها لاول وهلة نص القران . اذ ورد فى التنريل العزيز : « فاعبده واصطبر 
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لعبادته هل تعلم له سمیاً » .[ ۱۹/ ٠١‏ ] . 
ولكن الواضح من « سمي الله » في الآية الكرية مسمى « الله » خاصة » وابن عربي يقصد 
اسيا من اسا ء الاشتراك بين الله والانسان 
يقول صدر الدين : 
« . .. الاسم الله . . . قد خص بسبع خواص » لا توجد في غيره من الاسماء ( احدها) : 
ان جیع اسماء احق تنسب الى هذا الاسم ولا نسب هوالی شيء منها . . . ( ومنھا ) کونه لم 
يسم به احد من الخلق بخلاف باقي الاسماء . واستدلوا [ اهل العربية ] بقوله ( هل تعلم له 
سمیاً ) [ ٩۵ /۱۹٩‏ ] ای هل تعلم شتا یسمی بالله غیره » . ( اعجاز البیان ص ۱۷١‏ ) . 
»( راجع « ممن » . 
™( يشرح ابن عربي ما يقصد اليه بهذه الجملة في الفتوحات فيقول : 
« وقد ورد ان المؤمن للمؤمن کالبنیان یشد بعضه بعضاً من کونه مؤمناً » » فالمؤمن المخلوق 
يستعين بالمؤمن الخالق » فیشد منه ویقوی ما ضعف عنه من کونه خلوقاً . 
( ف 44۲/4 ) . 
يراجع بشأن حديث « ان المؤمن للمؤمن . . . » فهرس الاحاديث الحديث رقم : (۲۷) 
)6( راجع « بیت الله » 
() المرجع السابق . 
»( راجع « ولي » . 


۴ -المئةالحاع 


المترادفات : الامام الحقدم الجامع - جامع الاسماء - دليل الذات . 
ان كل اسم من الاساء الاهية هو دليل على الذات ولكن بنسبة معينة 
وحقيقة ميزة , فالشادر غير المريد غير العليم . 
فبينا ينفرد كل اسم بحقيقة خاصة ,يبر ز الاسم « الله » جامعاً كل الحقاثق 
الالهية والاساء . دالاً على الذات ليس بنسبة معينة او حقيقة منفردة” بلذلك 
يكون الاسم الŞجامع‏ للاساء هو الاسم : الله . يقول ابن عربي : 
» فالامام الحقدم الجامع ۽ اسمة الله » فهو الجامع لمعاني الاس|ء كلها وهودلیل 
الذات ... جامع الاسماء . 
« الله هوالاسم الجامع ‏ فله معاني جميع الأساء الاهية )ۉ/MY(‏ . 


»%( راجع « الاسم » عند أبن عربي « حقيقة الاسم ومرتبته » . 
4F‏ 


(۷) يقول القونوي : 
« وهذا الاسم [ اسم الله ] اسم جامع کلي لا يتعين له من حيٿ هو حکم . . . وکل توجه 
وسؤال والتجاء يضاف الى هذا الاسم » فانه نما يضاف اليه بنسبة جزئية مقيدة بحسب حال 
التوجه . . . . فانه اذا قال المريض مثلا : يا الله فانغا يلتجىء الى هذا الاسم من كونه 
شافياً . . . وكذاءالغريق اذا قال : يا الله » فاا يتوجه الى هذا الاسم الجامع للاسماء من كونه 
مغيثاً ومنجياً » ( اعجاز البيان ص ۱۹4 ) . 
™( » الاسم الجامع : هو اسم الله تعالى وتقدس لانه اسم الذات المساة بجميع الاساء 
والموصوفة بجميع الصقات » ( لطائف الاعلام ص ص ۲۲ ب ۲۳ أ) . 
كا براجع بشأن الاسم الجامع : 
الفتوحات المکية ج ٤‏ ص ٩٩‏ وص ۲٤۷‏ . 
مواقع النجوم ص ١١‏ . 


اسشماءالإحصاء 


تنتمي عبارة اسماء الاحصاء قى فكرتها ومضموا الى مصطلحات ابن 
عر بي ولكنها فى صيغتها الخاصة تنتسب اليه » فالارجح انه اول من اطلقها . 

واغلب الظن” ان المنبع الذى نهل منه ابن عر بي مضمون هذه الكلمة هو 
الحديث الشريف : 

« ان لله تسعة وتسعين اسا مائة الا واحداً" » من احصاها" دخل 
الحنة 0 .» ودليلنا فى هذا الرجوع هو لفظ ٫‏ الاحصاء » المشترك بان 
مصطلح ابن عر بي والحديث الشريف . 

اما نص ابن عر بي الذي نعتمد عليه فى تحديد المضمون فهو : 

« ان الاسماء الحسنى* التي تبلغ فوق اساء الاحصاء عددأ وتنزل دون 
اس|ء الالحصاء سعادة . . . ) (ف١/44)‏ . 

وهكذا بعد ان ربطنا بين اسماء الاحصاء والحديث الشريف نستطيع ان 
نعرفها قائلين : انها الاسماء التي وعد الحق سبحاته وتعالى محصيها بدخول الجنة . 
وعددها تسعة وتسعون اس|"“ . 

وهذا مقطع للقونوي . نلمح فيه عدد اساء الاخصاء ومطابقتها هما اشرنا 
اليه »يطمتننا" الى صحة ما ذهبنا اليه من ربط الحديث الشريف بنص ابن 
عرپي : 


114 


« ثم اعلم ان الرحة حقيقة واحدة كلية والتعدد المنسوب اليها المشار اليه في 
الحديث « بان لله مائة رحمة » راجع الى مراتبها » واختصاصها بالائة اشارة الى 
الاساء الكلية المحرّض على احصائها » وهكذا الامر ى الدرجات الجنانية » فما 


من اسم من اسماء الاحصاء الا وللرحمة فيه حكم ) ( اعجاز البيان ص ۲٠۲‏ ) . 


(» 


0 


حص 


(9 


نعتمد في بيان هذا المصطلح على « الظن » لانه ليس بأيدينا نصوص توضح مضمونه » فابن 

عربي يشير اليه عرضا دون بیان او شرح . اما اعادنا على الحديث في معرفة مصدره 

فلسيبين : الأول هو ان الاسماء عند ابن عربي مبدأً الكشرة » وعندما يريد ان يشيرالى 

الاصول التي تجمعها يستعمل لفظ « امهات » راجع « امهات الاساء» . اذن اسياء 

الاحصاء هي في مضمونما لا تمت الى التركيب البنائي الفكرى لابن عربي فالاسماء الهية 

عنده غير حصاةءوالسیب الثاني : ان ابن عربي استمد معظم الفاظه من القرآن والحديث 

واعطاها ابعاداً تناسب تفكيره . وربا استمد هذه المرة اللفظ والمضمون . 

راجع ما قاله الفخر الرازي عن الغائدة من التكرار فى الحديث حيث أعاد التسعة والتسعين 

بعبارة مائة الأ واحدا : لوامع البينات في الاسماء والصفات ص ٤ه‏ . 

يراجع بخصوص معنى « الاحصاء » فى اصطلاح القوم : 

ت جامع الاصول الكمشخانوى ص ٤ه‏ « احصاء الاساء الاهية : هو التحقق با في الحضرة 
الواحدية بالفناء من رسوم الخليقة » والبقاءبقاء الحضرة الاحدية . . . » 

ت لطائف الاعلام ق ق ٠١‏ أ ب ( الاحصاء = تعلق » تخلق » تحقق . . . ) 

- تفسير اس|ء الله الحسنى » لابي اسحق الزجاج ( ت ۴۱١‏ ه) وهو يورد عدة معان لكلمة 
احصاء» تكاد تكون نفسها التي اوردها الفخر الرازي في لوامع البينات (٠‏ الطبعة الاو ٠۴۲۴‏ 
ه ص ص ٥۸-١١‏ ) حيث يشير الى اربعة وجوه لكلمة « إاحصاها» . (الاحصاء : العد- 
الاحصاء بالعقل - الطاقة - الطلب فى القرآن والحديث والعقل حتى محصل ال ۹4) . 

الحديث : « ان لله تسة وتسعين اسا . . . » انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم (۲۸) . 

يأخحذ أبن عربي الاسماء الحسنى هنا بالعنى الثالث للاسم الاي . فليراجع E‏ 

تكون الاسماء الحسنى هي = مظاهرها في الاكوان » يكثر عددها بتعداد مظاهرها . 

تظهر اسماء الاحصاء بمنزلة امهات هذه المظاهر التي هي الاساء الحسنى » وتكون 

عدداً واكثر منها سعادة . 

يراجع : 

2 فيض القدير للمناوى وهو شرح الجامع الصغيرللسيوطي 5 الطبعة الاولی مصر ۱۹۳۸ م 
ج ۲ ص ص ٤٩٩ = ٤۸۸‏ . 

حیث نجد فی المتن حديثاً عن ابي هريرة فيه اسماء الله التسعة والتسعين . وفي الحاشية شرح 
كل اسم من اسماء الاحصاء هذه . 

- كما ان لابن عربي خطوطا في الظاهرية رقم ۷٤١۷‏ بعنوان « دعوة اسم|ء الله ا لحسنى » حيث 

“o 


نجد الشيخ الاكبر يدعو الله باسماته الحسنى ويأخذ كل نداء صفة الاسم الذي يدعوبهء 
E BES‏ . ونورد مثلاً يقول : 
. . يا نور انت نور السموات والارض . . . فاسألك ان تجعل لي نورا في قلبي » 

O e‏ . يا متعالي اسألك 
بعلوك ان ترفعني ولا تضعني . . . » (الخطوط المذكورص ۲) . 

0 ان القونوى تلميذ ابن عربي وربيبه » وما فلسفته الا صورة لتفكيره ولذلك نطمفن الى 

نصوص القونوي فى حال فقدان النصوص الواضحة للشيخ الاكبر . 
(۸) انظر فهرس الاحادیتث حدیث رقم : (۲۹) . 


۵ اسشيڪياف 


المترادفات : : اسم الكون (ج) اساء الكون ن“ او اساء كونية - اسم العالم 
(ج)( اساء العالم" - اسم خلق (ج) اساء الخلق" . 
RF ¥‏ 
لقد وردت عبارة ١‏ اسم كياني » او« اسم العالم“ » عند ابن عربي قى مقابل 
« اسم الحق » أو « اسم الي » . فدائرة الوجود مقسومة“ بين الخلق ر ايى العالم ) 
والحق . ومن هنا نبعت كل الثنائيات" التي يحلو لابن عربي تعدادها : حق 
خلق عبد رب - قدیم حادث . E E‏ 
فى العين ‏ فالذات واحدة . والوجود واحد له وجهان . يقول الشيخ الاكبر 
فلم يكن الط الذي قسم الدائرة الا عون قيزي [ قيزالعبد عن [ عن الغق]» 
وتيزهعني » من‌الوجه الذى کان به اها »> وکنت به عبد!ء . . . قد علمنا ان الدائرة 
قابلة للقسمة بلا شك . e‏ 
قسمين . .. وقع الاش شتراك بالتفصيل فى اسماء الحق »ولم يقع الاشترا 
بالتفصیل* فی اساء العالم » (ف۳٣/٤٤٥)‏ . 
« فكل من له عليك ولادة من ای نوع وی ای صورة کان من ظاهر وباطن واسم 
الي وكياتي › فهو ابوك“ ... » 
« ...الاسماء الكونية التي تنطلتق على الصور الكائنة في عين الوجود ٠‏ هي 
اسا ء للعين الوجودية [ الواحدة ] قال تعالى : « قل سموهم «11/ [r‏ 
معرض الدلالة » فاذا سموهم قالوا: هذا حجر هذا" شجر ... والكل اسم 
عبد أو اي اسم كان من المعبودين » الذين ما هم اسم الله . . .. ) (ف6/١۱)‏ . 
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يظهر من خلال النصوص التي اوردناها لابن عربي . كيف ان قسمي 
دائرة الوجود المشار اليه)ا فى مقدمة كلامنا . هما بلمحة مميزة وجها حقيقة 
واحدة .بل حقيقة واحدة تقبل کل الاسماء وتتسمی ا . فلها الاساء الاهية 
والاسماء الكونية'“ .وهي الرب وهي العبد . 


)١(‏ فيا يتعلق باسماء الكون يراجع : - المعنى الثالث للاسم اللي فقرة ب 
الفتوحات ج ۲ ص 0° وج ۳ ص ٤٠١‏ 

»( فيا يتعلق باسماء العالم يراجع : الفتوحات ج ٤‏ ص ۸٩۹‏ وص ٠٠‏ . 

(۴) راجع « اسماء الخلق » وعلاقتها باسماء الحق في الفتوحات ج ٤‏ ص ۳٣۹‏ . 

(4) ان اسم الكون المقصود به اسم المرتبة الكونية كما سيظهر من خلال النصوص » وهو في 
الواقع صفة ونعت » « فالعبد » مثلا هو اسم للمرتبة الكونية او لاحد وجهي الحقيقة » وهو 
في الواقع صفة لشخص اسمه زيد . 

(ه) «اخذ ابن عربي .. . الفكرة الحلاجية » ولكنه اعتبر اللاهوت والناسوت جرد وجهين لا 
طبيعتين منفصلتين لحقيقة واحدة » اذا نظرنا الى صورتها الخارجية سميناها ناسوتاً » واذا 
نظرنا الى باطنها وحقيقتها سميناها لاهوتاً > فصفتا اللاهوت والناسوت . . . . مرادفتان 
لصفتي الظاهر والباطن . . . . » (مقدمة الفصوص ص ٠١‏ ) . 

۲۷-٠١ يراجع ابو العلا عفيفي : - الکتاب التذکاری ص‎ )١ 

- مقدمة الفصوص ص ص ۳-۲۷ . 


(۷) يشرح ابن عربي ذاك الاشتراك بالتفصيل : 
« الخلق الذى هو العالم يقبل اسماء الحق وصفاته » وكذلك الحق يقبل صفات الخلق لا 
اسماءه بالتفصيل . . وكونه لا يقبل اسماء العالم بالتفصيل فاعني بذلك الاسماء الاعلام ء 
وهو قوله قل سموهم [ فاذا سموهم قالوا هذا حجر . هذا شجر ] .. . وما عدا الاسماء 
الاعلام فيقبلها. ا لحق على التفصيل . . . » (ف44/۴٠)‏ . 
« فاسماؤنا [ اسما ء العالم ] اساء الله تعالى » ( الفصوص )٠٠١/١‏ . 
- راجع المعنى الثالث للاسم الاي . 

. راجع المعنى الثاني لكلمة آب‎ (M 

(4) طبعا ما عدا اسماء الاعلام . راجع المامش رقم ٤‏ . 
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ی ا ی و 


ا 2 
CÎ‏ اسه ات ا : 
نورد نصا لابن عربي على ان نعرف من خلاله ماهية :اسم الذات واسم 
المرتبة . يقول : 


« أول الاس| ء[الاهية] :الواحد الاحد » وهواسم مركب . . . . لانريد بذلك 
اسمين » ونما كان الواحد الاحد أول الاسماء لان الاسم موضوع للدلالة › 
وهي العَلمية الدالة على عين الذات لا من حيث ما يوصف ما كالاس| ء الحوامد 
للاشياء . ولیس أخص في العلمية من الواحد الاحد“ . لاإنه اسم ذاتي له 
يعطيه هذا اللفظ بحكم المطابقة » فان قلت : فالله أولى بالاولية من الواحد 
الاحد لان الله ينعت بالواحد الواحد [بالواحد الاحد] ولا ينعت بالل › قلنا 
مدلول الله يطلب العالم بجميع ما فيه فهو له كاسم الملك او السلطان فهو اسم 
للمرتبة لا للذات »› والاحد اسم ذاتي لا يتوهم معه دلالة على غير العين » 
فلهذا لم يصح إن يكون الله اول الاسماء » فلم يبق الا الواحد حيث لا يعقل منه 
الا العين من غير تركيب . . .. » ( ف )٥۷-٥٩/۲‏ . 
يتضح من خلال النص السابق ان اسم المرتبة : هو اللفظ الموضوع للدلالة 
على مرتبة المسمى لا على عينه . كالاسم « اله » ليس اسم للذات وانها لمرتبة 
الالوهية التي تطلب المألوه [راجع « الله»] .اما اسم الذات » فهو اللفظ الموضوع 
للدلالة على عين المسمى دون الاشارة الى مرتبة او نسبة او صفة [راجع 
« صفة  ]»‏ مثلاً الاسم الالهي « الواحد الاحد » يدل على الأذات الاهية . ولايعقل 
منه الا العين من غير تركيب . 


»( راجع « اسم » عند ابن عربي » حاشية رقم ١(‏ ) » اقسام الاسم . حيث يضع اسم « الله » 
وحده فى القسم المخصص للاسم العلم . فيجعله يدل على الذات بحكم المطابقة . وقارنه 
بكلامه هنا على « الواحد الاحد» . 


٠ الساء‎ ۷ 


انظر « ارض » 
1۸ 


(۱) کا یراجع : 
عنقاء مغرب ص ٤١‏ . 
تحرير البيان ق ه . 
الفتوحات ج ۴ ص ۲٠-۰‏ ( الساء الدنيا) . 
ص ٤۱1٩4‏ ( الساء جسم شفاف صلب ) . 
الفتوحات ج ٤‏ ص a‏ 


مترادف : سوق الصور 

ق اللغة : 
« السين والواو والقاف أصل واحد » وهو حدو الشيء . يقال ساقه يسوقه 
سوا . . . والسوق مشتقة من هذا » لا يساق اليها من كل شيء » والجمع 
أسواق . . . » ( معجم مقاييس اللخة مادة « سوق ») . 

فى القرآن : 
ورد الاصل « سوق » فى القرآن بالمعنيين اللغويين السابقين . 

. ]۸٦/۱۹[ » ونسوق المجرمين الى جهنم وردا‎ « (i) 


(ب) « وما ارسلنا بلك من المرسلين الا انهم ليأكلون الطعام وييشون في 
الاسواق . . ]۲/٠٠[‏ . 


اما عبارة « سوق الجنة » فلم ترد فى القرآن الا ان ها مستنداً نبوياً . ننقله 
من سنن الترمذی (ابو عیسی الترمذی ۲۰۹ ۲۷۹ ه) الحديث رقم 
۳ : « حدثنا احمد بن منيع . . . قال رسول الله : ان فى الجنة لسوقاأ ما 
فيها شراء ولا بيع الا الصور من الرجال والنساء . فاذا اشتهى الرجل صورة 
دخل فیها . قال ابو عیسی : هذا حدیث غریب" .)» 

عند اٻن عر بي : 


اعتمد ابن عربي حديث الترمذى السابق بخصوص « سوق الجنة » واوسع 
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له مكانا فى جغرافية الجنات عنده : وهو مكان فى الجنة” يحوي كل « الصور» 

لا بيع فيه ولا شراء يدخله اهل الجنان » ويتشكلون فيه فى اية صورة 
والان نفسح فى المكان لكلام شيخنا الاكبر ء فهو واضح في حديثه عن هذا 

السوق . 

يقول : 

« . . . تأتي اهل الحنة الى هذا السوق [سوق الجنة] . . . فاذا دخلوا هذا السوق 
فمن اشتهى صورة دحل فيها وانصرف ا الى اهلهء كا يلصرف بالحاجة 
يشتر ما من السوق » فقد ير ى جماعة صورة واحدة . . . فيشتهيها كل واحد 
من تلك الى| عةءفعين شهوته فيها التبس با ودخل فيها وحازهاء فيحوزها 
كل واحد من تلك الماعة . . . وانصرف بها الى أهله والصورة كا هي فى 
السوق ما خرجت منه » فلا يعلم حقيقة هذا الامر . . . الا من علم نشأة 
الآخحرة" . . . وتجلي الحق فى صور متعددة يتحول فيهن من صورة الى 
صورة والعين واحدة . .. » ( ف )٨۱۸/۴‏ . 

« [يتحول] الناس بالصور في سوق الحنة من غير نزع ولاخلع » والباطن على حاله 
كم| تتحول البواطن هنا بالصور والظاهر على حاله . » 

(بلغة الغواص ق ٠١۹‏ ) . 

« . . . التنوع في الصور التي يدخل فيها في سوق الجنة“ مثل تنوع الاحصوال 
علينا اليوم فى بواطننا . . . » ( كتاب ايام الشأن ص ١۷‏ ) . 

« كا ان الانسان في ال حنة فى سوق الصور اذا اشتھی صورۃ دحل فیھاء کاتشکل 
الروح هناعندنا“ ... )(ف١/١٤۱)‏ . 


» فاذا دحل [الروح الانساني] سوق الحنة ورأى ما فيه من الصور » فأية صورة 
رآها واستحسنها حشرفيهاء فلايزال فى الجنة دائ] حشر من صورة الىصورة» 
الى ما لا نهاية له ليعلم بذلك الاتساع الالهي . » ( ف )٦۳۸/۲‏ . 


»( راجع سنن الترمذى . طبع عزت عبيد الدعاس مطابع الفجر مص . طبعة اولى سنة 
۷ م . ج ۷ ص ص ۲۲۹-۲۲۷ . الحدیثین رقم ۲۵۵۲ » و۵۴٥۲‏ . 
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(۲) يقول ابن عربي : 
« ففي جنة الفرودس سوق معين به نشر الرحهن من صوره . . . »( ف ٠ )1١/4‏ 


(۴) من حيث ان الانسان ينشاً في الآخرة على حلاف هذه النشأة الدنيوية › فظاهره هنا باطنه 


هناك والعكس'بالعكس . 
() إن الحق واحد يتحول في الصور الكثيرة . فتشهد العين كثرة الصور ويعلم العقل وحدة 
الحق فيها . 


(ه) يراجع بخصوص « سوق الجنة » عند ابن عربي : 
المقصد الاتم في الاشارات ق ٠١١‏ ب . 
- الفتوحات ج ۱ ص 1٤۹‏ . 
۔ الفتوحات ج ۲ ص ٠ ۲۷١ ۰ ۱۸۳ › ۸٩‏ 
ترجمان الاشواق ص ٠١‏ › 
بلغة الغواص ق ١٠٤‏ › 
(ه) في هذه الحملة اشارة الى ما سبق ان تكلمنا عليه من نشاأة الآخرة . 


۹ - وی الت -الیشوی 


فى اللغة : 


« السين والواو والياء أصل يدل على استقامة واعتدال بين شيئين . يقال هذا 
لا يساوي کذا > ای لا يعادله . . واما قوهم : هذا سوى ذلك » ای غبره » فهو 
من الباب 2 » ( معمم مقاييس اللخة مادة « سوى » ) 


فى القرآن : 
ورد الاصل « سوى » فى القرآن معنى الاستقامة والاعتدال بين شيئين ‏ اما 
« السوى » بمعنى الغير فلم ترد . 


(أ)« فمن كفر بعد ذلك فقد ضل سواء السبيل » )٠١/١(‏ . 
(ب) « وسواء علیهم اأنذرتهم ام لم تنذرهم لا يؤمنون » )۱٩/۴١(‏ . 
عند ابن عرپي : 
درجت الصوفية على تسمية كل ما عدا الله من المخلوقات ب ١‏ السوى ١ء‏ 
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فکل مر بوب هو « سوی » و« غیر » فی مقابل : الله الرب . 


يقول : 
« فإن كل علم اصله من العالم الالهي » اذا كان كل ما سوى الله من الله » . 
( ف السفر الثالث- فق ٠١‏ ) . 
لمهي ! لا أری نفسي سواکم وكيف ارى المحال او الضلالا ؟“» 
رف السفر الثالث- فق ١‏ ) 


« إعلم - يدك الله - ان الله يقول : [ادعوني استجب لكم] فاذا علمت هذا » 
علمت ان الله رب کل شيء وملیکه . فكل ما سوی الله مربوب هذا الرب › 
وملك هذا ا ملك الحق - سبحانه . .. » . 

( ف السفر الثالث- فق ١١۳‏ ) . 


« فان كل ما سوى الله“ لا يمكنه الخروج عن قبضة الحق » فهو موجدهم Ku.‏ 
( ف السفر السادس فق ۲٠۹‏ ) . 


»( یراجع بشأن « سوی » عند ابن عربي : 
- الفتوحات السفر الاول فق ۱۹٩‏ ( السوی ) . فق ٠١۸‏ 
( الحضرة تعظي ان لا يهد سواها) . 
- الفتوحات السفر الثالٹ فق ۱-۴۳۹ ( كل موجود سوى الله مركب ) . 
فق ٤٥‏ ( لا يحمده سواه ) . 


الفتوحات السفر السادس فق ٤‏ ( سوى الله : جيع المخلوقات ) 


١‏ - الاسنواد 


ق اللغة : 
« السين والواو والياء اصل يدل على استقامة واعتدال بين شيئين . » 
(معجم مقاييس اللغة مادة « سوى ۲) 4 
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كما ان المعاني الواردة في القرآن لكلمة الاستواء هي مفاهيم لغوية ولي ليست 
اصطلاحية ر( انظر الفقرة التالية ) . 
فى القرآن : 
لقد وردت كلمة استوى فى القرآن بالمعاني التالية : 
١‏ استوی = قصد بارادته . 
» ثم استوی“ ای الساء فسواهن سبع سموات .«]/[. 
» ثم استوى الى الساء وهي دخان 11/611[ . 
- استوی = استقام 
« کزرع اخرج شطأه فآز ره فاستغلط فاست وی على سوقه » ]۲۹/٤۸[‏ ۰ 
« ذو مرة فاستوى' وهو بالافق الاعلى » ]٠/١۳[‏ 
۳ استوی د اکتمل وقوی › 
« ولا بلغ اشده واستو ی“ آتیناه حکیا وعلما » ]۱٤/۲۸[‏ . 
٤‏ - استوى على العرش = بالحفظ والتدبير - دلالة على كمال القدرة والارادة . 
« الله الذي رفع السموات بخيرعمد تر ونما ثم استوی على العرش »[۲/۱۳] . 
« الرهن على العرش استوی » ]٥/۲۰[‏ . 
عند ابن عر بي : 
ان الاستواء فعل والفعل نسبة بين القاعل والمفعول . ايى بين المؤثشر 
والمؤتّر فيه » وهنا بين المستوى والمستوى عليه . وتتعدد الاستواءات بتعصدد 
المستوين والمستوى عليهسم” .وتتنوع .وبالتالي لا يكن اعتبار الاستواء 
کمصطلح مفرد له مضمون ثابت . ولکن سنحاول ان نعدد جلة الصفات التي 
جمعها خط واحد فتؤلف معنى متكاملا منفردا . وهناعمكن تقسيم جموع 
مرادفات الاستواء الى شقين : الاول يجنح فيه ابن عربي الى التأويل واخذ الآيات 


العرشية بالمعنى المجازى متابعا بذلك خط المعتزلة . والثاني ينفرد به الشيخ 


الاكبر لانه ثمرة من ثمار مذهبه فى وحدة الوجود . وهاك التعريقين 
FH‏ 


YY 


# الاستواء صفة الحق على العرش٠‏ , لذلك تقبل التأويل ٠”‏ وقد يراد ہا 
الاستقرار او القصد او الاستيلاء او الثبوت”* . 
ول ابن عر بي : 
(1). « الحمد لله الكائن في العماء الموصوف بالاستواء . . . » 
( الاسفار عن نتائج الاسفار ص )١‏ . 
« ولا کان الاستواء صفة للحق على العرش > وخلق الانسان على صورته 
جعل له مرکبا سماہ فلکا کا كان العرش فلكاء فالفلك مستوى الانسان 
الكامل وجعل لمن هودون الانسان الكامل مركا غر الفلك من 
الانعام (WIA)...‏ . 
(۳) « (والاستواء ) ايضا ينطلق على الاستقرار والقصد والاسستيلاء» 
والاستقرار من صفات الاجسام فلا جوز على الله تعالى الا اذا كان على وجه 
الثبوت . والقصد هو الارادة وهي من صفات الكال قال « ٹم استوی الى 
الساء ١‏ ۰۹/7 4 ای قصد . «واستوی على العسرش » [۲/۱۳] ای 
استولى "° . . 4 ( ف ۹۸/۱) . 
والملاحظ ان هذا التعريف لكلمة « الاستواء» لايغني مضمون الكلمة في 
الفكر الاسلامي فهو لم يفارق كثيرا المعنى اللغوي . 
KHK‏ 
# الاستواء هو الظهور والتجلي فى المستوى عليه . فالمستوى حق والمستوى 
عليه عرش = خلق . والاستواء : تجلي وظهوو . 
هذا الاتجاه لتفسير الاستواء بالظهور لا يتضح بدقة من خلال نصوص الشيخ 
الاكبر .وان كان تلمسه مكنا عبر الجو المحيطبكلامه والمشبع بهذا المضمون . 
فقي کتابه « الاسقار عن نتاتج الاسفار » يذكر انواع الاسقار ‏ ويهمنا هنا 
السغران الاولان وهم| : سفر رباني من العماء الى عرش الاستواء الذي تسلمه 
الاسم الرحمن - وسفر الخلق والامر وهو سفر الابداع . 
ونلاحظ من الجو المكتنف كلمة الاستواء انها تعني ظهوراً وتجلياً . وخاصة ان 
هذين السفرين فقطيبينان مرحلتى الظهور .فالاول الفيض الاقدس 
والثاني الفيض المحقدس*“ . اما بقية الاسفار فانها بعد الوجود او الظهور . 
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والآن بعدما لفتنا النظر الى علاقة السفرين » بمرحلتي الفيض المشار اليها 
وهم| اللذان ساه) فى ايضاح مضمون الاستواء ... نورد النصوص الاآتية : 
« وكان سفر الرحانية من العا الرباني الى الاستواء العرشي موجوداً عن 
الجود » وما دون العرش موجود عن » المستوى على العرش وهو الاسم 
الرحمن ... وهذا السفر روحه ومعناه السفر من التنزيه الى سدرة التشبيه ..( 
( کتاب الاسفار ص ص ٠ ) ١١-١‏ 
« ...فل) كملت الارض البدنية [في الانسان بالتسوية] وقدر فيها اقواتها 
وحصل فيها قواها الخاصة بها من كونها حيوانا نباتاء كالقوة الجاذبة والهاضمة 
والماسكة والدافعة . . . استوى السر الالهي الساري فيه [الانسان] . . . فهذا 
سفر أسفر عن مياه ودل على تنزيه مولاه ونتج ظهور العالم العلوي ٠...‏ 
( کتاب الاسقار ص ص ٠. ) ۱٤-۱۳‏ 
فی حین ان ابن عر بي آلغز وأشار*٠‏ نجد الجيلي استفاد من اشاراته ثم اوضح 
فظهر معنى الاستواء والمستوى عند الشيخ الاكبرءيقول قي كتابه الانسان 
الكامل : 
« وكان الاسم الرحمن هو الظاهر فيها [في الربوبية] بجميع مقتضيات الكمال على 
نظر تمکنه واعتبار سریانه في الموجودات » والاستيلاء حكمه عليها وهو استواؤه 
الاستيلاء » فذلك الموجود هو العرش لذلك الوجه الظاهر فيه من ذات الحق 
سبحانه وتعانی . . واما استيلاء الرحمن فتمكنه سبحانه وتعالى بالقدرة والعلم 
والاحاطة من موجوداته » مع وجوده فيها بحكم الاستواء المنزه عن الحلول 
والمياسة » وكيف يجوز الحلول وا ماسة وهو عين الموجودات نفسها فوجوده تعالى 
فی موجوداته بهذا الحكم [الاستواء] E‏ ( ج ۱ ص ۲۸) . 
كما يقول في نفس المرجع : 
« فكانت الربوبيةعرشاء أي مظهراً ظهر فيها » وبا نظر الرحن الى الموجودات > 


(ج ۱ ص ۲۹) . 


ونجد اشارة مشابة عند روزبان البقلى الشيرازي حيث يقول : 


We 


« فقلت : المي ! ما معنى قولك : « الرحن على الحعرش استوى »( ٠/۲١‏ ) ؟ 
فقال تعالى : اذا تجليت فلذلك استوی عليه »° . 


(۹) يقول البيضاوي في شرح الاستواء : « ثم استوى الى السماء > قصد اليها بارادته من قوهم 
استوى اليه كالسهم المرسل اذا قصده قصدا مستويا من غير ان يلوى على شيء . واصل الاستواء 
طلب السواء واطلاقه على الاعتدال لا فيه من تسوية وضع الاجزاء . . . ومثل استوى اى استولى 
وملك . . » [انوار التنزيل ج ١‏ ص 1۹] . 


(۲) راجع انوار التنزيل ج ۲ ص ٠ 14١‏ 

™( انظر المرجع السابق ج ۲ ص ۲۲٤‏ » 

(4) المرجع السابق ج۲ ص »۲۴٣‏ 

() انظرالمرجع السابق ج ۲ ص ٩3‏ › 

» ٠٠٤ ص‎ ١ انظر المرجع السابق ج‎ )١( 

»™( المرجع السابق ج ۴ ص ۲١‏ . 

(۸) لقد توسع علم الكلام في مسألة الاستواء التي يسميها « العرشية » » وهي مرتبطة عند علماء 
الكلام والفقهاء بموقفهم من الصفات . 


فبينا يعارض ابن حنبل المعتزلة التي تؤول كل الآيات التي تشير الى العرشية والاستواء . نجد 
الجهم بن صفوان يتشدد في انتقاد مقاتل بن سليان وآرائه المشبهة ويجنح الى التأويل فيفسر 
الاستواء بالاستيلاء » وغيره من التأويلات التي تقبلها اللغة . 
واثر موقف اللجهم من مقاتل اتسعت رقعة الخلاف والجحدل في هذه المسألة » وانقسم الفرقاء 
شقين : الاول وعلى رأسه المعتزلة يرى ان الله سبحانه وتعالى لا جوز ان يحده مكان » 
والاستواء تحديد في مكان وان كان يعلو البشر وقد اقتفى اثر العتزلة الجويني والامامية 
والحلاج . والشق الثاني وني مقدمتهم احمد بن حنبل - يتبعه المشبهة والحشوية - يعارض 
المعتزلة ويرفض الا الاخذ بحرفية الآيات التي تشير الى العرشية . 
اما موقف ابن عربي کا سنرى ٠‏ فقد تيز وانفرد عن الخط المتجانس الذى سبقه وان كان في 
جذوره يعود الى تأويلات العتزلة . فالمعتزلة فى موقفها من الاستواء مهدت لوحدة‌الوجود» 
لانہا اشارت الى عدم جواز حصر الله فی مکان . بل هو في كل مكان . وهذا ما بذر الوحدة 
الوجودية ف الفكر الاسلامي ٍ فلیراجع 
La passion d’Al Hallaj lib. Orientaliste Paul Geuthner T2 : ùl‏ 
P. 597 et P 634‏ 


- سيف الدين الآمدي » غاية امرام في علم الكلام » تحقيق حسن محمود عبد اللطيف القاهرة 
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4 . ص ۱۴١‏ وص ۱۸ .۔ 

- نشأة الفكر الفلسفي فى الاسلام تآليف علي سامي النشار ج ۱ ص ص ۲۹۳-۲۹۰ وص ص 
۳۷۹-۷ وص ص ٤۹۲-٤۸4٩‏ . 

- الغزالي . الجام الحوام عن علم الكلام تحقيق محمد مصطفى ابو العلا . نشر مكتبة 
الحخدى . مصر . ج ۲ص ص 1١١ ۱٠۹‏ . حيث؛ يتبنى الخزالي موقف الامام مالك من 
الاستواء . وهكذالم يعط الغزالي جديدا فى‌الاستواءء وربالذلك لم يبحث الاب فريد جبر 
كلمة « استواء » فى كتابه الذي اصدره عن الخزالي بعنوان : في معجم الغزالي . نشر الجامعة 
اللبنانية . 

علم القلوب . لأبي طالب امكي ص ص ٠۲١ - ۱۲١‏ تحقيق عبد القادر احمد عطا مكتبة 
القاهرة - الطبعة الاولى ٤٩۱۹م‏ . 

كتاب الارشاد - الجويني ص ٤*‏ وما بعد » 

- فرق وطبقات المعتزلة . القاضي عبد الحبار الهمذاني ( ت ٤٠١‏ ه) . تحقيق علي النشار 
ص 1۸٩‏ . 

: يقول ابن عربي‎ )٩( 

« فلا تعجز فى طلب اعلى الغايات ولا تحجب بالمستوى عن الاستواات . » 
( اشارات القرآن ص ٩٥ا‏ ) . 
« وذلك انه لما رفعت الى اعلى المشاهدة » ووضعت عنا آلام المجاهدة . . . فسمعت الخطاب 
مني ۰ لا داخلا ولا خارجا عني eS‏ این انت والاستواءات os‏ 
( رسالة الاتحاد الكوني ص ٠٤١‏ ب ) ٠‏ 

. راجع عرش‎ )٩۰( 

)۱١(‏ يقول البر زنجي فى الجاذب الغيبي ق ۲۹۹ : « الاستواء حقيقة معقولة معنوية تنسب الى كل 
ذات بحسب ما تعطيه حقيقة تلك الذات .» ولا حاجة الى التكليف فى أصرف الاستواء عن 
ظاهره a‏ 

)۱١(‏ يقول الجيلي فى الانسان الکامل ج ١‏ ص ۴۷ : « اذا تجلت ذات الحق سبحانه وتعالی على 
عبده بصفة من صفاتهاء سبح العبد في فلك تلك الصفة الى ان يبلغ حدهاء بطر یق الا جال لا 
بطريق التفصيل . . . فاذا سبح العبد في فلك صفة واستكملها بحكم الاجمال» استوىعلى 
عرش تلك الصفة فكان موصوفا بها . . . «. 

: وقد ربط اين القيم بين الاستواء والاسم « الرحن » يقول : « ألا ترى امم يقولون‎ )٠۳( 
غضبان للممتللىء غضبا » وندمان وحيران وسكران وهفان لمن ملىء بذلك » فبناء فعلان‎ 
٠ : ۲١ ( : للسعة والشمول ولمذا يقرن استواءه على العرش بهذا الاسم كثيرا . كقوله تعالى‎ 
ثم استوى على العرش الرحمن » ) فاستوى على‎ « ٥۹ : ۲١ ( ) » الرحهن على العرش استوی‎ « 
عرشه باسم الرحمن » لان العرش عغيط بالمخلوقات قد وسعها . والرحة ععيطة بالخلق واسعة‎ 

1Y 


هم . کا قال تعالی:( ۷ : ٠٥١‏ « ورحتي وسعت کل شيء » ) فاستوی على اوسع اللخلوقات 
باوسع الصفات . .  .‏ [مدارج السالکين ج ١‏ ص ۴۳۴] . 

» راجع « فيض افدس » و« فيض مقدس‎ )۱٤( 

-۸۹ يراجع فيا يتعلق بالاستواء عند ابن عربي كتاب‌الشعراني » الیواقیت وال جواهر ص ص‎ )٠١( 
ا‎ 


)۱١(‏ من كتاب الاسرار ومكاشفات الانوار نشر الاب بولس نويا مجلة المشرق تموز- تشرين الأول 
۷۰-ص ۳۹۹ . 


` الاشتواءالالهن _الاستواءالماين‎ ١ 


نورد نص ابن عر بي لوضوحه ثم نستخلص منه الفرق بين الاستوائين : 
يقول : 
« الاستواء الاهي على العرش الانساني وهو بخلاف ا الر ماني » فان 
الاستواء الاهي ف نقطة الداثرة» وهو قوله تعالى«ما وسعني ارضي ولا سائي 
ووسعني قلب عبدى المؤمن“ » . والاستواء الرحماني : حيط للدائرة › ا 
تعالى « الر من على العرش استوى»[۲۰/٥]»فالعرش‏ فى الاستواء الرحاني بنزلة 
الحق فى الاستواء الانسانيءوالقلب فى الاستواء الاي بنزلة الحق في الاستواء 
الرحماني . . . . » ( كتاب الجلال وا مال ص ص ٠١-١١‏ ) . 
قبل ان نفرق بين نمطي الاستواء نرسم هذه اللدوائر التي تجسد 
الاستوائين . 


الاستواء الاي الاستواء الرحاني 


A 


وهكذا يتضح انه في الاستواء الالهي حصل الاستواء فى نقطة الدائرة بيغا قي 
الاستواء الثاني كان الحق حيطا بالدائرة التي هي العرش . ففي الأول : القلب 
وسع الحقء بيغا فى الثاني الحق وسع العرش واستوى عليه . فالحق فى الاستواء 

الالهي بثابة العرش فى الاستواء الرحهاني .والقلب مثابة احق . 

اذن : 

-١‏ الاستواء الا لمهي : هو تجلي الحق على القلب الانساني » واتساع هذا الأخير 
له" . فالحق يتجلى على قلب العبد . وقلب العبد يدور مع الحق ايغا دار » 
وهذا التقلب الذى هو صفة للقلب مكنه من الاتساع للحق . فلا خلوق 
يتسع لتوالي تجليات الحق سوى هذا القلب الانساني . 

۲ الاستواء الرحهاني : هو استقرار واستيلاء الحق على العرش . 
وقد خص ابن عر بي الاستواء الر اني بالعرش .لان العرش هوالموجودات.ء 
والر من هو معطي الوجود" للكائنات . اذن يستوى على الموجودات التي 
يدها بالوجود . 


. )۳١( : انظر فهرس الاحاديث . حديث رقم‎ )١( 
» راجع « قلب‎ )۲( 
» راجع « رهن‎ (™ 


۲ - مینوی الڑهن _ نتوی الأسماء لقي 
ان مستوی الر من والاسء الحقيدة هو : العرش . يقول : 


« العرش مستوی الرحمن » ( ف ۲۸۳۴/۲) . 
« فان قلت : وما العرش ؟ قلنا : مستوى الاس)|ء المقيدة ») (ف ۱۷۹/۲) . 


انظر « عرش » 


۳ - نتوی الرٹ 


» العاء هومستوى الاسم الرب » ( ف ۲۸۳/۲ ) . 
اذن مستوى الرب : هو العماء . 
1۹ 


راجع : «عماء» 
٤‏ - سب اتوڪ 
يقول ابن عربي : 


فا ار ا ل 
ومعصم ذا لم يلح سيف التوكل منتضى » 
( ف السفر الخامس - فق ۱١١‏ ) . 


انظر « توکل » 


2 


ا 
4 8 
قى اللغة : 
اما اللغة فقد اوردت الارادة والمشيئة على التسرادف . 
يقول الفبروزابادي « شته أشاؤه شا مشيئة ومشاءة ومشائية : اردته . 


( المحيطج ١‏ ص 1۹) ٠‏ 
فى القرآن : 
نجد فى القرآن قسطا من التمييز بين الارادة والمشيئة کہا اوردها احیانا 
على الترادف . 


. ارادة= مشيئة‎ )١( 

« لو اراد الله ان يتخذ ولداً لاصطفی ما یخلق ما یشاء » )٤/۳۹(‏ ۰ 
() ارادة + مشيئة 

« من كان يريد العاجلة عجلنا له فيها ما نشاء لمن نريد » (1۸/۱۷) ٠‏ 


« ولو شاء الله ما اقتتلوا . ولکن الله یفعل ما یرید » (۲۶۴/۲) . 

فليراجع : المعجم المفهرس لالفاظ القرآن الكريم . مادتي : ارادة 
ومشينة . ک) سیتبین ان ابن عر بي ' ستلهم الفرقان القرآني بين هاتين | للفظتان 
عند ابن عر بي : 

لقد درجناف هذه المعجم - قدر الامكان -على عزل كل مصطلح عن غيره 
من المصطلحات حتی یتسنی للقاریء الالمام به بایاز دون ان يتحول الى شرك 
يوقعه فی عالم ابن عربي بأکمله .ويوقعناق الترديد . 

ولكن « المشيئة » تتداخل مع غبرها من المفاهيم ما يجعل قابلية عزها غير 
ممكنة , فهي تتداخل مع « الارادة » و« الامر » و١‏ العلم » وغيرها من السب 
الالهية . وسنحاول من خلال ملامسة المشيثة لمذه النسب ان نتوصل الى حصرها 
ق مضمون متميز . 

ونلفت النظر الى انه قبل البدء بالمقارنات المشار اليها سنتعمد الاختصار 


r 


فيها لان هد فنا في هذا المعجم الوصول الى تعريفات لكلمات الشيخ الاكبر وكل 
ما یرد من نظر یاته وافکاره هما قى الواقع تقدمة بين يدي تعريفاته »ومن اراد 
الاستزادة من الفكر الحاتقي فليراجع ما احلنا اليه ق اهوامش . 
KHK‏ 

# المشيئة والارادة 

لم قيز اللغة العر بية بين مضموني هاتين الكلمتين بوضوح يسمح للباحث 
بالركو ن اليه وقد غاب عن مفكر ينا الانتباه الى ضرورة التمييز بينها . فكانوا 
الترجح فنجد نصوصا تيز وأخرى توحد* . 

وهذا التمييز بين الارادة والحشيئة ربا استفاده ابن عر بي من القرآن .او 
من الحلاج الذي سبقه الى التمييز بينه)| دون ان يوضح مضموني . 

اذن لن تطمح بنصوص من مؤلفات الشيخ الاكبر ترسم بجلاء صورة 
التمييز بينه) يل سنكتفي باشارات و ردت ومكانة كل منه| من البنيان الفكر ي 
له لنتوصل الى النقاط التالية : 
تتفق المشينة والارادة فى : 

اولا: : اا نسبتان من النسب الاهية . 

ان وحدة ابن عر بي لا تفضسح فی جال الوجود الا للذات الالهية ونسبها فا 
ثمة الا الذات من جهة ونسبها او صفاتها او اسائها او مجاليها من جهة ثانية . 

فالمشيئة والارادة" . نسبتان من نسب هذه الذات ءيقول ابن عربي : 

« فبا مشيئة ظهر اثر الطبيعة وهي غيب » فالمشيئة مفتاح ذلك الغيب والمشيئة نسبة 
المية لا عين ها » فالمفتاح غيب . . . ( ف ۳۹۷/۳( . 
ثانيا : ان المشيئة والارادة صفتا الفعل . 


ترتبط المشيئة والارادة ارتباطا مباشرا بالتكوين وما الوجود بأسره الا مظهر 
ها وجلى . وهذا ما هيز هاتين النسبتين عن الامر الاي فالامر الاي الذى 
يقسمه ابن عربي قسمين : تكليفي وتكويني» لا ينفذ داث) بل تنفذ الارادة 
والمشيئة“ . 
وهذا مطابق للتنزيل الذي الصق القعل ب جاعلا اياه صفة لازمة تابعة 
بالضرو رة" قول ابن عربی : 
1۳4 


« لا يغرنك قوله « لو شنا" » « لو شاء“ » . فان المشيئة منه لا تتبدل ولا تتردد 
فقد شاء ماشاء» وهي نافذة . فاثبت واسكن تحت مجاري الاقدار EE‏ 
( کتاب الكتب ص ٠۴‏ ) . 

تختلف المشيثة والارادة ف : 

شموضم)| الظاهر فى اتساع رقعة تعلقها : 

يميز ابن عر بي بين المشيئة الاهية والقدرة الاهية . فالحشيتة : تشبه 
القانو ن العام للوجود .او القوة الالية التي تقضي بان يكون كل ماقي 
الوجود نما هو بالفعل او بالقوة على النحو الذى هو عليه › فهي قي الحقيقة 
عيين الت او القوة الخالقة السارية في الوجود بأسره .الظاهرة قي صور ما لايجصی 
عدده من مظاهر الكون .او هي الذات الالمية نفسها وهي الوجود . 

اما الارادة فهي النسبة التي تخص الشيء بالوجود »فهي اداة الخلق ايى 
اظهار اعيان الممكنات الثابتة فى العدم° . 

وهكذا تشمل المشيئة كل الوجود بيغا ينحصر تعلق الارادة بالحعدوم › 
فلا شيء فى الوجود يخرج عن سلطان المشيئة . انها « عرش الذات » بيغا لا 
تظهر سلطة الارادة الافى الاجاد والخلق. معنسى تخصيص الظهور لبعض 


الممكنات من عوالم ثبوتها . 
اما كون المحشيئة « عرش الذات » و« الوجود » فهذاستبحثه عند 
تعریغها فا هات . 
HK ¥ ¥‏ 
# المشيئة والامر : 


عل اغرب نقطة فى المنهج الاخلاقي الذى تعطيه فلسفة الشيخ الاكبر 
هي : المعصية . فهي لم تصدر عن العبد دون موافقة الهية كا ايا قد 
تكون احيانا ليس عقبة في طريق الوصول الى الله يل العكس قد تتحول الى 
« براق » يعر ج به العبد الى الله" . 

ففي فكر تتحول فيه المعصية الى ما ذكرنا »ما هو محل المشيئة والأمر ؟ 

ان الله سبحانه وتعالى «يأمرنا»بعدم المعصية ,ثم « يشاء » هذه المعصية . 
فکیف یتوافق امره مع مشیئته ؟ 

يقسم ابن عر بي الامر الالمي قسمين : تكليفي وتكويني. 

o 


الامر التكليفي يتوجه على الفعل عامة وهو اشبه بقانون عام قد ينفذه 
كل فرد وقد لاينفذه .اما الامر التكوينى فهو أمر فردى ينفذ بالضرورة” . 
اما المشينة الالهية فليس عندها الا أمر واحد فى الاشياء . ينفذ داثا . 


فأمر المشيئة هو عين ما هي الامور عليه . فيكون بالتالي موازيا للامر 
التكويني .فالامر التكويني هو عين المشيئة . اما الامر التكليفي فاحكامه 
وتقاريره فقط من المشيئة . ولذلك تنفذ ر الاحكام والتقارير ) . 

ولنترك الان نصوص ابن عر بی تثبت ما اوردناه : يقول : 
« الامكان حكم وهمي لا معقول . . . فا ثم الا واجب بذاته او واجب” ٩‏ به . 
فمشيئة الحق فى الاشياء واحدة . . . المشيئة الالهية ما عندها الا امر واحد فى 
الاشياء . . . وما شاء الحق الا ما هو الامر عليه فينفسهء فمشيئة الحق في الامور 
ما هي الامور عليه . . . فان المشيئة ان جعلتها خحلاف عين الامر^ فاما ان 
مشاء بمشيئة ليست عينه . . . » (ف ۴١٦/۳‏ ) . 
« ان كل حكم ينفذ اليوم في العالم انه حكم الله عز وجل » وان خالف الحكم 
المقرر قي الظاهر المسمى شرعا اذ لا ينفذ حكم الا لله فى نفس الامر »› لان 
الامر الواقع فى العالم انما هو على حكم المشيئة الاهية لا على حكم الشرع 
المقرر .وان كان تقريره من المشيئة . ولذلك نفذ تقريره خحاصة“ . . . فلا 
يقع في الوجود شيء ولا يرتفع خارجا عن المشيئة › فان الامر الي اذا خولف هنا 
باللسمى معصية « فليس الا الامر بالواسطة” [الامر التكليضي فلیراجع] لا 
الامر التكويني . فا خالف الله احد قط في جميع ما يفعله من حيث امر 
المشيثة . . . وعلى الحقيقة فامر المشيئة انما يتوجه على الجا عين‌الفعل » لاعلى من 
ظهر على يديه فيستحيل الا يكون"“ . . . » ( الفصوص ج ١‏ ص )٠١١‏ . 


KH 
: المشيئة والعلم‎ # 
ان المشيئة فى شموها للوجود تغاير الارادة كماسبق وتلامس بذلك العلم‎ 
الالهي .لأن العلم الالهي يشمل كل الموجودات ونراه يبسط سلطته على‎ 
. الممكنات ما ظهر منها وما لم يظهر شأنه فى ذلك شأن المشيئة‎ 
ولكن ما بميز بينه| اذا استثنينا صفة « الفعل »"“ هو ان الحشيئة تابعة‎ 


1 


للعلم .لان الحق عز وجل يشاء الاشياء على ما يعلمها .ويعلمها على ما تعطيه 
من ذواتها »ولا يخفى ماقي ذلك من جبرية اثارت نقد الباحث قى ابسن 
بی 

ولكن لابجب ان نغفل اننا ازاء نظرية تجد وحدة الوجود من البدييات › 
فالمعلوم لا يخرج عن كونه جلى للعلم ومظهرا »وهذا العلم نسبة معدومة 
موجودة الحكم ترجع الى الذات“ . ق) حكم على الله الا الله وحده . 

فعند الشيخ الاكبر : العالم والمعلوم والعلم واحد“ .يقول ابن 
عربې : 
« ومذا قال « ان يشا يذهبکم ۸ "] . . . لوشاء » لکنه ما شاء فليس الامر 
الا كا هو » فانه لايشاء الاما هي الامور عليه .لان الارادة لا تخالف العلم , 
والعلم لايخالف المعلوم والمعلوم ما ظهر ووقع »فلا تبديل لكلات الله فانها على 
ما هوعليه . . . » (ف٤/٤۲)‏ . 
« فان قلت ف فائدة قوله تحال « فلو شاء هداکم احمعین » ]۱٤۹/٩[‏ . قلنا « لو 
شاء » لو حرف امتناع لامتناع : ف شاء الا ما هو الأمر عليه › ولکن عين 
الممكن”" قابل للثيء ونقيضه في حكم دليل العقل › واي الحكمين المعقولين 
وقع . ذلك هو الذي كان عليه الممكن في حال ثبوته . فمشيئته احدية التعلىق 
وهي نسبة تابعة للعلم » والعلم نسبة تابعة للمعلوم » والمعلوم انت 
واحوالك ... » ( فصوص ۸۳-۸۲/۱) . 


تعريف المشيئة ٠:‏ 
ويكن الخلوص ما تقدم الى التعريف التالي للمشيئة : المشيئة : هي 

نسبة الهية احدية التعلق قثل القوة الفاعلة السارية فى الوجود بأسره › 

القاضية بان يكو ن كل ماف الوجود ما هو بالقوة او بالفعل على ما هو عليه - 

وهي الوجود .او ك| يسميها ابو طالب المكي « عرش الذات» . 

يقول ابن عر بي : 


0( « فمشيئته احدية التعلقى”"“ وهي نسبة تأبعة للعلم ¢ والعلم نسبة تابعة 


للمعلوم ٤‏ والمعلوم انت واحوالك . . . » ( فصوص ۸۳-۸۲/۱) . 
ون 


« تعلقها [الذات الاهية] بالممكن من حيث سبق العلم قبل كون ا مكون يسمى 

مشيئة . . . » ( كتاب المسائل ص )۴٤‏ . 

« فالمشيئة احدية التعلق لا اخحتيار فيه ا" » ( ف ٠۷٠/۴‏ ) . 

(۲) « ان المشيئة عرش الذات ليس هما في غيرها نسبة تبدو ولا اثر» وهي الوجود 
فلا عین تغایرها تفنی وتعدم لا تېقی ولا تذر . . » (ف٤/٥)٤)‏ . 

ان المشيئة هي عرش الذات من حيث ان المتصوفة وخاصة اصحاب وحدة 
الوجود يرمزون الى الوجود بالعرش .فالمشيئة هي النسبة الالحية التي استوت 
عليها الذات*“ فظهرت الوجود باسره" . 


»0 راجع الکشاف التهانوی ج ۴ ص ۷۳١‏ » 

(۲) يستعمل ابن عربي احيانا « المشيئة » و« الارادة » على الترادف . وذلك يعود الى ان المشيئة 
والارادة نسبتان الميتان يلتقيان فى الذات الواحدة التي تجمع كل النسب فعندما يستعملها 
على سبيل الترادف يكون قاصدا النسبة الاية التي صفتها الفعل . 

. راجع « صفة » لان الارادة صفة‎ (m 

() انظر « مفاتج » . 

)٥(‏ راجع «امر» ۔ 

۵) راجع العجم الفهرس لالفاظ القران الكريم مادة « إرادة » و« مشيئة » 

(۷) اشارة الى الآيات : « ولو شنا لرفعناه مها ولكنه اخلد الى الأرض واتبع هواه » 

. (WW) 
. (TY) « ولو شئنا لآتينا كل نفس هواها‎ » 
. )۵١/۲١( . ولو شئنا لبعثنا فى كل قرية نذيرأ»‎ « 

(۸) هناك خمس عشرة آية تبدأ ب : لوشاء . فليراجع المعجم المفهرس لالفاظ القرآن . 

)0( راجع « خلق » : 

: یراجع فما یتعلق بتباین المشيئة والارادة‎ )۱١( 

١‏ مجحلة كلية الاداب جامعة الاسكندرية سنة ۱۹۴۳ مقال : من اين استقى ابن عر بي فلسفته 
الصوفية ص ص ۰ ٠٣-۴٤‏ . 

۲ ۔ تعلیقات ابو العلا عفيفي على فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۱۹٦-۱۹٩‏ ؛ ج ۲ ص ص 
۲۲۹-۷ ۰ ج ۲ ص ص ۲۷۸-۲۷٩‏ . 

< 17۴-1%° ص ص‎ The mystica! . کتاب ابو العلا عفيفي‎ ٣ 

4 شرح الفصوص لامي ج ۲ ص ص ۲۸۸-۲۸3 حيث يشر ح الأبيات الخمسة التي استهل 
بها ابن عر بي الفص الثالث والعشرين . 

„ La passion. الاج‎ 


۴A 


. ¥66 ص‎ Exègèse coranique . lıgi !ب‎ 

. » راجع « معصية‎ )۱١( 

(۱۳) راجع « امر تكليفي » و« امر تكويني » . 

(۱۳) راجع « نمكن »« اختيار » : لأن ابن عربي ينفي الاختيار عن احق فزال بالتالي المكن من 
بنیانه الفکر ى فالكل وإاجب . 

(۱6) یلاحظ ان « الامر » المراد هنا هو الامر التكويني راجع « امر تكويني » 

)٠١(‏ و(١٠)‏ ان حكم المشيئة فى الامر التكليفي نافذ ولكن ليس على مستوى الفرد الذي لا ينف 
فيه الا الامر التكويني »بل على مستوى الاحكام العامة . مثلا : ان الحق فرض صلوات 
خس کل یوم [= امر تکلیفي] فلا تنفذ الزاما فی کل فرد » بل تنفذ کحکم عام فتقام صلوات 
هس کل یوم . 

(۱۷) راجع شرح عفيفي على هذا المقطع . الفصوص ج ۲ ص ص ۲۲۹-۲۲۷ . 
کا یراجع کتاب عفیفي ناوص" ۲۲e‏ ص ص ۱۹۳-٠۱١١‏ » وتعليقه على الفصوص ج ۲ 
ص ٩۲‏ ۰ والمقال من اين استقى عي الدين ابن عربي فلسفته الصوفية . ص ص ۳۹-۲٤‏ . 

(۸) « العلم » بختلف في درجة حركيته عن « المشيثة » » فهو اقرب ألى السكون بيا المشيئة تتوق 
نحو التحجقق اي الفعل . 

(۱۹) راجع عبد الكريم الجيلي الانسان الکامل ج ١‏ ص ٤۹‏ . 

کا یراجع ابو العلا عفيي ٩2۷541‏ 1 ص ص ۱9۹-۱١۹١‏ یل پو ر 

. » العلم صفة . انظر « صفة‎ )۲١( 

(۲۹) راجع « علم » خ a,‏ م 

(۲۲) راجع « مکن » 

(۲۴) « ائ لا تتعلق بالممكن الا من ناحية واحدة هي ناحية جاده على ما هو عليه . » راجع 

فصوص الحکم ج ۲ ص ٩۳‏ 

(۲4) راجع « اختیار» ٠‏ 

(۲۵) راجع « استواء » . 

(۴۹) راجع ابو العلا عفيفي فصوص الحکم ج ۲ ص ۲۲۷ ٤‏ 


۹ -الشانالالهی 


فى اللغة : 
« الشين والحمزة والنون اصل واحد یدل على ابتغاء وطلب . . . ومن ذلك 


قوهم ما هذامن شأني « ای ما هذا من طلبي والذې ابتغیه i‏ 
( معجم مقاييس اللغة مادة « شأن » ) 
1۳۹ 


فى القرآن : 

وردت كلمة شأن فى القرآن فى اربعة مواضع : ثلاثة منها اضافت الشأن الى 
الانسان وموضع واحد نسبها الى الجناب الانٰمي . 

ق اضافتها الى الانسان لم تخرج في مفهومها عن معنى « الحال” » الآخذ 
بالاهتام كله : فالشآن الانساني عبارة عن قَبْلَّة الهم الشاغلة في اللحظة 
الراهنة . 

« وما تکون فی شأن وما تتلو منه من قرآن ولا تعملون من عمل الا کنا علیکم 

. ) ٩1/۱١ ( » شهودا‎ 

« ولکل امریء یومئذ شأن یخنیه » ( ۳۷/۸۲) . 

« فاذا استأذنوك لبعض شأنهم فاذن لمن شئت منهم » ٠ )٦۲/۲٤(‏ 

اما الآية التي تضيف الشأان الى الحق فقد ذهب فيها كل فريق 
مذهبه“ . 

« یسثله من فی السموات والأرض کل یوم هو فی شأن . ۲ (۲۹/۰۰) . 


عند ابن عربي : 


٭ ينتقل ابن عربي فى الكلام من الشآن الى صورته دون اشعار القارىء بذلك 
مما يجعله فى حيرة من حقيقة معنى الشأن عنده : فهو مثلا في نصوص يفسر 
الشآن الاهي بالاسم الاهي . وقي نصوص اخرى يشير الى ان الشؤون الاهية 
هي : الممكنات . اذن : ۴ 
(أ) الشأن الاهي : التجلى الدائم : 
)١(‏ هو التجلى الاهي الدائم بالوجود . فالحق شأنه ان يتجلى” مع الانفاس في 
صو ر الكائنات ( راجع « خلق جديد ») . 
(۷) ان هذا التجلي مداره الاسماء الالمية“ .لان الحق يتجلى من حيث اسمائه ف 
الوجود ذلك يعيبر ابن عر بي بالاسم الالهي عن الشأن الالحي . 
صورةالشأن الاهي : 
هي صو رة التجلى الالهي او صورة الاسم الالهي »فتكون بذلك: الممكن 
3 


[وشؤ ونه”] لانه الصورة والمحل الذي يتجلى فيه الحق باسمائه . 
وهكذا تكون الشؤون الالمية هي احد وجهي الحقيقة الواحدة [الوج 
الخلقي] اللذين عبر ابن عربي عنه) بالثنائيات التي برع قي ابداعها : 
الذات واس|ؤها ‏ الذات وتجلياتها - الذات وشؤ وا - الحق والخلق .. . 
ب اما شأن المحمكن فهو : التغير . اذ ان المحمكن لايثبت على حال واح< 
نقسین فصاعدا ( انظر « خلق جدید ») . 
صورة شأن الممكن : حاله » 
يقول الشيخ الاكبر 
)١(‏ « فبالتجلي تغير الحال على الاعيان الثابتة [انظر « عين ثابتة »] من الشبو 
الى الوجود .وبه ظهر الانتقال من حال الى حال قى الموجودات ... فشا 
[تعالى] : التجلي .وشأن الموجودات التغيير بالانتقال من حال أ 
حال ... و کل یوم هو فی شأن » )۲۹/١(‏ احوال الهية فى اعيان كيان 
باساء نسبية عينتها تغييرات كونية . فتجلي احدى العين في اعيان تل 
الکون ( راجع کون) » (ف۲/۲٤۳۰-٠٠۴)‏ . 
ad‏ فشؤون الحق هي احوال الحسافرين »يدد خلقها هم في كل . 
زمان فردءفلا يتمكن للعالم استقرار على حال واحدة وشأن واحد . . . فا 
فی شؤون ابدا » فانه لکل عین حال » فللحق شؤون» ولنا احوال. . .» 
(ف ۲۹۷/۴ 
« قال تعالی عر نفسه : « کل یوم هو فی شأن » ۲۹/۰٥7‏ ] » فهو قي شان 
كل جزء من العالم بان يخلق فيه مايبقيه .وتلك الشؤون احوال المخلوة 
وهم المحال لوجودها فيهم › فانه فيه م يخلق تلك الشؤون دائا : 
والاحوال اعراض تعرض للكائنات من اله يخلقها فيهم عبر عنها بالش 
اللذى هو فيه دنيا واخحرة . هذا اصل الاحوال الذي يرجع اليه 
الالهیات . » ( ف ۳۸١-۳۸٤/۲‏ ) . 
™( « اسری به [العبد] احق ني اسمائه لیریه من آیاته فيه » فيعلم انه الم 
بكل اسم المي . . . وما یظهر احق فی عباده وبا يلون العبد فی حالاته ف 


141 


في الح اسماء » وفينا تلوينات » وهي عين الشؤون التي هو فيها » . 
(ف )۴٤٤/۳‏ . 
« وتقلب العالم هو عين الآيات وليست غير شؤون الحق التي هو فيها › 
وقد رفع بعضها فوق بعض درجات لانه بتلك الصورة ظهر قي اسمائه بفعلمنا 
تفاضل بعضها على بعض » ( ف )٤٥١/۳‏ . 
¥ ¥ 
نلاحظ من النصوص المتقدمة ان الشأن الاهي آضحى مبدآ التغير في صور 
العالم . والاصل الذي ترجع اليه احوال الممكنات . كا تقدمت اشارة الشيخ 
الاكبر بقوله « هذا اصل الاحوال الذي يرجع اليه ق الإلميات) . 
ولکن هذا المبدأً ما طبيعة وجوده ؟ 


عهدنا ابن عر بي يرجع الحقيقة الوجودية في اول مرحلة الى وجهين [حق خلق] . 
ثم فى مرحلة ثانية يلغي احد هذين الوجهين او على الاصح يضيفه الى الاول 
على اعتبار انه نسبة مفقودة العين موجودة الحكم“ .ونراه يعتمد هذا 
الاسلوب فى الشأن الالهي فهو الوجه الثاني للحقيقة الوجودية الواحدة وهو 
نسبة مفقودة العين موجودة الحكم .اذن طبيعته « خيال » لان ١‏ الخيال » لا يغير 
حقيقة الشيىء بل يظهره للناظر في صور متنوعة" . يقول ابن عربي : 
« فحكم الخيال مستصحب للانسان في الآخرة وللحق . وذلك هو المعبر عنها 
بالشأن الذي هو فيه احق »من قوله :« کل یوم هو فی شأن » فلم یزل ولا یزال 
واا سمي ذلك خيالا لانا نعرف ان ذلك راجع الى الناظر لا الى الشيء في نفسه » 
فالشيء فی نفسه ثابت على حقیقته لا یتبدل لان الحقائق لا تتبدل ويظهر الى 
الناظر في صور متنوعة . . . فلا تقبل الثبوت على صورة واحدة بل حقيقتها : 
الثبوت على التنوع . . . فنقول قد تغير فلان من حال الى حال ومن صورة الى 
صورة»ولولاما هو الامر على هذا لكان اذا تبدل الحال عليه لم نعرفه ... » 

. ) ٤۷/۴ ف‎ ( 


. ان كلمة « حال » غير واردة فى القرآن . وان كان الشأن بالنسبة للانسان يعبر عنها‎ )١( 
. ۲٤۱ يراج في شرح الآية : - البیضاوي . انوار التنزیل ج ۲ ص‎ )۲۳( 
> ۲۱۰ ص‎ ٤ النمفي ج‎ 
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نلاحظ انه في الشرحين السابقين يعتمد البيضاوي والنسفي شرح التنزيل بالحديث الشريف » 
الا ان المتصوفة اوغلت بفهوم الشأن الاهي . انظر التهانوي الکشاف ج ۴ ص ۷۸۷ طبعة 
خیاط بیروت . 


(۴) وقد اقتفى اللي اثر الشيخ الاكبر فى « الشأن » يقول : 
« ایام احق تجلیاته وظهوره با تقتضیيه من انواع الکالات › ولکل تجل من تبلیاته سہحانه 
وتعالی حکم المي . هو المعبر عنه بالشأن ولذلك الحكم في الوجود اثر لاتق بذلك التجلي › 
فاخحتلاف الوجود اعني تغيره في كل زمان انما هو اثر للشأن الالهي » 
( الانسان الکامل ج ١‏ ص ٩۳‏ ) . 
©( راجع « تجلي » « اسم الي » . 
(ه) الشأن الالهي يشمل الممكن وشؤونه من حيث انه الاصل الذى بحفظ على هذا الاخير وجوده 
واحواله ( شأن الممكن = حاله ) . 1 


»( راجع « صفة » . 
)۷( راجع « خیال» . 
۷ - الشحرة 
قى اللغة : 


COIN N ay 
. غل معناهيا من تداخل الشيء بعضه في بعض » ومن علو ني شيء وارتفاع‎ 
. فالشجر معروف » الواحدة شجرة وهي لا تخلو من ارتفاع وتداخحل اغصان‎ 
والشجر كل نبت له ساق . . . وسميت مشاجرة لتداخل كلامهم بعضه في‎ 
. )» بعض . . . » ( معجم بقاييس اللغة . مادة « شجر‎ 
: في القرآن‎ 

ورد الاصل « شجر » فى التنزيل بالمعنيين اللغوبين السابقين : 

. شجر بين القوم الامر اذا اختلف وتشاجر وا فيه‎ ١ 

« فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فیا شجر بینهم » )٦٥/٤(‏ . 

۲- معنى شجرة . 


» الذى جعل لكم من الشجر الاخضر نارا فاذا انتم منه توقدون » 
(A/F)‏ . 


۳ 


٣كا‏ ان القرآن قد استعمل صورة الشجرة تشبيها . 
« كلمة طيبة كشجرة طيبة » )۲٤/۱٤(‏ . 


عند ابن عربي : 


# لقد استفاد ابن عر بي من صفة التشاجر والارتفاع قي الشجرة ليكني بها عن 
الاتسان الكامل . ونذهب الى ابعد من ذلك فنقول ان الشجرة ا تتمتع به من 
كونها وحدة ذاتية لاحظها ابن عر بي » دفعته الى تشبيه الانسان الكامل بها . 
فالشجرة هي وحدة متكاملة فى نوعها : فيها الجذر والساق والافصان 
والاوراق والزهر والثمر »بل اكثر من ذلك فيها « بذر» شجر يتولد منها . 
اذن هي كاملة فى نوعها النباتي . وهذا على الأرجح ما دقع ابسن عربي الى 
تشبيه الانسان الكامل بها . يقول ابن عربي : 
)١(‏ « ...الا ترى انه ما وقع التحجير على آدم الا في الشجرة » اى لا تقرب 
التشاجر والزم طريقة انسانيتك . . . ولا تزاحم احدا فى حقيقته » 
( ف ۲۱۸/۲) . 


(۲) « الشجرة : الانسان الكامل » ( الاصطلاحات ص ۲۹۳ ) . 


« . . . تشبيه الانسان بالنبات من حيث ما هو شجر .. . ) ( ف )٤۱٥/۳‏ . 
« فظهرت هذه الصورة المحمدية والشجرة الانسانية الجامعة الكلية . . . 
وقال لسان حاها : غرستني يد الاحد . في بستان الأبد . . . انا شجرة النور 
والكلام وقرة عين موسى عليه السلام . لي من الحهات اليمين الأنفس › 
ومن الامكنة الراد المقدس » ول من الزمان الآن » ومن المسالك خحط 
الاستواء واعتدال الاركان . . . فانا الظل الممدود ... وكلمة 
الوجود .. . جوامع الكلم » معدن الاسرار والحکم .« 
( تذكرة الخواص فقرة ٥۷‏ ) . 
KHK‏ 
# وقد استخدم الشيخ الاكبر رمز الشجرة للدلالة على الكون .فاذا هو يرى 
ان الكون كله شجرة . وقد تكلم على ذلك في براعة فنية وطريقة رمزية 
مفصلة بديعة . يقول : 
E:‏ 


« فاني نظرت الى الكون وتكوينه والى المكنون وتدوينه » فرأيت الكون كله 
شجرة » واصل نورها فی حبة « کن »۳ » قد لقحت كاف الكونية بلقاح حبة 
« نحن خلقناكم»» فانعقد من ذلك البزر ثمرة « انا كل شيء خلقناه بقدر»" » 
وظهر من هذا غصنان ختلفان ë‏ اصلها واحد وهو الارادة وفرعها القدرة ۰ فظهر 
عن جوهر الكاف معنيان ختلفان : كاف الكيالية « اليوم اكملت لكم دينكم ¢ 
وكاف الكفرية « فمنهم من آمن ومنهم من كر »“ وظهر جوهر النون :نون 
النكرة . ونون المعرفة فلا ابرزهم من العدم"“ على حكم مراد القدم ورش 
عليهم من نوره » فاما من اصابه ذلك النور فحدق الى تمشال شجرةالكون» 
الملستخرجة من حبة « كن » فلاح له فى سر كافها تمثال « كنتم حير أمة »" » 
واتضح له في شرح نوا « أفمن شرح الله صدره للاسلام فهو على نور من 
ریه ) ... وكان حظ كل محلوق من كلمة كن ما علم من هجاء 
حروفها . . . ) ( شجرة الكون ص ۲) . 
ثم لا یلہٹ ابن عربي ان ينساق مع رمزه الى النهاية فيضرع على هذه 
الشجرة" المراتب الكونية باجعها : عالم الملك »عالم الملكوت عالم الجبر وت › 
العرش .النور المحمدي ... كل ذلك باسلوبه الرمزي الذى اقتطفنا منه 
الققرة السابقة“ . 


)١(‏ راجع مقدمة تذكرةا خراص بقلم روجر دولادریر ص ص ٩۰ -۸٩‏ » حيث يقارن بين هذه 
الشجرةالمحمدية ‏ والشجرةالمباركة الزيتونة الواردة فى القرآن , 
() الايات 11۷/۲ . ۳ / ¥ « |0۹4 <« 1| CAE CAYIFT F0 14 «f°‏ 
الاية 4/4 " 
(6) الاية ٣/١‏ » 
(ه) الاية ۲۵۳/۲ » 
)٩(‏ انظر «عدم» . 
(۷) الاية ٠ ٠٠١/۳‏ 
(A)‏ ال ۲/۳۹ 
)٩(‏ يراجع بخصوص « شجرة » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۴۳ ص ۲١ ۴٠١‏ - الاتحاد الكوني ق ٠١۴‏ أ ( الشجرة الكلية ) . 
کا يراجع فى نفس الموضوع عند غيره : 
لطائف الاعلام ق ٩١‏ ب : « الشجرة : يعنون بها . . . الانسان الكامل . . . ويطلقون 
"fo‏ 


الشجرة على الاساء الالمية » لتشاجرها وتقابلها » كالغفور والمنتقم › والضار 

والنافع . 

طواسین الحلاج ( ۷-۹/۳ ) ٤‏ 

-شرح التجليات . نشرعثان يجي المشرق » شرح التجلي رقم ۷۴ بعنوان تجلي الشجرة يقول 

الملصنف : « الشجرة هي الانسان الكامل » مدير هيكل الجسم الكل . واا سمي 

بالشجرة » لانبعاث الرقائق المنتشرة منه الى ما في سعة الوجوب والامكان من الاساء 

والاجناس . . . فهو بحقيقته ال لجامعة ومرتبته الاحاطية » شجرة وسطية : لا « شرقية » 

وجوبية » « ولا غربية » امكانية . . . » محلة المشرق سنة 1۹٩۷‏ ص ٠٠‏ » 

- سر الأسرار . عبد القادر الجيلاني ص ۲١‏ › 

التبر المسبوك الغزالی ص ۱۲ » ۴١‏ › 

هنری کوربان Terre Céléste‏ ص ۲۲۴۲ هامش رقم ۴ ( يونغ ورمزية الشجرة) . 

- Vocabulaire de ThéologieBiblique art: Arbre. 

)٠١(‏ انظر المقال الذي كتبه الدكتور محمد مصطفى حلمي بعنوان : كنوز في رموز . الفصل 

الثالث عنوانه : كنوز نورية محمدية في رموز حرفية نباتية . الكتاب التذكاري عي الدين بن 

عربي ص ص ٠٦-4‏ حيث يحلل في هذا الفصل كتاب شجرة الكون ورمزية الشجرة » وكيفية 

تفريع ابن عربي عنها للمراتب الكونية . 


۸ - الثرٹ 


فى اللغة : 
E‏ 
يحمل عليه ما یقاربه مجازا او تشبيها . : شربت الاءً : اشربه شرُبا» وهو 
املصدر . والشرب e N.‏ . والشرّب : الحظمن 
الماء . . . والمشربة : المو الذي يشرب منه الناس .. والاشراب : لون قد 


اشرب من لون . . ويقال شرب فلان حب فلان » اذا خالط قلبه ... قال 
الشيباني : الشرّب الهم » يقال شرب يشرب شرباً » اذا فهم . 
( معجم مقاييس اللغة مادة « شرب » ) 
فى القرآن : 
وردالاصل « شرب »ف القرآن : 
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. ) جعنى شرب يشرب الاء ( صيغة الفعل‎ -١ 
. )4/٥١( » أفرأيتم لاء الذي تشربون‎ « 
) الشرّب ( صيغة الاسم‎ -۲ 
. )٠١/١( » فشاربون شرب ايم‎ « 
. الإشراب : الحب حين يخالط القلب‎ - ۳ 
۴ 3 
. )۹۳/۲( » واشربوا فی قلوبهم العجل بکفرهم‎ « 
: عند ابن عر پي‎ 
استفاد ابن عربي من ثيل « الشرب » المعر وف فى التصوف قبله وتوسطه‎ 
بين الظماً والريى” .للدلالة على اوسطالتجليات التي اوها الذوق ( الذى ينقل‎ 
الى مقام اعلى ) . ونهايتها الرى . ويبدأ مثلاً : ذوق [حال الحقام الاعلى]»فشربا‎ 
... فر ى [يثبت فى مقامه] . . . فذوق [حال المحقام الاعلى] وشرب ورى وهكذا‎ 
: یقول‎ 
الذوق : اول مبادىء التجليات الاهية . الشرب : اوسط التجليات التي‎ « 
. )۲۸۸ غایاتها فی کل مقام » ( الاصطلاحات ص‎ 
. ) ۴٠۴ واكثر علماء الرسوم عدموا علم ذلك ذوقاً وشربا » ( ف السفر الراب فق‎ « 


» 


0( يقول « الطوسي » في اللمع ص ٤٤6۹‏ : 
«والشرب» تلقي الأرواح والاسرار الطاهرة لا يرد عليها من الكرامات وتنعمها بذلك. فشبه 
ذلك بالشرّب » لتهنّيه وتنعمه بما يرد على قلبه من انوار مشاهدة قرب سيده . 
قال : ذو النون ره الله : وردت قلوبهم على بحر المحبة فاغترقت منه ريا من الشراب » 
فشربت منه مخاطرة القلوب فسهل عليهم كل عارض عرض همم دون لقاء المحبوب , ٍ 
والذوق . ابتداء الشرب . قال ذو النون رحه الله : لا اراد ان يسقيهم من کأس عبته ذوقهم 
من لذاذته ولْعَقَهم من حلاوته «. 


۹ الشروق _المشرق 


ف اللغة : 


« الشين والراء والقاف أصل واحد يدل على اضاءة وفتح . من ذلك شرقت 
“4V‏ 


الشمس اذا طلعت . واشرقت اذا اضاءت . والشروق : طلوعها . . . والشرّق : 
اشرق .. . ) ( معحجم مقاييس اللغة مادة « شرق ») . 
فى القرآن : 
الإصل « شرق » فى القرآن ورد قى معرض الدلالة : 
١-على‏ مكان : وهو المشرق ينسب الى الجهة التي تشرق منها الشمس . 
« واذکر ف الكتاب مریم اذانتبذت من اهلها مکاناشرقیا“ ( 
11/147[ . 
« رب المشرق والمغخرب لا اله الأ هو ... ۹/۷۴[۲] . 
« رب المشرقين“ ورب المغربين . .. ]۷/٠١[)‏ . 
على زمان : 
« انا سخرنا الجبال معه یسبحن بالعشي والاشراق" » [۱4/۳۸] . 
« فاخذتهم الصيحة مشرقین » ]۷۳/۱٥[‏ . 
-٣‏ على فعل يظهر معناه من الاضافة . 
« واشرقت الأرض بنور ربا ووضع الکتاب » ]٦۹/۳۹[‏ . 
عند ابن عربي : 
ان الحقيقة الوجودية واحدة عند ابن عر بي تظهر بوجهين : الظاهسر 
والباطن او ما ابدع ق تعداده من الثنائيات المرادفة ها امثال : غيب شهادة 
لیل نہار - ضیاء ( نور ) ظلام - شرق غرب . 
اذن الشرق والغرب اشارة : الى ما ظهر من الوجود ( شرق = ظاهر ) »والى 
ما بطن وخفي منه (غرب = باطن).فکل ما ظهر يطلق عليه ابن عربي كلمة 
« شرقي» وکل ما بطن فهو « غر بي» . 
یقول ابن عر بی : 
« والشروق للظهو ر وعالم املك والشهادة بوالغروب للستر وعالم الغيب 
والملكوت » ( ف ٤١/۲‏ ) . 
« رب المشرق وا مغرب » ]۲۸/۲١[‏ فجاء بجا يظهر ويستر » وهو الظاهر والباطن 
[ انظر « ظاهر وباطن"] . . . » ( فصوص ۲۰۸/۱ ) . 
« وهذا البيت [المعمور] له بابان يدخل فيه كل يوم سبعون الف ملكءيدخحلون فيه 
من الباب الشرقي لانه باب ظهورالانوار» ويخرجون من الباب الغر بي لانه باب 
ستر الانوار . . . » ( ف )٤٤۳/۲‏ . 


34A 


« الشروق والغر وب وهو الوجدان والفقد » رف )١۳/٤‏ . 

E‏ هذا کتاب کریم . . . کتبت به من . . . شروقي الى غروبي" › فمن 

ناري الى الليالي » ومن ضيائي الى ظلامي . . . » ( الاتحاد الكوني ق ٠6١‏ أ) 
انظر « ظاهر» . 


() «...(مکانا شرقيا) شرقي بيت المقدس او شرقي دارها ولذلك اتخذ النصارى المشرق 
قبله . . . » ( انوار التنزیل ج ۲ ص١٠‏ ) . 
(۲) « مشرقي الشتاء والصيف » ( انوار التنزيل ج ۲ ص ۲٠١‏ ) . 
(۳) « ووقىت الاشراق وهو حن تشرق الشمس اى تضيء ويصفو شعاعهاء»وهو وقت 
الضحی . . . » ( انوار التتزیل ج ۲ ص ۱٠١۳‏ ) . 
0( « ( مشرقین ) داخحلین فی وقت شروق الشمس » ( البيضاوي . انوار التنزيل . ج ۱ ص )۲۷١‏ . 
)٥(‏ « با اقام فيها من العدل . سباء نور » لانه يزين البقاع ويظهر الحقوق كا سمى الظلم 
ظلمة ... ۲( انوار التنریل ج ۲ ص ۱۷١‏ ) . 
»( انظر شرح المقطع فی الفصوص ج ۲ ص ۲۰۹-۲۰۸ ٠‏ 
(۷) کا یراجع بخصوص شرق وغرب عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۳ ص ۲ »› 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۹ » 
- عنقاء مغرب ص ۱۸ › 
ترجمان الاشواق ص ص ٠٠-٠٤‏ » ص ٩١‏ ( ليل » غيب ) . 


۷١‏ الشز 


انظر « خير » 


۹ الیشضلح 


ق اللغة : 


« الشطح في لخة العرب : هوالحركة » يقال : شطح يشطح اذا تحر . . . » 
( اللمع » الطروسي ص ٤٠١‏ ) . 


14۹ 


قى القرآن : 
لم يرد الاصل « شطح » فى القرآن . 
عند ابن عر بي : 
يقف المسلم العادى متحرا امام ١‏ جل » و« كلمت » تصدر عن بعض 
الصوفية فى حال معين . « كلمات » تفجاً بساطة الالام واطلالته العقلية 
المقبولة . ١‏ كلهات » حتى الصوفية انقسهم يتذبذبون : انقبل ام نرفض ؟ 
ونر ى « الطوسي » صاحب « اللمع » يلخص موقف معظم الصوفية الذين 
سبقوا ابن عربي . يقول : 
« [الشطح] معناه عبارة مستغربة في وصف وجد فاض بقوئه » واج بشدة 
غليانه وغلبته . . . . فالشطح : لفظة مأحوذة من الحركة لاجا حركة اسرار 
الواجدين اذا قوي وجدهمفعبر وا عن وجودهم ذلك بعبارة يستغرب سامعها » 
فمفتون هالك بالانكار والطعن عليها اذا سمعهاء وسالم ناج برفع الانكار عنها 
والبحث عا يشكل عليه منها بالسؤال عمن يعلم علمها . . . الأ ترى ان الاء 
الكثير اذا جرى في نهر ضيق فيفيض من حافتيه ؟ ! يقال شطح ال اء فى النهر » 
فكذلك الريد الواجد : اذا قوي وجده » ولم يطق حمل ما يرد على قلبه من 
سطوة انوار حقاثقه » سطع ذلك على لسانه » فيترجم عنها بعبارة مستغربة 
مشكلة على مفهوم سامعيها » الا من كان من إهلها. . ٠.‏ ¿ 
( اللمع » الطوسي » ص ص ٤٥٤-٤٥١‏ ) . 
فعلى حين يجعل الطوسي ١‏ الشطح » صفة كالية للوجدان . ويدين المنكر 
هذه الاحوال ... ويتوسع في تبيان ما خفي من معاني الشطحات ... نرى ابن 
عربي يقف قي وجه هذا المد الصوق » الغريق فى غيبة الوجدان .المتوحش في 
دروب التجربة .ليعلن عجز « الشطح » عن بلوغ مقام « المحققين » . 


یقول : 
« الشطح عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى» وهي نادرة ان توجد من 
المحققين » ( الاصطلاحات ص ۲۸۵ ) . 


وليس من شرط« الدعوى » الواردة ف النتص ان تکون : « ادعاء بالباطل » 
SLE‏ 


بل قد تکون : « دعوی حق» بفابن عر بي يُدین هذه الدعوی ولو کائت دعوی 

حق . 

)١(‏ انظر « اللمع » الطوسي 0 كتاب تفسير الشطحيات والكلمات التي ظاهرها مستشنع وباطنها 
- كما يراجع « شطحات صوفية » عبد الرحمن بدوى . 


لسر 


فى اللغة : 

» الشين والعين والراء اصلان معروفان یدل احدھ) على ثبات والآخر على 
علم وعلم چ » ( معجم مقاييس اللغة » مادة « شعر » ) ۴ 
فى القرآن : 

ورد الاصل « شعر »قي القرآن بصيغ عديدة لم بحظ منها الشعسر سوى 
بواحدة .وقي معرض نفي . 

« وما علمناه الشعر وما ينبغي له ان هو الا ذکر وقرآن مین . . » )1۹/۴١(‏ . 
عند ابن عر بي : 

الشعر والشعؤر عند ابن عربي مرتبة جال في مقابل البيان والعلم [مرتبة 

تقصيل ويقین] . 

ويستخدم على الأرجح » 

في الخطاب : الشعر [اجال] فى مقابل البيان [تفصيل] . 

قى الفتوح : الشعو ر [ابهام] فى مقابل العلم [يقين] . 
يقول : 
١-الشعر‏ والبيان : 
« ...ما علمناه الشعر" لانه [القرآن] » ارسل مبينا مفصااوالشعر من الشعور 
فمحله الاجمال لا التفصيل وهو خلاف البيان . . . » ( ف )۲۷٤/۲‏ . 
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فقي كل مكان يرد فيه الشعر عند ابن عر بي يقصد فيه الاجال لا الشرح 
والتفغصيل .لذلك عندما يريد الشرح بالشعر يشير الى ذلك . يقول : 
» . . . وكل قصيدة نى اول كل باب من هذا الكتاب؛ ليس المقصود منها اجمال ما 
يأتي مفصلا في نثر الباب والكلام عليه » بل الشعر في نفسه من جملة شرح ذلك 
البابءفلا يتكر ر فى الكلام الذى يأتي بعد الث رءفلينظر الشعر في شرح الباب كا 
ينظر النثر من الكلام عليه.ففي الشعر من مسائل ذلك الباب ما ليس في الكلام 
عليه بطريقة النثر . . . » ( ف )٠١١/۲‏ . 
۲-الشعور والعلم : 
« . . . فالشعورمع غلق الباب والعلم مع فتح البابهفإذا رأيت العالم مه يزعم 
انه به عالم فليس بعالم » وذلك هو الشعور: وان ارتفعت التهمة فيا علم فذلك هو 
العلم . . . وانما حظ الشعور من العلم ان تعلم ان خلف الباب امرا ما على الجملة 
لايعلم ماهو.... ) (ف- 60۸/۳( . 


: اشارة الى الآية‎ )١( 
. ]۹۹/۳۹[ » وما علمناه الشعر وما ينبخي له ان هو الا ذکر وقرآن مبین‎ « 


۳ - الشعور 


« شعر : والشعيرة : واحدة الشعائر »> وهي اعلام الحج واعماله . قال الله 
جل جلاله : « ان الصفا وا مر وة من شعائر الله » ( معجم مقاييس اللخة » مادة شعر ) ٠‏ 
في القرآن : 
وردت « شعيرة » فى القرآن بالمعنى اللغوي السابق . 
« یا اها الذين آمنوا لا تحلوا شعائر الته ولا الشهر الحرام» ]۲/١[‏ . 
1oY‏ 


عند ابن عر بي : 

شعائر الله هي الدلائل عليه الموصلة اليه . ففي مذهب يرى ان كل 
موجود فى العالم هو تجل اهي تتحول بالتالي كل عين ف العالم الى كونها من شعائر 
الله . ثم فى مرحلة ثانية نرى ابن عر بي يصطفي الانسان من جلة العالم .جاعلا 
اياه اعظم دليل على الحق . فاعظم شعائر الله هو الانسان . 

ثم في مرحلة ثالثة يتحدد الانسان فى كونه مظهراً .لذلك يبقى الحق هو 
الدليل على نقسه . 
١‏ شعائر الله : اعيان العالم 5 
يقول : 
« . . . فليس فى العالم عين الا وهو من شعائر الله من حيث ما وضعه الحق 
دلیلا عليه ووصف من یعظم شعائر الله فقال» ومن یعظم شعائر الله فانہا من 
تقوی القلوب» اي فان عظمتها من تقوى القلوب »ثم ان کل شعائر الله فی دار 
التكليف قد حدها الله للمكلف في جميع حركاته الظاهرة » ( ف ٠ )٥۲۷/۴-‏ 
« . ..شعائر الله اعلامه» واعلامه الدلائل عليه الموصلة اليه .. . » 

(ف- ۱۹/4) . 


۲ - شعائر الله : الانسان 
« . . .فقد وصفك بالعظمة وندبك الى تعظيمه فقال : ومن يعظم شعائر الله فانہا 
من تقوى القلوبءوانت اعظم الشعاثر . . . ) ( ف )٩41/۲‏ . 
« . . وعلمك [الله] مالم تكن تعلم وكان فضل الله عليك عظهاء فكان ا حق في 
هذا الموطن من شعائر نفسىك' فعرفت نفسك به کا عرفته بنفسك فتأمل . 
فاجتمعنا في الشعائر" وافترقنا في السرائر . فلنا منه التجلي . وله منا الضمائر » . 


. )۱۱۰/٤ف(‎ 


« . . . واحکامنا احکامه فنحن بکل وجه شعائره"'واعلامه » فتعظیمنا ایاها من 
تقوی القلوب وفتح الغیوب . . . ») (ف٤/٣۳۴) ٠‏ 
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۴ الله هو الدليل على نقسه : 
ب فرآیتم ان الصفة تطلب موصوفها فزلتم انتم [الانسان] من كونكم شعائر 
الله . وصارالحق دليلا علىنفسهء اذا كان من المحال ان يدل شيء على شيء دلالة 
علم محقق »فلا ادل من الشيء على نفسه »اذا حددت الامر الظاهر ترده 
غامضا . . . ) ( ف ۲۲۹/۲) . 


)0( اي دليلا على نفسك من حيث انه علمك من نفسك مالم تکن تعلمه . 
(۲) ای في تبادل الدلالة بين الانسان والحق : يعرف الانسان نفسه باحق » كا يعرف الحق بنفسه . 
(۳) يراجع بشأن شعائر عند ابن عربي : 
- ف ۲ ص ٩۷۲‏ ( شعائر الله = الاعلام ) . 
- ف ٤‏ ص ٤٩‏ ( شعاثر الله ) . 
ص ۱۲۷ ( شعائر الله ) . 
ص ۲۴۱ ( شعائر الله ) . 
ص ۳۴۳۹ ( البدن من شعائر الله ) . 


- التاهد 


ف اللغة : 

« الشين واهاء والدال اصل يدل على حضور وعلم واعلام» لا برج شيءَ 
من فروعه عن الذي ذكرناء . من ذلك الشهادة تجمع الاصول التي ذكرناها من 
الحضور والعلم والاعلام € يقال شهد يشهد شهادة aes‏ 

( معجم مقاييس اللغة مادة « شهد ») . 

قى القرآن : 

حافظ لفظ الشاهد على معناه اللغوى فهو :الذي يشهد فى قضية . 

« وشهد شاهد من اهلها ان کان قمیصه قَدًَ من قبل فصدقت » [۲۹/۱۲۷] . 

« يا أيها النبي انا ارسلناك شاهدا ومبشرا ونذيرا» (۴۳/٥؛)‏ . 

"of 


عند ابن عربې : 


و الشاهد هو صورة المشهد التي تبقى فى النفس بعد المشاهدة »وهو الذى 
يعطي اللذة . .. لذة المشاهدة ٬لأن‏ هذه الاخيرة فناء لا لذة فيها [انظقر 
« مشاهدة»] والشاهد شرط لازم في صحة المشاهدة »فالمشاهدة التي لا 
شاهد يبقى بعدها ليست بصحيحة . لكأنما الشاهد استفاد اسمه عند ابن 
عر بي من كونه يشهد على صحة المشاهدة . يقول : 

١-الشاهد‏ : صورة المشهد 
« .. . الشاهد وهو بقاء صورة المشاهد في نفس المشاهد . . . ولا كان الشاهد 
حصول صورة المشهود في النفس عند الشهودء فیعطی خلاف ما تعطيه 
الرؤية . .. » (ف-؟/۷٩5)‏ . 

۲-الشاهد : لذة وعلم 
« . . . شواهد الحق فى القلب من العلوم الإخية والوصايا الربانية . . . وهذه 
الشواهد هي التي تبقى في قلب العبد بعد الانفصال من مقام المشاهدة » وبه تقع 
اللذة للعارفين فيتردد الخطاب فيهم »من وجودهم لوجودهم ... » 

( كتاب الشاهد ص ١‏ ) . 

٣‏ الشاهد يشهد على صحة المشاهدة 

۴ 


« . . .لتعلم ان ما من مشهد الا وله اثر يجده صاحب ذلك المشهد عندهءوذلك 

الاثر هو المعبر عنه بالمشاهدة . . . لأن الفناء عندنا على ضربين : فا وجدنا بعده 

الشاهد كان الفناء الصحيح» وما لم يوجد بعده الشاهد سمينساه:نومة 

القلب . . . » ( وسائل السائل ق٤٤‏ أ) . 

« ...ونما سمي شاهداً لانه يشهد له ما رآه بصحة ما اعتقده . . . ) 
(ف 0۹۷/۲ ) . 
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بعد ان فرق ابن عر بي بين المشهود والشاهد كا مر معناف المعنى السابق » 
نراه یعود الى وحدته الوجودية ليجمع بينه| قي مقولة الحية . فلا مشهود ولا 
شاهد الا الله . 
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-١‏ فرق بين المشهود والشاهد 
« . . .فمن اعرض عن هذه المشاهد ولم يفرق بين المشهودوالشاهد بفذلك 
الحائر الخاسر » ( ف )٤٠۷/۳‏ . 
- لا شاهد ولا مشهود الا الله : 
« ...ما ثم مشهود وما ثم شاهد سوى واحد والفرق يعقل بالجمع » 
ف ‰/۱۵) 
E)‏ ولنعلم ان التجلي الاي فى اعيان الممكنات اعطى‌النعوت »فلا شاهد ولا 
مشهسود الا الله . فألسنة الشرائع دلائل التجليات» والتجليات دلائل الاساء 
الاهية . . . ) (ف-۳۷/۲) . 
انظر « مشاهدة » 


۹ ھا دة 


فى اللغة : 


'نظر « شاهد » فى اللغة 
نى القرآن : ê‏ 


انظر « شاهد »في القرآن . 
عند ابن عر بي : 


# « للشهادة » فى الاسلام دور معروف فهي سبيل الحقيقة وطريقها الوحيد 
تقريبا. فالقاضي يحكم بوجود شاهدين عدلين اذأ الشهادة مرتكز الاحكام 
الرئيسي . 
ويفاضل ابن عر بي بين انواع الشهادة فغيجعل الشهادة بالوحي او الشهادة 
على الخبر .اوثق فى الحكم من الشهادة على النظر . اذا ؟ وخاصة ان النظر من 
اقرب الطرق الى اليقين القلبي يدليل طلب ابراهيم في القرآن الرؤية في 


“2۹ 


احياء الموتى »وعندما قيل له : الم تؤمن ؟ قال : بلى ولكن ليطمئن قلبي . 
فطمأنينة القلب تبلغ ذروة يقينها بالرؤية اي النظر . فلماذا جعل اين عربي 
الشهادة على الخبر اوثق من الشهادة على النظر ؟ 
السبب بسيط . فالرؤية او النظر عَرأضة للتلبيس . مثلاً : شهد الصحابة قي 
جبریل انه من البشر [دحية] ولم يكن من البشر . فهذه الشهادة مرتكزها 
النظر. فكانت الشهادة على الخبر من النبي انه : جبريل »اوثق في الحكم . 
يقول ابن عر بي : 
١‏ - الشهادة على الخبر - الشهادة على النظر 
. .فلا تحكم على مالم تَر وقل : الله اعلم بجا خلق N‏ 
ا . بمامحمل . اتراه شهد عليه الم یعلم ! اترا ەعلم من 
غير وحي المي جاء من عند الله عز وجل ! کا نشهد نحن على الام با اوحى ال 
تعالى به الينا من قصص انبيائه مع امهم . . . فيوحي بالتکوین فیکونءويشهد ما 
شاء فيرى شهادته با لخر الصادق ,كشهادته بالعیان الذى لا ريب فيهمثل شهادة 
خز ية فأقامه رسول الله یا فی شهادته مقام‌رجلین ء فحکم بشهادته وحده فکان 
الشهادة بالوحي اتم من الشهادة بالعين . 
۲ الشهادة بالخبر تامة 
« الشهادة بالوحي اتم من الشهادة بالعين » لأن خحزية لوشهد شهادة عين لم 
تقم شهادته مقام اثنین . .. اذ لم يقبل الجامع للقرآن آية منه الا بشهادة 
رجلین . . . » (ف-۴/٤۳۹)‏ . 
- التلبس فى الشهادة على البصر . 
« . . . العين طريق والعلم تحقيق لولا فضل العلم على العين . . الشهادة 
حضور ونورعلى نور » الشهادة على الخبر اقوى في الحكم من شهادة البصر . . 
لرلا التلبيس الداخل على البصرءما شهد الصحابة فى جبريل عليه السلام انه من 
البشر» وليس من البشر. . . اذالم يكن هذا المشهود روحا تجسد والا فهو 
دحية .. ) ( ف )۳۳۸/٤‏ . : 
HH‏ 
« الشهادة » ترد عند ابن عر بي مضافة الى عالم .وذلك ان الله قسم العالم بين 
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غيب وشهادة . فعالم الغيب هو البطون [انظر «غيب»] وعالم الشهادة هو 
العالم المرئي الذي يشاهده الانسان اى العالم الظاهر النوراني . على ان كلا 
العا مين بالنسبة للحق شهادة فهو تعالى لا يغيب عنه شيء . 
وعالم الشهادة متنوع في الصور قى مقابل الغيب [غير متنوع] .يقول : 
١‏ الشهادة والغيب 
« . . .فا غاب من العالم عن العالم فهو الغيب » وما شاهد العالم من العالم 
فهو شهادة . وكله لله شهادة وظاهرءفجعل [تعالى] القلب من عالم الخيب وجعل 
الوجه من عالم الشهادة » رف )۳٠۴/۴‏ . 
« ...فحصلت نشأة الانسان بين أمَامَه وامام الحق فیا قابله کان شهادة وما 
کان وراءه کان غیباً له . فهو فی امامه عفوظ بنفسه » فی خلفه حفوظبربه . . . ) 
( ف ۱۹۳/۴) . 
۲ء الشهادة نور 
«.. . قال الأنوار شهادة والحق نور . وهذا یشهد ویری › والاسرار غيب فلها 
اهو فلا يظهر امو ابدا » فالحق من حيث امو لا يشهد وهويته حقيقته » ومن 
حيث تجليه في الصور يشهد (CUTE)...‏ . 
٣‏ الشهادة والاول والظاهر 
« . . . وذلك ان العالم قسمه الله في الوجود بين : غيب وشهادة » وظاهر وباطن 
وأول وآخر » فجعل الباطن والآخر والغيب نمطا واحدا » وجعل الأول والظاهر 
والشهادة نمطا أخر . . . » (ف-۲/٤٠٠)‏ . 
٤‏ -تنوع الشهادة 
» . . . لمعت لنا بالابرقين بروق قصفت ها بين الضلوع رعود 
الابرقين مشهدین للذات 0 مشهد في الغيب ومشهد في الشهادة 0 فالغیب غير 
متنوع لانه سلبي ٤‏ والشهادي متنوع لانه في الصور » ( ترجان الاشواق ص۲۷ ) . 


. الشهادة بالوحي اتم : فشهادة رجل واحد تامة بذاتها لا تستلزم شاهدا ثانياً يكملها‎ )١( 
“oA 


۷ - شھهااء یق 
شهداء حق بحق : هم الذين يشهدون صدقاً على الخبر الالهي . 
« فالحق » الاولى في هذه العبارة تعني : الصد 
و« الحق » الثانية تعني : باخبار الحق حم .اي عن طريق الحق . 
یقول : 

. . . ويشهدون العالم اانا لکون احق اخبرهم ان ثم عالا فیؤمنون به ولا 
روه کا ا ل غ مرن باق وا برو م شما سن ب عرق 
مقعد صدق فيا تحققوا به » فان قيل هم : فقولكم بالشاهد والمشهود فرق . 
فيقولون عند ذلك : اليس تشهد ذاتك بذاتك فانت غيرك . وکلامهم فی هذا کله 
مع الحق شهود » ومع الابمان بأن ثم عالما ادبا وانمانا » فهم المؤمنون حقا والعلهاء 
صدقا . . . ) . (ف-٤/٤۷)‏ . 


انظر « شهادة » 


(۱) قوله : يشهدون امانا . أي يقوم الاعان عندهم بابر الالهي مقام العيان في الشهادة . 
فالشهادة على الايان هي شهادة على الخبر . 


۸ - لش هوډ 


« الشهود » عند ابن عربي هو المشاهدة نفسها »فهو يستعملها على 
الترادف التام 
يقول : 
« ...ذلك النور ولولا ما هي النفوس عليه من الانوار ما صحت المشاهدةءاذ لا 
یکون الشهود" الا باجةاع النورين»ومن كان له حظ في النور كيف يشقى شقاء 
الابدوالنور ليس من عالم الشقاء . . » (ف-؟/١۸٤)‏ . 


« . .ولا كان الشاهد حصول صورة المشهود فى النفس عند الشهود : 
( ف- )۵٩۷/۲‏ . 


104 


انظر « مشاهدة » 


(۱) یراجع بشأن شهود بالاضافة الى « مشاهدة » ومراجعها : 
الفتوحات ج ۲ ص ۳۹۲ [النور والشهود] 
ص ۳۲۴ [الشهود والمعاينة] 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ٤١‏ [الشهود والوجود] 
التجليات ص ٤١‏ [الوجود والشهود] . 


۹-الشھو لجاب 


الشهود من خلف حجاب وهو شهود الحق من خلف حجاب العلم او الامان 
او ... ولیس بالضرورة شهود الحق یل شهود ای ذات من خلف الحجاب الفاصل 
ماعن المشاهد . 


يمول : 
« فإن لم تكن تراه فانه يراك ای احضر في نفسك انه يراك وهو نوع آخر من 
الشهود من خلف حجابتعلم ان معبودك يراك من حيث لا تراه ويسمعك ..( 
(ف۳۰۹/۳) . 
انظر « شهود » و« مشاهدة » 


١‏ - الشهودالذاق - المشاهدة الذاسة 


الشهود الذاتي هو شهود احق تعالى . فكل مشهد يشهد العبد فيه احق 
يسمی شهودا ذاتيا . وليس المقصود به شهود ذات الحق تعالى فهذاعال - يشبه 
ابن عر بي البرق بالشهود الذاتي لنوره وسرعة زواله . 
« لست انس اذا حدا الحادي بم يطلب البين ويبغي الابرقا . . . 
وقوله : ويبغي الابرقا > يقول ويبغي بهم المكان الذي يقع هم فيه شهود الحق 
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تعالی »> وسماه الابرف لا شبه الشهود الذاتي بالبرق لنوره وسرعة زواله عن 

لكان › والحضرة التي يقع فيها بعد الشهود 2 بالابرق ای المكان الذي يظهر 

فيه البرق .. . » (ترجان الاشواق ١١‏ ) . 

المشهد الذاتي 

, فيا راعي النجم کن لي نديا ويا ساهر البرق کن لي سميرا . . . 

قال: ويا ساهر البرق» الذي هو المشهد الذاتي . . » (ترجان الاشواق ص ٩١‏ ) . 

ر فتلك سكينة الاولياء التي يسكنون اليها ولا تحصل حم دائ ءلكن هم 

اخحتلاسات فيها کالبر وق» فهي تشبه المشاهد الذاتية في كوا لابقاء ها .. » 
(ف-۹۸4/۲) . 


1- شهود افق 


الحق هو رفيقنا [العبيد] على الحقيقة بدليل الآية : « وهو معكم اين كنتم» 

فهذه المعية هي رفقته تعالى للمخلوقات . ولكن الانسان حب عن هذه 
الرفقة ولا يشهد الرفيق الاف الموت »وبكلام آخر شهود الرفيق هو:الموت . 
يقول : 

« . . . لأن الانسان خلق في محل الحاجة والعجز فهو يطلب من يرتفق به » فلا 

وجد احق نعم الرفيق » وعلم ان الارتفاق به على الحقيقة » هو الارتفاق الموجود 

في العالم وان اضف الى غیره فلجهل الذي اضافه « وهو معکم ایغا کنتم » 

]٤/۷[‏ فهو رفيقنا تعالى فى كل وجهة نكون فيها » غير انا حجبنا » فسمى 

انفصالنا عن هذا الوجود الحسي باوت لقاء الله » وما هو لقاء وانما هو شهود 

الرفيق الذي اخذ الله بابصارنا عنه فقال : من احب لقاء الله احب الله 

لقاءه ... » ( ف٤/۲۷۷)‏ . 

انظر « شهود » 
٢‏ شپو دی وجود 
ا ت 
انظر « مشاهد ثبوتية » 
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۳ - المشاحرة 


مرادف : الشهود 
فى اللغة : 

انظر « شاهد » قي اللغة 
قي القرآن : 

لم يرد الاصل د شهد » هذه الصيغة 

عند ابن عر بي : 

يتلون « الفتح » عند الصوفية اشكالاً متنوعة , تختلف درجاتهاووجودهاء 
خالقة بذلك مفردات تتكاثر بمدى التجربة الصوفية نفسها . فالصوق فى 
مجاهداته تتوالی فتوحه من كشف ومشاهدة واهام وغیره .. ویُشکل على غير 
المختص الموضوع فيحمل كل هذه الحفردات على نفس المعنى [مضمون معرق 
اشراقي] . ولکن ف جال بحث اصطلاحي کهذا لا بد من تكريس هذه الفروق 
بالاشارة اليها .ومقارنة هذه المقردات بعضها ببعض لكي يظهر « نوع » الفتح 
فى كافة تعلقاته .اي فى بجاله الحيوي . 

والمشاهدة هي احد هذه « الفتوح » . فلنضعها فى مواجهة ما بقارا من 
انواع الفتوح لتظهر ماهيتها : 


HHR 
المشاهدة والرؤية : ك‎ # 


المشاهدة رؤية في الاصل .الا اها رؤية يسبقها علم بالمرئي . لذلك يحكمها 
الاقرار والنفي على حين ان الرؤية لا انكار فيها . كا ان الرؤية لا ثفني بل 
توفر للرائي العلم واللذة .على عكس المشاهدة [تفني - لا لذة فيهسا ولا 
علم . .] وقد ترد المشاهدة عند ابن عربي فى سياق علمي يفهم منه انہا سبيل 
المعرفة مليس المقصود هنا المشاهدة بل الشاهد [انظر ,«شاهد)] كما ان. 
الشاهد من ناحية اخرى يشكل فرقاً جوهريا بين الرؤية والمشاهدة : الرؤية 
لا شاهد غا .والمشاهدة لا قيمة ها دون شاهد . يقول : 

١-الشاهدة‏ والرؤية 


« ...ولا کان الشاهد حصول صورة المشهود في النفس عند الشهود ¢ فيعطي 
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حلاف ما تعطيه الرؤية . فان الرؤية لا يتقدمها علم بالمرئي والشهود يتقدمه علم 
بالمشهود وهو المسمىبالعقائدء وهذايقع الاقرار والانكار في الشهود ولا يكون في 
الرؤية الا الاقرار ليس فيها انكار » سمي شاهدا لانه يشهد له ما رآ بصحة 
ما اعتقده » فكل مشاهدة رؤية وما كل رؤية مشأهدة » (ف-۷/۲٦٥)‏ . 
« . . . المشاهدة عند الطائفة رؤية الاأشياء بدلائل التوحيد ورؤيته فى الاأشياء 
وحقيقتها اليقين من غبر شك .. » (ف )٤)4/۲‏ . 
« العيان البصري فى المشاهدة لا يعول عليه » فان كان عيان ال لبصيرة فذلك الذي 
لا يعول عليه“ وهو المسمى برهاناً . ومن قال ان العيان يغني عن البرهان" فلا 
یعول عليه . . . » ( رسالة لا یعول عليه ص ۱۹ ) . 
۲-المشاهدة فناء : فلا لذة ولا علم 
« ...ولا تغتر بقول عارف حین قال : لا يشغله شيء عن ربه ولا یشغله ربه 
عن شيء » انما اراد قوة الحضور لاالمشاهدة» فما اشهدك قط الا افناك وابقاك لهء 
وما ابقاك لك فخذ ما لك واترك ماله . . » (التجليات ص )٠۴‏ . 
« ...كل من تنعم انما تنعم بشاهدهء القائم بقلبه »وهو ما حصل من الحق 
عندك وهو محدث مثلك » ولا يجوز التنعم باحق عند المشاهدة لان المشاهدة فناء 
ليس فيها لذة . . » ( التراجم ص١١‏ ) . 
« . .فلولا مشاهدة#الشاهد فيهم لحزنوا فلا فرح عندهم بالمشاهدة. لاستيلاء 
العظمة التي افنتهم وهي تنع من الحركةءوالفر ح حركة . . » ( التراجم ص١٤‏ ) . 
« ليس مع المشاهدة فهم . . . الفهم تفتيش والتفتيش تبديدوالتبديد لا يكون الا 
فى الاس|ء والاغيارء أك ان الحيرة لا تكون الا فيمن لا يتكيف . . . » 
( التراجم ص ٥٤‏ ) . 
ويوضح ابن عر بي الفرق بين حصول اللذة وادراكها فى المشاهدة ولكن 
هل اللذة خارج ادراكها موجودة حقاً ؟ 
يقول : 
« . . . وسأله عن الاستغراق فى المشاهدة وكون المشاهد لا تحصل لهلذة الا بعد 
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الرجوع . فقال الشيخ رضي الله عنه : ان اللذة حاصلة » وانما استغرقت اللذة 
جميع اجزائك » لم يبق لك جزء يدرك اللذة لعموم استغراقها لنفسك . ففرق 
بين حصول اللذة واستغراقها لك وبين ادراكك اللذة . . . 1 
(وسائل السائل ق ٤٥‏ ) . 
۴-الشاهد في المشاهدة 


« كل مشاهدة لا يشهد شاهدها لا يعول عليها . . » 
( رسالة لا يعول عليه ص ١١‏ ) . 


KKK 
المشاهدة والكشف‎ # 
نختلف المشاهدة عن الكشف . بأنها في حقيقتها عبارة عن مشهد لذوات‎ ١ 
[روح نجسد - انواع ر وحانية] .على حين ان الكشف هو رفع الحجاب والاطلاع‎ 
على کل ما ورائه من معاني واسرار” .فان كانت المشاهدة تختص بالذوات.‎ 
. فالكشف يختص بالحعاني والاسرار‎ 
اعلم ان المكاشفة متعلقها المعاني والمشاهدة متعلقها الذوات » فالمشاهدة‎ « 
. )4۹٩/۲ف(‎ ) . . للمسمىءوالمكاشفة حکم الاسماء‎ 
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۲ تتفق المشاهدة مع الكشف فى ان) موصلان للمعر فة“ .. المعرفة القابلة 
للانكار والاقرار على ضوء العقيدة [بخلاف « الرؤية » انظر المعنى 
السابق] . يقول : 

« . . . فالمشاهدة طريق الى العلم والكشف غاية ذلك الطريق» وهو حصول العلم 
ف النفسءوكذلك اذا خاطبك فقد اسمعك خطابه وهو شهود سمعيءفان المشاهدة 
ابداً للقوى الحسية لا غير والكشف للقوى المعنوية (EVNA).‏ . 

۴- الكشف اتم" من المشاهدة واعلى .فكأنه حين يدث في فعل واحد مع 
المشاهدة : حقيقتها 

يقول : 

« .. .والمكاشفة عندنا اتم من المشاهدة الا لو صحت مشاهدة ذات الحق لكانت 
المشاهدة اتم » وهي لا تصح فلذلك قلا المكاشفة اتم لاا الطف . فالكاشفة 


16 


تاطف الكثيف والمشاهدة* تكثف اللطيف . . فالمكاشفة ادراك معنوي فهي 
ختصة بالمعاني . . » ( ف )٤۹٩/۲‏ . 


(0 انها رؤية حكومة بالتوحيد إى بالعقائد . فلا يقبل الرائي الرؤية في المشاهدة الا بعد عرضها 
على الكتاب والسنة فما وافق منها العقيدة اخذ به وما خالفها أنكره . 

)٠(‏ الارجح خط في النص من جراء النشر . ولا يستقيم النص الا اذا قرأ : فذلك الذي يعول 
عليه . 

™( المقصود بالبرهان في هذا النص » ما ذهبنا اليه في تفسير « دلائل التوحيد في النص السابق »> ٠‏ 

() انظر « شاهد » 

(ه) يقول القیصري نی مطلع خصوص الکلم ق ۲١‏ ر 
و ان الكشف لغة : رفع الحجاب . .. واصطلاحا : هو الاطلاع على ما وراء الحجاب من 
المعاني الغيبية والأمور الحقيقية » وجودا شهودا وهو معنوې وصوري واعني بالصوري ما 
يجحصل في عالم امال من طريقالحوأاس الخمس» وذلك اما ان يكون على طريق المشاهدة 
كرؤية المكاشف صورة الأرواح المتجسدة والانواع الروحانية » واما ان يكون على طريق 
السماع كسماع النبي ية الوحي النازل عليه كلاما منظوما او مثل صلصلة الجرس ... اذ 
الشهود من تجليات الاسم .. . م 

() المشاهدة طريق للمعرفة بواسطة الشاهد [انظر « شاهد »] والكشفكذلك »وعلى الحملة 
فطريتق العرفة بالله على ثلاثة اقسام : المعرفة بالدليل والعرفة بالشهود والمعرفة بالاعلام . 
واعلاها الاعلام » يقول ابن عربي في الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۲ 3 
« .. .فالثلٹ : الواحد من العلم بالل هو ما يعلم من الت بالدليل » والثلث الآخر ما يعلم منه 
سبحانه پالشهود عند التجليء والثلث الثالث هو ما یعلم منه پاعلامه سبحانه وهو اصح 
الاقسام في العلم بالل Es‏ 

(۷) يقول بدر الحبشي فی الانباه على طريق الله ق ٥١‏ ب . 
« . .المكاشفة الطف من المشاهدة واتم ولكل مشاهدة كشف+فا من مشاهدة الا وكشفها اتم 
فیها والطف منهاء‌وقد تکشف ولا تشاهد وقد تشاهد ولا تکشف a‏ 

۸) يراجع بشأن مشاهدة عند ابن عربي : 
- التراجم ص ۲ [الكشف والمشاهدة] 
تر مان الاشواق ص ۱۷ [مشاهدة الح فناء] 

ص ۸١‏ [المشاهدة فناء] 

الفتوحات ج ٤‏ ص ۸١‏ [مشاهدة ثبوتية] . 
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-٤‏ مشاهدة وة 


فى اللغة : 
انظر « مشاهدة » 
فى القرآن : 


انظر « مشاهدة » 


عند ابن عر بي : 

المشاهدة الثبوتية هي حال الاعيان الثابتة فى عالم الثبوت . فالاعيان لم 
تكتسب الوجود الذاتي الحقيقي فى اي حال من احواها عند ابن عر بي سواء فی 
حالتها الثبوتية او فى حالتها فى الوجود الظاهر . فعندما تكون فى عالم الثبوت 
يکون وجودها هو : شهود ثبوتي وليس وجودا ثبوتياً ؛ كذلك ف عالم الوجود 
الظاهر فوجودها هو بى الحقيقة : شهود في وجود وليس وجودا . 


يقول : 

« . . .فبقاؤها [اعيان الممكنات] على حالة العدم احب اليها لوخيرت فامافي 
مشاهدة ثبوتية حالية ملتذة بالتذاذ ثبوتي»منعزلة كل حالة عن الحالة 
الأخرى ... ) ( ف ۸١/٤‏ . 

«. . .وما العارفون المكملون فليس عندهم غربة”“ اصلا واہم اعيان ثابتة في 
اماکنهم لم يبرحوا عن وطنهم » ولا کان احق مرآة هم ظهرت صورهم فيه ظهور 
الصور في المرآة » فما هي تلك الصور اعيانہم لكونمم أيظهرون بحكم شكل 
المرآة » ولا تلك الصور عين المرآة لأن المرآة ما في ذاتها تفصيل ما ظهر منهم وما 
هم » فیا اغتربوا وانغا هم اهل شهود فی وجود وانغما اضيف اليهم الوجود من 
اجل حدوث الاحكام .. . ( ف 0۲4/۴( . 


»( انظر « غربة » في المقدمة : معراج اللصطلح 
™( ای « يشهدون » أنہم في وجود وهم في الحقيقة ثابتون في العدم . انظر « ثبوت » . 
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-٥‏ ال شاه ون للرجه 


المشاهدون للوجه هم من تجلى نهم وجه الحق في للاشياء .فلا تحيد ابصارهم 
عله . 

يقول : 
» . . .فإذا تجلى هم [العباد] وجه الحق في الاشياء . . . لم تعد عيناه عن هذا 
الوجه ولا يتمکن ان تعدو عیناه عنهء لانه بذاته یقید کل ناظر اليه وانما جاء 
بالنهي في هذا الذكر“ لاهم ليسوا عين الوجه بل هم المشاهدون للوجه » فمن 
کان منهم قد حصل له قلي الوجه .. (WEA)‏ . 

انظر « مشاهدة » 


. )۲۸/۱۸ ( » اشارة الى الآية « ولا تعد عيناك عنهم تريد زينة الخحياة الدنيا‎ )١( 


- الشية 


مرادف : شيئية الثبوت . شيئية الوجود 


فى اللغة : 

» الثيء ما يصح ان يعلم وبر عنه فیشمل الموجود والعدوم مكنا او عالاً 
الواجب واللمكن والممتنع َة وهو في الاصل مصدر شاء اطلق تارة بمعنى شاء اسم 
فاعل . . . » ( يط المحيط . بطرس البستاني ج ١‏ ص ٠٤٤‏ ) . 
ق القرآن : 

يقف الباحث على اعتاب لفظ « شىء » مبهورا بشموله واتساعه لكل 

الكائنات والاحداث والامور . فكلمة « شىء » من اعم السكلمات وآبعدها عن 
التعريف بل تكاد تكون نكرة باطلاق . ونشبهها بشيء من التجوز « بالماء» : 
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فكما يتخذ الماء شكل الاناء الذى يوضع فيه نراها تتخذجنس ما تطلق عليه . 
ويطلق القرآن العزيز لفظ شيء على كل ما سوى اللهءمه)| تباعدت 
الاجناس . 
ونورد على سبيل المثال لا الحصر المعاني التالية : 
(۱) شيء = آمر : 
« أألد وانا عجوز وهذا بعلي شيخاً ان هذا لشيء عجيب ) [۷۲/۱۱] . 
«وکل شيء عنده بمقدار » (۸/۱۳) . 
(۲) شيء = کل ما سوی الله . 
« وان من شيء الا يسبح بحمده ولکن لا تفقهون تسبيحهم » (CEN).‏ . 
)٣(‏ شيء = حدث . مسألة . فعل . 
« قال فان اتبعتني فلا تسئلني عن شيء حتى أحدث لك منه ذكرا » (۷/۱۸) . 
كما يراجع المعجم المفهرس لالفاظ القرآن الكريم مادة « شيء» . 
عند ابن عربي : 
ان لفظ« شيء » يرادف عند ابن عر بي مفهوم « العین » .فكل ما تعين من 
الوجود وقي الوجود فهو شيء . 
كما انه يطابق « العين » من حيث اطلاقه على الماهية فى حال ثبوتها العلمي 
قبل خروجها الى الوجود العيني » فالشيئية تطلق ٠:‏ 
- على العين الثابتة ( شيئية ثبوت ) . 
- وعلى العين الموجودة المتحققة فى الزمان والمكان ( شيثية وجود ) .,ولن 
نکثر من شرح موقف ابن عر بي هذا لاننا تکلمنا عليه مطولا عند بحشنا فی « عین 
ثابتة » ( فلتراجع ) . 
اما نصوص ابن عر بي فى الشنيثية بشقيها » فنوردها فها يلى : 
¥( « الا ترى قوله « وقد خلقتك من قبل ولم تك شیا » [۹/۱۹7] وقوله « انما قولنا 
لشيء اذا اردناه » [۸۲/۳] فنفى الشيئية" عنه واثبتهاله ء والعين هي العين لا 
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غبرها » ( ف )٥٩/۲‏ . 
» . . .فالفکر يقول [في بدء الخلق] ما ثم شيء ثم ظهر شيء لا من شيء٠‏ 
والشرح يقول وهو القول احق : بل ثم شيء فصار کونا ؛ وکان غیبا فصار 
عینا ) (ف ٤۲/۲‏ ) . 

: فلا يتصف [الوجود] بالعدم لان العدم نفي الشيئية » والشيئية معقولة‎ « )١( 
وجودا وثبوتاً وما ٹم رتبة ثالثة » فاذا سمعت نفي شيئية فانما ينفي الناي » عن‎ 
شيئية الثبوت شيئية الوجود خاصة » فان شيئية الثبوت لا تنفيها شيئية الوجود“‎ 
فقوله « ولم تك شیا » [۹/۱۹] هو شيئية الوجود لانه جاء بلفظ « تك»» وهي‎ 
. )۱۹۷/٤ حرف وجودی فنفاه « بلم ) ... )( ف‎ 


»( يطلتق ابن عربي لفظ شيءَ على کل ما سوى الله » يقول : « اما نحن فلا نثبت اطلاق لفظ 
الشيئية على ذات الحق لاما ما وردت ولا خوطبنا بها (M/A).‏ . 
فليراجع كتاب المقالات الاسلاميین للاشعري ج ۲ رقم البحث ۲٤۱‏ ( هل يسمى الله تعالى 
شیا ) - ۲٤۲‏ ( اختلفوا فی معلى انه شيء على ستة أقوال . . ) . 
(۲) انظر « عین» . 
(۳۴) يراجع بخصوص شيئية عند ابن عربي : 
الفصوص ج ١‏ ص ٠۷۷‏ > ج ۲ ص ۲۸۰ ء ۳۴۴ ۰ 
- الفتوحات ج ۱ ص ٠۴۹‏ . ج ۲ ص ۹۹۰٩9‏ ج ۴ » ص ۲۹۷ ۰ ج ٤‏ » ص ۸ ۰ ۳۲۵ 
4 
)٤(‏ بخصوص « شيئية الثبوت » و« شيئية الوجود » عند ابن عربي فليراجع : 
الفتوحات ج ۴ ص ۲۹۴ › ۲۹۳ . 
الفتوحات ج ٤‏ ص ۱۹ ۰ ۲١۷ ۰ ٩۸‏ » 
کا یراجع : ۔ علم الحقائق ق ٣ا٤ ٤‏ ب . 


۷- ية الكدَم 


شيئية العدم هي « شيئية الثبوت » في مقابل « شيئية الوجود » . 


يقول ابن عر بي : 
» . . .فتكون حاله [العبد] فى شيئية وجوده كحاله في شيئية عدمه » 


(ف ۲۹۳/۲) 
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انظر « شيئية » وخاصة الققرة الثانية . 
۸ الشيٰةخ 


فى اللغة : 


« الشين والياء والخاء كلمة واحدة » وهي الشيخ » تقول : هو شيخ » وهو 
معروف » بين الشيخوخة . . » ( معحجم مقاييس اللغة مأادة شيخ ) . 
قى القرآن : 

لم تفارق كلمة «شيخ» فى القرآن معناها اللغوي السابق : 

« ثم لتبلغوا اشدکم ثم لتکونوا شیوخاً » ( )٦۷/4۰‏ . 
عند ابن عربي : 

فارقت كلمة « شيخ » عند الصوفية معناها اللغوي الدال على فترة زمنية 
قي حياة الانسان .الى كونها مرتبة ووظيفة . 

فالتجر بة الصوفية المنبثقة عن مجاهدة المريد لنفسه . تدخل فى معركة 
عدوها فيها يمتلك من الاسلحة الخفية الشيء الكثرءولعل اخطرها مقدرة 
النفس على تسخير العقل خلق مبررات لافعاها . فالعقل اذا سْخّر للنفس 
اخضع الائنسان بجمعيته ها . فكل ما يقوم به الانسان يخيل اليه ان مصدره 
عقلاني وهو في الواقع نفساني . وقد تنبه الصوفية الى خطر النفس وهيمنتها 
وسلطاا على كونيات الانسان جيعها . هذه الحيمنة التي تظهر على مستوى 
« اراداتها» . فهي تريد كذا لذا تزين بالمبسررات العقلية اهمية ما تريده 
وضرورته وتنفي بعقلانية واضحة كل اثر للنفس فى هذه « الارادة» بل قد 
تذهب ال ابعد من ذلك فتظهر انتفاء الانانية ووضوح الايثار قى هذه » الإرادة « 
بالذات . وهذا واضح ومعر وف لمن خبر « النفس » وتلمس مداخلها . 

لذلك رأى الصوفية ان اصوب الطرق فى حاربة النقفس هو تسليم هذه 
« الارادة » الى «غيں .فلا يكون للنقس قى هذه الارادة نتصيب .فتضعف النقس 
تدر ييا على مستوى الشهوات وتبرز « الروح »في الانسان . 

0W: 


وهذام الغير » الذى تسلمه الذات « ارادتها » هو المحشار اليه عند الصوفية 
« بالشيخ » . فهو الدليل قى سفر الصو الى معرفة الحق ... وهو مربي يشذب 
شطحات النفس . . . وهو مؤدب يعدا المريد للوقوف بين يدى الحضرة با يليق 
بآدابہا . . . وهكذا . يقول ابن عربي + 
« واما الخمسة الباطنة [الاع)ل الخمسة الباطنة التي تتوجب على المريد قبل وجود 
الشيخ المربي] فهي الصدق › والتوکل ¢ والصبر والعز ية ٤‏ واليقین فهذه 
التسعة ٤[‏ ظاهرة + ٠‏ باطنة] امهات الخير » تتضمن الخبر كله . والطريقة 
مجموعة فيها . فالزمها حتى تجد الشيخ » . (ف السفر الرابع فق ٠٤١‏ ) . 


4 


4 الصّر 


فى اللغة : 
« الصاد والباء والراء اصول ثلاثة : الاول ا لجنس . والثاني : اعالي الشيء 
والثالث جنس من الحجارة . فالاول : الصبر » وهو الحجس »يقال صبرت نفسي 
على ذلك الامر . اى حبّستّها . . واما الثاني فقالوا : صر كل شيء : اعلاه . 
واما الاصل الثالث فالصبرة من الحجارة :ما اشتد وغلظ » والجمع صبَارً ٠...‏ 
(معجم مقاييس اللخة مادة ١‏ صبر » ) 


ق القرآن : 


ورد الاصل ١‏ صبر » قى القرآن بالمعنى الاول اللغوى »اى الحبس . وأخذ 


. صبر »اصطبر » صابر‎ ١ 
. )۱۷ /۳١( » واصبر على ما اصابك ان ذلك من عزم الامور‎ « 
. )٠۴۲ /۲۰ ( » وأمر اهلك بالصلاة واصطبر عليها‎ « 
. )۲۰۰ /۳( » يا اها اللذين آمنوا اصبر وا وصابر وا ورابطوا‎ « 


۲ صاپر . صبار 
« انا وجدناه صابراً نعم العبد انه اواب » )٤۲/۴۸(‏ . 
« وذکرهم بایام الله ان فی ذلك لآیات لکل صبار شکور » )۰/۱٤(‏ . 
عند ابن عربي : 
تفنن الصوفية قبل ابن عربي فى استقراء «الصبر». وتعميم ماهيته 


على جزئيات السلوك الصوف . وتوغلوا فى تجربة , صبر» خلقت ابعادا 
ودرجات»ءظهرت قى « حر وف الجر» التي ربطست ذات « الصابر » موضوع 
صبره . فكان : الصبر على والصبر عن - والصبر فى" .. 


وضع ابن عربي « الصبر » فى جاله المناسب . فجعله من امهات اعمال الباطن 
الحمس التي تجمع الخير كله . ويكفي «الصبر» شرفاً انه من اشد الاعمال على 
النفس ءلانه نجبسها عما تطلب .. أو يجبرها على مداومة فعل منه تتهرب . . . 
او یثبتها في مواجهة ما تکره . . 


يقول ابن عربي : 

« فإن الصبر حبس النفس . وقد حبستها [ العبد ] » بأمري [ بنص القرآن على 
الصوم ] عا تعطيه حقيقتها من الطعام والشراب » . ( ف » السفر الرابع فق )۱۷١‏ . 
« واما الخمسة [ الاعمال التي يأخذ امريد بها نفسه فى طريق الله ] الباطنة فهي 
الصدق » والتوكل » والصبر » والعزية » واليقين » فهذه التسعة [ ٤‏ ظاهرة » 
السهر » الجوع » العزلة » الصمت + ه٠‏ باطنة ] امهات الخير . تتضمن الخبر 
كله . والطريقة مجموعة فيها . فالزمها حتى تجد الشيخ . . . » 

( ف » السفر الرابع فق ٠٤۲٤١‏ ) . 


0( « الصبر » كما ظهر فى الكتابات السابقة على ابن عربي : 
اللمع ت الطوسي . ص ص ۷۷-۷3 : 
« وقد سئل اللحنيد عن الصبر فقال : حمل المؤن لله تعالى حتى تنقض اوقات المكروه . 
وقال ابراهيم الخواص رجه الله : هرب اكثر الخلق من حمل اثقال الصبر فالتجئوا الى الطلب 
والاسباب » واعتمدوا عليها أا هم ارباب . 
ووقف رجل على الشبلي ره الله » فقال له : آاى صبر اشد على الصابرين 
فقال : الصبر فى الله تعالى 
فقال : لا 
فقال : الصبر لله 
فقال الرجل : لا 
فقال : الصبر مع الله 


و 


فقال : لا 
قال : فخضب الشبلي رحه الله وقال : ويحك فأين ؟ 
غقال الرجل : الصبر عن الله عز وجل » قال : فصرخ الشبلي رحه الله صرخة كاد ان يتلف 
روحه ... 
. .. وهذا كا سثل القناد » رحمه ' الله »عن الصبر فقال: ملازمة الواجب في اللإعراض عن 
امنهى عنه » والمواظبة على المأمور به » والصابر من يصبر في الله » ولله » ولا مجزع » ولا 
يتمكن منه الجزع › ويتوقع منه الشكوى . 
. . . وكان يتمشل الشبلي - رهه الله - بهذ الابيات اذا سل عن الصبر . 
عبرات خططن في الخد سطرا قد قراها من ليس بحس يقرا 
أن صوت المحب من الم الشو ق وخحوف الفراق يورث الضرا 
صابسر الصبر فاستغاث به الصبر فصاح الملحب بالصبر :صبرا . .) 
- الرسالة القشيرية ص ص :۸1-۸١‏ 
« وانشد بعضهم : 
صبرت ولم اطلع هواك على صبري ‏ واخفيت ما بي منك موضع الصبر 
خافة ان يشكو ضميري صبابتي الى دمعتي سرا فتجسري ولا ادری » 
« . . . وقيل المصابرة هي الصبر حتى يستغرق الصبر في الصبر فيعجز الصبر عن الصبر» 
- التعريفقات . الجرجاني ص ص ٠۴۷-۱۴۳۹‏ : 


« الصبر هو ترك الشكوى من الم البلوى لغير الله لا الى الله لأن الله تعالى اثنى على ايوب » 
(ع ) بالصبر بقوله إنا وجدناه صابرا > مع دعائه في دفع الضر عنه » بقوله وایوب اذ نادی ریه 
الى مستى الضر وانت ارحم الراحمين » فعلمنا ان العبد اذا دعى الله تعاى في كشف الضر عنه 
لا يقدح في صبره » ولئلا يكون كالمقاومة مع الله تعالى ودعوى التحمل بمشاقة » قال الله تعالى 
ولقد اخذتاهم بالعذاب فا استکانوالر بهم وما يتضرعون فان الرضا بالقضاء لا يقدح فيه 
الشكوى الى الله ولا الى غيره وانما يقدح بالرضا في المقضى . ونحن ما خوطبنا بالرضا بالمقضي 
والضر هو المقضي به » وهومقتضى عين العبد سواء رضي به اولم يرضى .کا قال ٤ة‏ من وجد 
خيرا فليحمد الله ومن وجد غير ذلك فلا يلوم ن الا نفسه » وانما لزم الرضاء بالقضاء لأن العبد 
لا بد ان یرضی بحکم سیده » 
- بشر الحافی : 
١‏ الصيرُ ا لحيل » هو الذى لا شكوى فيه للناس » ر طبقات الصوفية ء ٣ي‏ 
الحارث المحاسيي : 
« لكل شيء جوهر » وجوهر العقل الصير » ( طبقات الصوفية ٩‏ ) 
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حاتم الاصم : 
« لكل قول صدق » ولكل صدق فعل» ولكل فعل صبر» ولكل صبر حسبة » ولكل حسبة 
ارادة »ولكل ارادة اثرة » ( طبقات الصوفية ٩4‏ ) 


- بحیی بن معاذ الرازی : 
« عند نزول البلاء » تظهر حقائق الصبر › وعند مكاشفة المقدور » تظهر حقائق الرضا» 
ر طبقات الصوفية ٠١۲‏ ) 


- رويم بن احمد البغدادي : 
« الصبر ترك الشكوى » ( طبقات الصوفية 1۸۳ ) 


۰ صاحبالعهد 
صاحب العهد هو صاحب الصورة . 
انظ واشت الثاني 
۴۹1 الصاحاجهول 
« الصاحب المجهول » هو الله : 


صاحب : من حیث ان الله هو مع الخلق ایغ کانوا. وهو معکم ایا کنتم »[ ٤/٥۷‏ ] 
مجهول : من حيث ان الخلق فى غيبة عن شهود هذه الصحبة . 


يقول ابن عر بي : 
« فالله مع الخلقءهو الصاحب المجهول لغيبتهم عن شهود هذه الصحبة RP‏ 
۾ (ف٤/۸)‏ . 
۲ -صاحالوقت 
المترادفات : 


شخص الوقت) ‏ سيد الوقت”“ امام الوقت” ‏ القطب ‏ 
الغوٺ ‏ صاحب الزمان ‏ عين الزمان“ نائب « محمد )ل . 
ف اللغة : 
« الصاد والحاء والباء أصل واحد یدل على مقارنة شىء ومقاربته . من ذلك 
A‏ 


الصاحب والجمع الصحب 2 وکل شيء لاءم شیئ فقد استصحبه CS‏ 
( معجم مقاييس اللغة مادة « صحب )) . 


ق القرآن : 
١-الصاحب‏ : الصديق القرين . . . 
« اذ يقول لصاحبه لا تحزن إن الله معنا (4/ )4٠‏ . 
« انی یکون له ولد ولم تکن له صاحبة وخلق کل شیء » )٠۰۱/٩(‏ . 
۲ - صاحب مضافة الى اسم تعني : اهل « الحضافة » اليه . 
« لا يستوى اصحاب النار واصحاب الجنة » . (۵۹/ )۲٠‏ , 
٣-اما‏ كلمة «وقت»فقد وردت معرقة فى موضعين . وبتطابق حرف . وتفيد 
اضافتها الى « المعلوم » الاشارة الى يوم القيامة . 
« قال فانك من المنظرين الى يوم الوقت المعلوم“ » ( ۳۸/۱۰ ۱۸/۴۸١‏ ) . 
عند ابن عربي : 
ان عبارة ‏ صاحب الوقت » مؤلفة من لفظين يكمن كل غناها فى اللفظة 
الثانية « وقت » »ولذلك نتوقف عندها فى حاولة تحديد : 
الوقت : هو الحال الحاكم . هاتان الكلمتان تلخصان كل ما قيل ف الوقت 
وتحصران كل ما تفنن المتصوفة ف تعد اده وتوسيعه . ويشرح ابن عربي ما ذهبنا 
اليه قائلا : 
« ... ان حقيقة الوقت : ما انت به وعلیه فی زمان احال »> وهو امر وجودې بین 
عدمين [ ا ماضي _الآتي ] وقيل الوقت ما يصادفهم من تصريف احق هم دون ما 
بختارون لانفسهم” وقیل الوقت: مبرد يسحقك ولا يمحقك“ . وقيل 
الوقت : کل ما حكم عليك ومدار الکل على انه الحاكم . .. ولا كانت اذراق 
القوم فى الوقت”٠‏ تختلف لذلك اختلفت عباراتهم عنه والوقت حقيقة كل ما 
عبر وا به عله . . . ۸( ف 9۳۹-0۳۸/۲( . 
ولنرجع الى عبارة « صاحب الوقت » حيث نلخص موقف ابسن عر بي 
بالنقاط التالية : 
KHR#‏ 
# ير ى ابن عربي « صاحب الوقت » شخصاً مفردأ متعينأ ن المكان والزمان - 
وهو بهذا المعنى يتحد « بالقطب » من حيث ان هذا الاخير ءواحد في وقته _ 
۹ 


وله التحكم فى العالم بشرع زمانه . يقول ابن عربي : 
)١(‏ « لکل زمان واحد هو عینه واني"“ ذاك الشخص في العصر أوحد » 
» ومنهم [ خصوص الخصوص ] من جعت له الحالات واقيم مقام الشفاعة 
فهو: سيد القوم وصاحب الوقت وخليضة الله قي ارضصه” . ونايب سيد 
المرسلين في امته١“‏ ووارث الاصطفا والاجتبا والخصوصية 
الادمية”“ . . . » ( الاجوبة اللايقة عن الاسئلة الفائقة ص ٩‏ أً) . 
« فالرجل الذي رأى الحق حقاً فاتبعه وحكم الموى وقمعه . . . فذلك سيد 
الوقت فاقتد به » وذلك صورة الحق”“ انشأها الله صورة جسدية بعيدة 
المدى لا يبلغ مداها ولا فی طریق هداها ) ( ف )٤٥٩-٤٥٤/۲‏ . 
«فاذا اعطى [الانسان] التحكم فى العالم فهي الخلافة »> فان شاء 
تحکم وظهر وان شاء سلم وترك التصرف لربه فیعباده» مع التمكن من 
ذلك . . . فتلحق الاولياء الانبياء بالخلافة خحاصة» ولا يلحقونهم فى الرسالة 
والنبوة فان باي) مسدود » فللرسول الحكم فان استخلف فله التحكم » فان 
کان رسولاً فتحکمه پا شرعءوان لم یکن رسولاً فتحکمه عن امر الله بحكم 
وقته : الذي هو شرع زمانه (PAA)...‏ . 
وهکذا نری ان ابن عربي لم يغلق ابواب السماء نائيا في وجه الارض 
وسكانها بانقطاع النبوة . بل استبدل بها القطبية والخلافة . فالقطب هو ناشب 
« محمد »ی وان لم یرتفع الى افق نبوته ورسالته .الان له التحكم بشريعة محمد 
و من خلال زمانه . 
وهذه نقطة مهمة ذات فعالية ايجابية بعيدة المدى من حيث انا تعطي 
الدين نبضاً حيأ » بتفاعله مع زمانه . وبذلك يتفادى ابن عر بي جود الشرائح 
وموتها فى قوالب القوانين الثابتة . فاذا كانت النبوة قمة التفاعل الحي بين الحق 
والخلق ‏ فالنيابة عنها هو تفاعل حي بشكل آخر حدود .ولكنه حي . 


HHR 


ان « صاحب الوقت » بالحعنى الأول انحصر ٫‏ بقطب » الزمان الواحد الذى 
اعطي التصرف قى العالم . وهو الخليفة . 
ولكن الخلافة بانقسامها قسمين : خلافة ظاهرة وخلافة باطنة . تشطر مفهوم 
ر صاحب الوقت » شطرين : 
۸ 


-١‏ صاحب الوقت فى الباطن : هو القطب المشار اليه فى الفقرة السابقة وقد 
يكون كذلك هو صاحب الوقت ف الظاهر .فيجمح بين الخلافتين الظاهرة 
والباطنة ( صاحب الوقت : مقام ولاية ) . 

۲- صاحب الوقت قى الظاهر : وهو الخليفة الذي له التحكم فى الظاهسر”“ 
( صاحب الوقت : منصب سياسي ) . وبعد ان تقر رت الخلافة الظاهرة لن 
نستغرب اطلاق ابن عربي عبارة ١‏ صاحب الوقٽ » ها تحمله من ابعاد 
القطبية على اشخاص امثال « فرعون » يقول ابن عربي : 

« ولا كان فرعون في منصب التحكم صاحب الوقت . وانه الخليفة بالسيف . وان 

جار فى العرف الناموسي » لذلك قال « انا ربکم الاعلی »7 ۷۹/ ۲٤‏ ] ای وان کان 

الكل ارباباً بنسبة ما ء فانا الاعلى منهم با اعطيته في الظاهر من التحكم 

فیکم » ( فصوص ۱/ ۲۱۰) . 

KHK 
لقد درجنا في بحثنا على تتبع الشيخ الاكبر في تنقله بالمصطلح : من اسم‎ # 
وكالعادة هنا نراه بعد ان حدد صاحب الوقت « بشخص القطب » يعود‎ 

ليطلقه على « صفة » . 

فالوقت : صفة الحكم . 

وصاحب الوقت = صاحب الحكم = الحاكم . 

فكل ما حكم على الانسان فهو : صاحب الوقت . 

يقول ابن عربي ‏ 

« ... كا انه لا تكون غيبة الا بحضورء فغيبتك من تحضر معه لقوة سلطان 

المشاهدة . ك| إن سلطان البقاء يفنيك لانه صاحب الوقت والحكم . . . » 

. )٥٤4 (ف۲/‎ 

« . .. فالوقت على الحقيقة : ما انت به » وما انت به هو عين استعدادك فلا 

يظهر فيك من شؤونالحق » التي هو عليها الا ما يطلبه استعدادك » فالشأن عكوم 

عليه بالاصالة » فان حکم استعداد الممکن‌بالامکان › ادی‌الی ان یکون شأن الحق 
فيه الامجاد . . . فأصل الوقت من الكون لا من الحق . . . فصاحب الوقت”٠‏ 

هو الكون » فالحكم حكم الکون » . (ف۳۹/۲٥)‏ . 
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. سأل بعض العارفين عارفاً آخر . . . من شخص الوقت » ( منزل القطب ص ه)‎ « )١( 

(۲) انظر الفتوحات ج ۲ ص ۲۸١‏ ( عبد القادر جيلاني = سيد وقته ) . 

(۴) ورد المصطلح فی الفتوحات ج ۲ ص ۲۹۷ . 

©( راجع « قطب » 

(ه) ورد الصطلح في ترجمان الاشواق ص ۱۳۸ (الامام الظاهر = صاحب الزمان ف عالم 
الشهادة ) وی الفتوحات ج ۴ ص 9۱۹ . 

. ٤٤ انظر الدیوان ص‎ )٩( 

(۷) انظر « نواب محمد » . 

(۸) « ( ... الوقت المعلوم ) المسمى فيه اجلك عند الله . او انقراض الناس كلهم وهو النفخة 
الاولى عند الجمهورءو يجوز ان يكون المراد بالايام الثلاثة [ يوم الدين » يوم يبعثون ( الآيات 
المتقدمة )- الوقت المعلوم ] يوم القيامةء واختلاف العبارات لاختلاف الاعتبارات » . 

( انوار التنزیل ج ۱ ص ۲۹۹) . 

(4) هذه الحملة للقشيري يشرح بها كلام ا متصوفة فى الوقت . راجع الرسالة القشيرية ص ۴۱ . 

. ٠١ القول لابي على الدقاق - انظر الرسالة القشيرية ص‎ )٠١( 

(۱۱) يراجع بخصوص اقوال القوم فى « الوقت » : 

الرسالة القشيرية ص ص ٠۳۲-۳١‏ . 
- طبقات الصوفية . السلمي . فهرس الاصطلاحات مادة « وقت » 
- طبقات الاولياء ابن الملقن فهرس الاصطلاحات مادة « وقت » . 
- اللمع . السراج ص ص ٤٤١-٤٤١‏ ( وقتى مسرمد ) . 
- مواقف النفرى ص ٠‏ » الموقف الخامس : « موقف قد جاء وقتي » . 
کا یراجع کتاب الاب نویاeاا٥۵آهء‏ seغع۴×6‏ حیٹ یوضح ص ٤-۲‏ غموض مفهرم 

. واني » المقصود بها المتكلم : ابن عربي‎ )۱١( 

(۱۳) راجع « خليفة » 

» راجع « نواب محمد‎ )۱٤( 

» انظر « ادم‎ )۱٥( 

» راجع « صورة‎ )١ 

(۹۷ ) راجع « خليفة » 

(۱۸) راجع « رب » 

(1۹) يراجع بخصوص « صاحب الوقت » عند أبن عربي : 

الفتوحات ج ۲ ص ٠۳۳‏ > ۸ ۰ ( نور الوقت ) ص ص ٠۲١ ١۱۹‏ ( التحكم ) » 
ص ص ٥4۰ ٥۴۸‏ 
۔ فصوص الحکم ج ۲ ص ۲۱ › ۲۴۹ ۰ ۲۹۰ 


AY 
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الاصطلاحات ص ۲۸١‏ 
الارشاد ق ۱٤۷‏ . 


خلوة المرتاض ق ١۷ب‏ . 


للا س مھ 


۴-صاحبالصوره 


انظر « صو رة » المعنى الثاني . 
‰٤‏ الف ال ڪر 


قى اللغة : 
« الصاد والحاء والفاء اصل صحيح يدل على انبساط في شيء وسعة . .. ومن 
الباب 5 الصحيفة « وهي التي يكتب فيها » والحمع صحائف والضحف انشا « 
کأنه جمع صحيف » ( معجم مقاييس اللغة مادة « صحف ») . 
فى القرآن : 
ورد الاصل « صحف » بصيغة الجمع معنى الكتب . 
« صحف ابراهیم وموسی )1 ۸۷/ 14[ 
« أولم تأتهم بينة ما فى الصحف” الأول ۲[ ]٠۴۴ /۲١‏ . 
عند ابن عربي :' 
يقول الشيخ الإكبر : 
« العالم ... هو عندنا الملصحف الكبير الذي تلاه الحق علينا تلاوة 
حال ... ) (ف۱1/۱)) . 
يستعمل ابن عر بي عبارتي : القرآن الكبير والقرآن ( دون صفة) › 
للاشارة الى المثلية بين العالم الكبير ونسخته : الانسان ( العالم الصغير )وهنا 
يرادف بين المصحف الكبير والقران الكبير . انظر ١‏ القرأن الكبير» . 


. )۴ من التوارة والانجيل وسائر الكتب الس|وية » ( البیضاوی انوار التنزیل ج ۲ ص‎ ... « )١( 
AF 


-٥‏ الصځو 


انظر « وارد » 


۹ اصق 


فى اللغة : 

« الصاد والدال والقاف اص يدل على قوة فى الشيء قولاً وغيره . من ذلك 
الصدق : حلاف الكذب » سمي لقوته في نفسه » ولان الكذب لا قو له » هو 
باطل . وأصل هذا فى قوم شيء صق » اي صلب . . والصديق : الملازم 
للصدق . والصدَاق : صداق المرأة » سمي بذلك لقوته وانه حق يلرم . . . 
والصداقة مشتقة من الصدق فى المودة . .. ويقال صدِيق للواحد وللاثنين 
وللجماعة › وللمرأة . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة د صدق ») . 

فة واقل الصدق استواء السر والعلانية « والصادق من صدق في قوله ٤‏ 
والصديق من صدق فى جميع اقواله وافعاله واحواله » ( القشيري . الرسالة ص )٩۷‏ 
فى القرآن : 

ورد الاصل « صدق » فى القرآن على عدة وجوه : 
١‏ خلاف الكذب 

« ومن اصدق من الله حديثاً 6 /٤(‏ ۸۷) 
۲-الصدقة 

« خذ من اموالهم صدقة تطهرهم وتزکیهم بها وصل علیهم » )۱٠۳/۹(‏ 
۴ صدایق : 

« واذکر فی الکتاب ابراهیم انه کان صديقاً نبا » )٤۱/۱۹(‏ . 
٤‏ - صداق الحرأة : 
« وآتوا النساء صدقاتهن نحلة » )٤ /٤(‏ 
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عند ابن عربي : 


# تصدر « الصدق » فى اهميته واسبقيته آمهات الاعمال والمواجيد في السلوك 
الاسلامي عامة والصوفى خاصة . فلا یکاد نجد صوفياً لم يضعه فی اطاره 
المناسب 


ويكفي للدلالة على مكانته ان الحكيم الترمذي في كتابه المشهور « ختم 
الاولياء » حلّل التجر بة الصوفية أو الذوق الصوفى بحسب معيارين : معيار 
« الصدق » ومعيار د الحنة ٠»‏ : فالياة الر وحية او النشاط الروحي عنده يتحقق 
ويظهر فى بجالين : جال « الصدق » اي المجهود الانساني البحت . ونال « المنة » 
اى العطاء الاحي الفائق ونعمته السامية" ٠.‏ 
وقد سبق حكيم ترمذشيخنا الاكبر الى جعل « الصدق » باباً 
« للصديقية» غالصادق يتحول الى « صدذيق » ,و« الصديقية » : مقام" . 
« فالصدق » وصل الى القرن السادس الهمجري متربعاً على عرش 
الوجدان الصوفى . فلم يحاول ابن عر بي طمس أهميته بحجة بداهته في سلوك 
الطائفة بل قدمه على كل الاعمال الباطنة للمريد . يقول : 
« واما الخمسة [ الاع|ال ] الباطنة [ التي تتو جب على المريد قبل وجود الشيخ ] : 
فهي الصدق » والتوكل › والصبر » والعز ية واليقين » فهذه ا 
TT‏ الصمت - العزلة ) + ه باطنة ] امهات الخير . تتضمن الخير 
. والطريقة مجموعة فيها . فالزمها حتى تجد الشيخ » . 
( ف- السفر الرابع فق ۴٤٤‏ ) 
ويكفي « الصدق » شرف مكانة انه الطريق الى « الصديقية » التي عرفها 
ابن عربي بقوله : 
« نور اخحضر بين نورين » يحصل بذلك النور شهود عين ما جاء به المخبر من 
حلف حجاب الغيب بنور الکرم » (ف )۹١/۲‏ . 
فالصدق اوصل الانسان الى : شهود عين ما جاء به المخبر »اي شهود عين 
الخبر الصادق . 
واذا حاولنا تطبيق ذلك على الصحابي الجليل ابو بكر . وتحرينا سيب نعت 
الرسول له « بالصديق » لرأينا في ظل ما ورد عند ابن عربي اعلاه »ان 
Ao‏ 


« الصديق » كلما روى رسول الله خبرا أو قصة أو اى شيء قال : صدقت يا رسول 
الله . ولصدقه فى تصديقه شهدا عين ما جاء به المخبر . فكان « الصديق » . 
¥ ¥ ¥ 
# يجدر التنبيه الى مفهوم متفرع عن « الصدق » وتابع له : الاخلاص 
« فالاخلاص » على اهميته التي عرفها في التصوف قبل ابن عربي* ء ظل 
فرعاً :وهو لايوجوة الا بعد وجوت« العمل أو د القعل ‏ ,فالاخلاص عند 
ابن عربي هو اشبه « بالنية » لذلك ارتباطه بالعمل"“ . يقول : 
« وهو( اي الاخحلاص ) من الاستخلاص . فإن الانسان قد مخلص نيته 
للشيطان ‏ ويُسمى خلصأ - فلا يكون ني عمله لله شيءءوقد يخلص للشركة ( = 
لغيره » ولا لحكم الشركة ( = الشريك مع الله ) » ( ف سفر ٣‏ فق ۲۹۹ ب) . 
« فارتقت همتهم [هذه الطائفة ] الى الاشتغال بالنيات . اذ كان الله قد قال هم 
[وما امر وا الا ليعبدوا الله محلصين له] . والاخلاص ( هو ) النية . وهذا قيدها 
بقوله : « له » » ولم يقل « خلصین » . . . » (ف سفر۴ فق ۲۳) . 
« .. والاخلاص عين النية » ( ف سفره-فق ٥۴١‏ ) . 
« من وافق تأمينه تأمين الملائكة » » في الغيب المتحقق » الذي يسمونه العامة من 


الفقهاء « الاخلاص » » وتسميه الصوفية « الحضور » » ويسميه المحققون 
« الهمة » ونسميه انا وامثالنا : « العناية » . . . » ( ف السقر ١‏ - فق ٤١٤‏ ) . 


: ٩۷ ننقل بعض اقوال الصوفية فى الصدق من الرسالة القشررية ص‎ )١( 
الحنيد يقول : الصادق ينقلب فى اليوم اربعين مرة والمرائي يثبت على حالة واحدة‎ . . . « 
اربعين سنة » وقال ابو سلهان الداراني : لو اراد الصادق ان يصف ما في قلبه ما نطق به‎ 
. . لسانه . . . سهل بن عبد الله يقول : لا يشم رائحة الصدق عبد داهن نفسه أو غيره‎ 
وقال الواسطي : الصدق صحة التوحيد مع القصد . . . الجحنيد يقول : حقيقة الصدق ان‎ 
تصدق فى موإطن لا ينجيك منها الا الكذب . . . وقال ذون النون : الصدق سيف الله ما‎ 
وضع على شيء الا قطعه.وقال سهل بن عبد الله : اول خيانة الصديقين حديثهم مع‎ e 
انفسهم . . . الأستاذ ابا على الدقاق يقول : الصدق ان تكون كا يرى من نفسك او ترى‎ 
. من نفسك کا تکون‎ 
۸٦ 


وسثل الحارث المحاسبي عن علامة الصدق فقال:الصدق هو الذى لا يبالي لوخرج على قدرله 
فى قلوب الخلق من اجل صلاح قلبه ولا بحب اطلاع الناس على مشاقيل الذر من حسن 

عمله » ولا يكره ان يطلع الناس على السيء من عمله » فان كراهته لذلك دلیل على انه يجب 
الزيادة عندهم وليس هذا من اخحلاق الصديقين . . . » ( الرسالة القشررية ص ٩۷‏ ) . 
ونورد هنا نصا للمحاسبي تبين فعل « الصدق » في القلب : 
« ان الصدق موهبة من الله عز وجل . فإذا وقر فى القلب » انصدع لذلك نور وكان له هياج 
في القلب واخذ في الرأس وانتشر في سائر الحسد . فتأخذ كل جارحة منه بقسطها من الصدق 
على قدر الكثرة والقلة من هيجان الصدق » وعلى قدر ما وافق من ذلك رقة القلب وصحة 
العقل . فربا هاج الصدق في القلب فوفّه . . . وربا ابكاه واحزنه . . . وربا شهق . 
وربا زال عنه العقل » ساعة ويوما ويومين. . .وربا توحش من الخلق الى انس 
الوحدة . . . » (القصد والرجوع الى الله ورقة ۲۲-۱-۲۴۳ ب ) ( تقلا عن ختم الولاية ص ٤٥١‏ ) . 
ومن اقوالهم في « الصدق » : 
- سمعت ذا النون يقول : « لم ار شيئاً ابعث لطلب الاخلاص من من الوحدة » لانه اذا خلا ء 
لم ير غير الله تعالى » » فاذا لم ير غيره لم بحركه الا حكم الله . ومن احب الخلوة فقد تعلق 
بعمود الاخلاص » واستمسك بركن كبير من اركان الصدق . 

( السلمي . طبقات الصوفية ٠١-۲١‏ ) . 


ابو سلمان الداراني 
« لكل شيء صدق » وصدق اليقين ا لخوف من الله تعالى » ( طبقات الصوفية السلمي ۸۲) . 


حاتم الاصم 
« لكل قول صدق » بولكل صدق فعل » ولكل فعلصبر » ولكل صبر حِسبة ولكل حسبة 
إرادة » ولكل ارادة إثرة » ( طبقات الصوفية السلمي ٩١‏ ) . 
« الشهوة ثلالة : شهوة في الاكل » وشهوة في الكلام» وشهوة في النظر . فاحفظ الاكل 
بالثقة » واللسان بالصدق والنظر بالعبرة » ( طبقات الصوفية السلمي ٩٦‏ ) . 

عبد الله بن خبيق 
« لا يستغني حال من الاحوال عن الصدق » والصدق مستخنى عن الاحوال كلها . . ولو 
صق لعب فها بينه وبين الله » حقيقة الصدق ء لاطلع على خزائن الخيب ء ولكان امينانفي 
السموات والأرض » ( طبقات الصوفية » السلمي ص ٠٤۴٤‏ ) . 
-عمرو بن عشان المي 
« ومعنى الصدق الاعتدال والعدل » ( الطبقات الصوفية السلمي ۲٠۴‏ ) . 

AY 
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ابو بعقوب النهر جوري 

« الصدق موافقة الحق في السر والعلانية » ( طبقات الصوفية ۳۷۸ ) . 

انظر : ختم الولاية ص ۹۸ 

مرجع السابق ص ٠٠١‏ 

المرجع السابق ص ٣۳۰‏ 

ننقل اقوال الصوفية فى الاخحلاص من الرسالة القشيرية ( ص ص ٩٩-۹٩‏ ) حيث نلاحظ 
وضعهم « الاخحلاص » فى مقابل « الرياء » : 

« ( قال الاستاذ [القشيرى] ) والاخلاص افراد الحق سبحانه فى الطاعة بالقصد »› وهو ان 
يريد بطاعته التقرب الى الله سبحانه دون شيء آخر » من تصنع لوق او اكتساب محمدة عند 
الناس او محبة مدح من الخلق او معنى من المعاني سوى التقرب به الى الله تعالى . . . قال 
ذو النون المصري : الاخلاص لا يتم الا بالصدق فيه والصبر عليه . . والصدق لا يتم الا 
بالاحلاص فيه والمداومة عليه . وقال ابو يعقوب السوسي : متى شهدوا فى اخلاصهم 
الاخلاص احتاج اخلاصهم الى اخلاص ... سمعت ابا عثمان المغربسي يقول : 
الاخحلاص من ما لا يكون للنفس فيه حظ بحال وهذا اخلاص العوام » واما اخلاص 
الخواص فهو ما يجري عليهم لا بهم فتبدو منهم الطاعات وهم عنها بمعزل » ولا يقع عليهم ‏ 
رؤية ولا بها اعتداد فذلك احلاص اللخواص . وقال ابو بكر الدقاق : نقصان كل حلص في 
اخلاصه رؤية اخلاصه » فاذا اراد الله تعالى ان مخلص اخلاصه سقط عن إخلاصه رؤيته 
لاخلاصه فيكون علصا لا حصا . . . قال ابو سعيد الخراز : رياء العارفين افضل من 
احلاص المريدين . . . وقال ابو عثهان : الاخلاص نسيان رؤية الخلق بدوام النظر الى 
الخالق . . . . القضيل يقول : ترك العمل من اجل الناس رياء والعمل من اجل الناس 
شرك والاحلاص ان يعافيك الله منها . وقال الجنيد : الاخحلاص سر بين الله وبين العبد لا 
يعلم ملك فیکتبه ولا شیطان فیفسده . ولا هوی فيميله . . . وقيللسهل بن عبد الله : أي 
شيء أشد على النفس ؟ فقال : الاخحلاص لانه ليس ها في نصيب . . . يوسف بن الحسين 
يقول : اعز شيء في الدنيا الاخلاص وكم اجتهد في اسقاط الرياء عن قليي فكأنه ينبت عن 
لون اخر» . 

يقول الجرجاني : 

« الاخلاص : في اللغة ترك الرياء في الطاعات » وفي الاصطلاح تخليص القلب عن شائية 
الشوب المكدر لصفائه وتحقيقه ان كل شيء يتصور ان يشُوبّه غيره » فإذا صفا عن شوبه 
وخلص عنه يسمى خالصاً . . . والفرق بين الاخلاص والصدق : الصدق اصل وهو 
الأول . والاخلاص فرع وهو تابع . وفرق آخر : الاخلاص لا يكون الا بعد الدخول في 
العمل . . . » ( التعريفات مادة « إخلاص ») . 


AA 


۷ - الصماظ الناصض 
مترادف : « صراط محمد » ي 


انظر « الصراط المستقيم » المعنى الثاني 
۸ صراظ الب 


انظر « الصراط المستقيم » العنى الثاني 


۹ - صر راط الله 


انظر « الصراط المستقيم » المعنى الثاني 
۰ - مط الكزيز 
انظر « الصراط المستقيم « المعنى الثاني 


٠‏ - الط امقر 


قى اللغة : 


« الصاد والراء والطاء وهو من باب الابدال“ ا وهو الطريق « 
( معجم مقاييس اللخة مادة « صراط)) ٠‏ 
فالاول : القوم » يقولون » جمع امرىء . . . واما الآخر فقوم قام قياماً » 
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والقومة الرة الواحدة » اذا انتصب . . . ومن الباب : قوّمت الشىء تقوعاً . . . » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « قوم » ) 

قى القرآن : 

1( ورد لفظ , صراط» فى القرآن بمعنى الطريق يكتسب تحديده من الصفة 
التي ينعت بها . 

« واجتبیناهم وهدیناهم الى صراط مستقيم «]11/ [AV‏ 
« من دون الله فاهدوهم الى صراط الجحيم [YF IVR‏ 

۲) ورد لفظ « الصراط» معرقفا دون نعت . وف هذه الحالة يشير الى الصراط 

المستقيم . 
« وان الذين لا يؤمنون بالآخرة عن الصراط”' لناكبون ۲[ ۲۴/ ۷٤‏ ] 

» الصراطالمستقيم : طريق حسي ضيق « ارفع من الشعرة وأحد من السيف‎ ) ٣ 
يتد يوم القيامة فوق جهنم بين موطن الحشر والجنة . . . جتازه المؤمن بنوره‎ 
. الذي يسعى بين يديه"‎ 

« ولو نشاء لطمسنا على اعينهم فاستبقوا الصراط فانى يبصرون » . 
[WIT‏ . 

“٠ ان « الصراط المستقيم » هو طريق : صفاتي قى جناب الحق  معنو ى سلوكي‎ (f٤ 
,. حيوي بالنسبة لليشر‎ 

( « ما من دابة الا هو آخذ بناصيتها ان ربي على صراط مستقيم" ) ٥٦ /۱١[‏ ] 

»( « فاتبعني اهدك صراطا سویا» . [۱۹/ ٤۳‏ ] 

« هل يستوی هو ومن يأمر بالعدل وهو على صراط مستقيم" » 


0 (1۷/¥( . 
علد اٻن عر بي : 


لقد حافظ ابن عربي على المعنى اللغوى «للصراط» ( = طريق ) . ولكن 

كل عبقر يته تجلت فى اضفاء الاساء والصفات على لفظ« صراط » ( صراط اطهدى . 

صراط الله . صراط الرب) وبالتالي فى ادخاله اتون ذاتيته وتحويله من نظرة عامة 

الى نظرة ذاتية .جدأ . اما عبارة « الصراط المستقيم » فهي تخسر كل ذاتية ها من 

حيث ان كل صراط فهو مستقيم عند ابن عربي” .ولذلك سنبحث كل 

« الصرط »عنده ضمن هذا المصطلح لانه بجمعها بصفته [ الاستقامة ] . وهذا 
4۰ 


سيتضح في المعنى الثاتي . 
KHER‏ 
# ان تصور ابن عر بي للصراط الحسي يوم القيامة تصور يزاوج بين شاعريته 
وموقفه الفكري - وهو يسميه صراط ادى . 
قول : 
«... واعلم ان الصراط الذي اذا سلكت عليه وثبت الله عليه اقدامك»حتى 
اوصلك الى الحنة هو صراط المهدى الذي انشأته لنفسك في دار الدنيا من 
اللاع| ل الصالحة الظاهرة والباطنة › فهو ئي هذه الدار بحكم المعنی لا يشاهد له 
صورةحسية » فيمد لك يوم القيامة جسراً محسوسأً”٠‏ على متن جهنم اوله في 
الموقف وآخره على باب الحنة » تعرف عندما تشاهده انه صنعتك وبناؤك › 
وتعلم انه قد کان في الدنيا عمدوداً جسراً على متن جهنم طبيعتك . . . » 
(ف ۳۲/۳ ) . 
وهكذا يتضح من النص »ان البشر يحشرون قى « الموقف » ءيفصلهم عن 
الجنة : جهنم»ولاجتيازها لاإبد من « جسر» ( = الصراط) هو اعم) لهم في الدار 
الدنيا » وهكذا كلما كانت اعما حم الخيرة كثيرة اتسع الجسر واتاح مرورا سهلا 
مرا . 
Kik‏ 
« الصراط المستقيم » عند ابن عربي : هو « صراط الله » » ابي السبيل او 
الطريق الموصسل اليه . ولايخفى مايفقده الصراط المستقيم من ذاتية 
صفاتية بنسبته الى « الله »فى نظرية تقول بالوحدة : من حيث ان كل طريق او 
صراط فهو مستقيم فى حق سالكه”٠‏ . وانها كلها [ الطرق -الصرطا] توصل 
الى الله . ولذلك تتعدد الطرق بتعدد الخلائق . ولكننا لن نبحر قى خضمها ء 
بل سنكتفي بنظرة عامة الى اهمها وهي : صراط اله - صراط الرب - صراط 
العزة او صراط العزيز ‏ الصراط الخحاص او صراط « حمد ي . 
(أ) صراط الله : 


وهو الصراط المستقيم [ = الاستقامة المطلقة ] الذي تقدم الكلام عليه » 


وهو صراط عام قشي عليه جيع « الامور» فيوصلها الى الله . يعم الشقي 
والسعيد" ‏ . من حيث نسبته الى الاسم «الله» الجامع للاساء الالهية كلها المتقابلة 
( ضار نافع . .. ) وغير المتقابلة” . 
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يقول ابن عربي : 
« صراط الله وهو الصراط العام الذى عليه تقشي الامور فيوصلها ای اللهء 
فيدخحل فيه كل شرع المي وموضوع عقلي » فهو يوصل الى الله فيعم الشقي 
والسعيد . . . وهذا الصراط . . . هو الذي يقول فيه اهل ايله :إن الطرق الى 
الله على عدد انفاس الخلائق ١‏ . . . فان الله هو الجامع للاسماء المتقابلة وغير 
الحتقابلة . . . ۲ (ف٣/ )6١١-٤١١‏ 
(ب) صراط الرب : 
صراط الرب هو صراط الله ولكن من حيث اسم من اسمائه تعال»وهو يطلب 
الحربوب ليجعله مستقبا على ضوء التكليف . 
قول ابن عربي : 
« واما صراط ربك » فقد اشار اليه تعالی بقوله : « فمن یرد الله ان يهدیه شرح 
صدره للاسلام ومن یرد ان یضله عل صدره ضیقاً حرجا کأغا يصعد في 
السماء » . يقول : كأنا جرج عن طبعه والشيء لا جرج عن 
جیه e‏ وسمي هذا الصراط : صراط الرب > لاستدعائه المربوب وجعله 
مستقيا » فمن خر ج عنه فقد انحرف وخحرج عن الاستقامة 5 وصراط الرب لا 
يكون الا مع التكليف فاذا ارتفع التكليف» لم يبق هذا الصراط عين وجودية*“ 
ومذا يكون الال الى الر هة" ... » (ف۳/ )٤١۳-٤۱١‏ . 


0( صراط العزيز او صراط العزة او صراط التنزيه : 


يقول ابن عر بي : 

« واما صراط العزة وهو قوله تعالى : « الى صراط العزيز الحميد » )١/١٤(‏ .. 
فلایناله ذوقاً الا من نزه نفسه ان یکون ربا او سيدا » من وجه اومن کل وجه . 
وهذا عزيز . . . من حيث انه عين الحق من خلف حجاب الاسم ... وهذا 
الصراط العزيز الذى ليس لمخلوق قدم في العلم بهءفانه صراط الله الذى عليه ينزل 
الى خحلقناء وعليهيكون معنا ايخ كنا . . . وهو صراط نزول لا عروج للمخلوق 
فيه » ولو كان لمخلوق فيه سلوك ما كان عزيزاً > وما نزل الينا الا بنا فالصفة لنا لا 
له" .. . فنحن عين ذلك الصراط . . . ولا كان الانسان الكامل صراط 
العزيز . . . فالحق سبحانه بختص بالنزول فيه . . . والعارف على الحقيقة ما 
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يلك الا فی الله > فالله صراطه وذلك شرعه . به رباطي وبنا رباطه»فهو صراطي 
وانا صراطه . . فهو على صراط العزيز لانه الخالق فلا قدم لمخلوق فيه » . 
( ف 411/۳۴ )٤۱۲-‏ . 
يتضح بكلمة , خالق » ان الصراط« العزيز » عر ان يكون لمخلوق فيه 
سلوك وهو : الخلق .وبالتالي المخلوقات هي صراط الحق فى ظهوره وتجليه . ويا 
ان الانسان هو اكمل جلى ومظهر وهو المقصود من العالم .فهو صراط العزيز . 
(د) الصراط الخاص او صراط حمديلة : 
2 
هو شرع عمد الجامع لكل الشرائع - وهو القرآن" . 
يقول ابن عر بي : 
« واما الصراط الخاص وهو صراط النبي ية » الذي اختص به دون الجاعة وهو 
القرآن : حبل الله المتين وشرعه الجامع ٠١‏ > وهو قوله : « وان هذا صراطي 
مستقیاً فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرق بکم عن سبیله » ٠٥۳ ٧۹7‏ ] يعني هذا 
الصراط ٠‏ المضاف اليه . .. »)(ف۳/۴١١٤)‏ . 


() يقول البيضاوي : « والسراطمن سرط الطعام اذا ابتلعه . . . والصراطمن قلب السين صادا 
ليطابق الطاء في الاطباق . . . وقرأً ابسن كثير١/٠]‏ . .. بالاصل [ = السين] ٠ ٠٠‏ 
والباقون بالصاد وهو لغة قريش . . . وجمعه سرط ككتب » . ( انوار التنزيل ج ٠ )٤ص ١‏ 
() ((... عن الصراط ) عن الصراط السوى » . ( انوار التنزیل ج ۲ ص١٠)‏ . 
(۳) الآية 1١ / ٠۷‏ . کا يراجع Exégèse coranique‏ ص 11¥ . 
)٤(‏ انظر انوار التنزیل ج ۲ ص ٠١۴‏ . 
(ه) «( ٩١/۴۲‏ ) اشارة ... الى عبادته . . . فان التوحيد سلوك بعض الطريق المستقيم » 
( انوار التنزیل ج ۲ ص ٠١۳‏ ) 
»( ای انه على الحق والعدل لا یضیع عنده معتصم ولا فوته ظالم ٩‏ 
2 (انوار التننزیل ج ۱ ص ۲۳۳ ) ٠‏ 
(۷) انظر شرح الآية انوار التنزيل . ج ١‏ ص ۲۸۰ . 
(A)‏ راجع « استقامة » 
(4) اما تسمية « صراط المدى » فقد يكون من باب تسمية الشيء بسببه » لانه نتيجة المداية في 
الدار الدنياءوالارجح ان بروزهذا اللصطلح فى مغردات ابن عربي يرجع الى الآية : « اهدنا 
الصراط المحستقيم )١ / ١(١‏ 
فهذا الصراط المستقيم الذي نطلب من الله ان مدينا اياههو صراط الهدى . 
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)١١(‏ ان نشأًة الانسان في الدار الآخرة هي خلاف نشأته فى هذه الدار : فالباطن هنا يتحول الى 
ظاهر هناك والظاهر هنا هو باطن هناك . وحيث ان اعمال الانسان هي باطن معنوى تتجسد 
في الدارالآخرة» وتتحول الى جسر حي يتد فوق جهنم . انظر « سوق الجة » . 

(۱) راجع المعنى الخاص « للاستقامة » عند الشيخ الاكبر . 

)۹١(‏ ان هذه النظرة العامة الى الصراط المستقيم يرجعها شيخنا الاكبر الى المنبع الاثبرلديه وهو 
القرآن » فقد رأى ان التنزيل العزيز في الآية « اهدنا الصراط ال مستقيم ١ / ١7»‏ ] لم يكتف 
بصفة الاستقامة لتخصيص النعمة » بل جعلها عامة ولذلك اتبعها بقوله تعالى « صراط الذين 
انعمت عليهم » غير المغضوب عليهم ولا الضالين » /١[‏ ۷] 

يقول القونوي في نفس الموضوع في كتابه اعجاز البيان : 

« واما فصول هذه الآية /١[‏ ۷ ] فهي كالاجوبة لاسئلة ربانية معنوية » فكأن لسان 
الربوبية يقول عند قول العبد « اهدنا الصراط» ١ /١[‏ ] : ايى صراط تعني فالصراطات 
كثيرة وكلها لي ؟ فيقول لسان العبودية : اريد منها المستقيم . فيقول لسان الربوبية : كلها 
مستقيمة من حيث اني غايتها كلها وإلي مصير من يمشي عليهاجميعهاء فأى استقامة تقصد في 
سؤالك ؟ فيقول لسان العبودية : اريد من بين الجميع صراط الذين انعمت عليهم . فيقول 
لسان الربوبية : ومن الذي لم انعم عليه . . . » ( ص )۴٣۷‏ . 

(۳) راجع « الله » « الاسم الجامع » . 

)۱٤(‏ هذا القول ينسب شبيهه الى ابي بكر الطمستاني الفارسي ( ت : بعد ۲٤۰‏ هد ) انظر طبقات 
الصوفية . السلمي ص ٤۷١‏ : « وقال ابو بكر : الطريق الى الله تعالى بعدد الخلق » . 
)٠(‏ من حیث انه اذا ارتفع التكليف » ولا يكون ذلك الا بانتهاء الحياة في هذه الدار الدنيا ء 
يرتفع اثر الاسماء الاهية ويكون الال الى الاسم الله او الرحمنءالجامع لكل المخلوقات شقيها 

وسعيدهاء وبذلك ينتفي الوجود العيني لصراط الرب باندراجه في « صراط الله » . 

. » راجع «رحة‎ )۱١ 

(۱۷) اي ان صفة « العزيز » هي بالنسبة للانسان لا بالنسبة للحق . فهو صراطعزيز على ان يكون 
مخلوق فيه سلوك . 

(۱۸) راجع « قران » 

(۹۹) اشارة الى جمعية الشريعة المحمدية لكل الشرائع من حيث جمعيته ل لكل الحقاثق الظاهرة 
بصور الانبياء » فهو الكلمة الجامعة . انظر « جوامع الكلم » . 

: اما بخصوص « الصراط المستقيم » بوجوهه كافة عند ابن عربي فليراجع‎ )۲٠( 

- الفتوحات ج ۲ ص ص ۲۱۹-۲۱۷ » ص ۲۲۲ . 

- الفتوحات ج ۲ ص ۱۹۲-ص ص ٤١۳-٤۱١‏ . 

- فصوص الحکم ج ۱ ص ص ۱۰۹-۱۰۹ ۰ ص ص ۱١۸-۱۵۷‏ . 
ج ۲ ص ۳٤۷-۲۹۸ › ۱٥۷-۱۱۹‏ . 
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- راط الھ ری 
انظر « الصراط المحستقيم » المعنى الاول . 


۴ -الترف 


قي اللغة : 

١‏ الصاد والراء والفاء معظم بابه يدل على رجح الشيء . . ويقال لحدث 
الدهر صرفا ء والجمع صرُوف a E‏ ¢ اي يقلبهم 
ويرددهم » ( معجم مقاييس اللغة مادة « صرف ») 
فى القرآن : 

ورد الاصل « صرف » فى القرآن بالمعنى اللغوي السابق : 

« وسأصرف عن آياتي الذين يتكبرون في الأارض » (۷/ )٠٤١‏ 

« وتصریف الریاح آیات لقوم يعقلون » )١ /٤٥(‏ 


عند ابن عر بي : 
1 انظر « كرامة » . 
٤‏ الق 
ق اللغة : 


« الصاد والعين والقاف اصل واحد يدل على صلقة وشدة صوت . من ذلك 
الصعق » وهو الصوت الشديد . . ومنه الصاعقة » وهي الوقع الشديد من الرعد . 
ويقال ان الصعاق الصوت الشديد . ومنه قوم : صَيِق » اذا مات » كأذه اصابته 
صاعقة » ( معجم مقاييس اللخة مادة « صعق » ) 
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ق القرآن : 
ورد الاصل « صعق » في القرآن : 

١-الصاعقة‏ : الوقع الشديد 

« فقالوا ارنا الله جهرة فأخذتهم الصاعقة بظلمهم » (؛/ ٠٠۴‏ 
۲- صعق : مات 

« ونفخ في الصور فصعق من في السماوات ومن في الارض ۲ (۲۹/ و 
۴-الصعق : اشارة الى حال موسى اثر تجلى ربه للجبل . 

« فلا تجلی ربه للجبل جعلہ دکا وخر موسی صعقاً (۷/ م4 
عند ابن عربي : 

تتنوع التجليات والواردات الالهية فتتنوع تأثراتها ق الائسان . ولا يجدد 

اثر الوارد قوته فقط . بل يضاف الى ذلك قابلية المتلقي له . وتتدرج مظاهر 
الوارد متأثرة ب : المحؤثر - والمؤثر فيه . 

وتتکاثر صور التأثیر فی الانسان , وتخلق بالتالی مغردات تعبر کل منها عن 
صورة : كالغشية والذهاب والغيبة والسحق والمحق [ انظر السحق الححق ] وما 
اليه .. 

والصعق احد الاشكال التي يتخذها التأثير ف الانسان عند التجلĞى‏ الرباني 
[ + التجلي الاهي] وهو فناء يظهر على مستوى الجسد . 
يقول اپن عربي : 

« الصعق : فناء عن التجلي الرباني » ( الاصطلاحات ص 4ه 

يلاحظ في النص ان ابن عربي ربط الصعق بالتجلى الرباني مشياً على 

الهدى القرآني ن الآية , 
« فلا جلى ربه للجبل جعله دکا وخر موسی صعقاًّ » ( 4۳/۷ . 

فالقرآن صور « الصعق » فناء مخصوص نتسج عن التجلى الرباني انظر 

« رب » عند ابن عربې . 
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٥‏ - الصَلاة 


قى اللغة : 

« الصاد واللام والحرف المعتل اصلان : احده) النار وما اشبهها من 
الحمى » والآخر جنس من العبادة . 

فاما الاول فقوم » صليت العود بالنار . . . واما الثاني : فالصلاة هي 
الدعاء . . . والصلاة هي التي جاء بها الشرع من الركوع والسجرد ... فأما 
الصلاة من الله تعالى : فالرحمة . . . ونما شذ من الباب كلمة جاءت في الحديث : 
« إن للشيطان فخوخاً ومصالى ٠»‏ قال هي الاشراك › واحدتها مصلاة » . 
( معجم مقاييس اللخة مادة « صلى ٠ )٩‏ 


فى القرآن : 
)١(‏ ورد الاصل « صلى » بالمعنيين اللغويين السابقين : 
« تصلى ناراً حامية ) (۸۸/ )٤‏ . 
« ویتجنبها الاشقی » الذی یصلى النار الکبری » )۲١/۸۷(‏ . 
(۲) أ - صلاة العيد : 
« ولا تصل على احد منهم مات ابداً ولا تقم على قبره » )۸٤ /٩(‏ ٍ 
« ان الصلاة كانت على المؤمنين كتابا موقوتا » )٠٠۴ /٤(‏ . 
پ ہہ صلاة الله : 
« اولئك عليهم صلوت من ربمم ورحمة » )٠۷/۲(‏ . 
وللوقوف على معنى الصلاتين ( صلاة العبد وصلاة الله ) قي القرآن ء 
فليراجع کتساب الاب نویاع»اصدهء 5×6 ص ص ۱۳۲ ۱۳۹ . حیث بین 
موقف الترمذي في كتابه : تحصيل نظائر القرآن" . 
عند ابن عر بي : 
ان ابن عربي لا يغفل عن وجهي الصلاة اللذين اثبته) القرآن : صلاة 
الحق - صلاة الخلق . ونرى انه احيانا يفسرهم) بمألوف يقبله بداهة الفكر 
الاسلامي السابق . واحياناً اخرى يحصره| بمفهوم يلتصق بنظرياته الفكرية » 
ولذلك نشطر معنى الصلاة عنده شطرين : 
HR‏ 
14۷ 


# صلاة الحق : رحمته لعبده . وصلاة العيد : مشاهدته الحق.يقول ابن عربي : 

() « والصلاة من الله : الرهمة" ... ) (ف٤/ ۷٠‏ . 

(۲) « فقال 4 ):وجعلت قرة عيني فی الصلاة . وليس الا مشاهدة المحبوب 
التي تقر بها عين ا لمحب » من الاستقرار . . . ولذلك نهي عن الالتفات في 
الصلاة » وان الالتفات شيء بحتلسه الشيطان من صلاة العبد فيحرمه 
مشاهدة حبوبه . . . » ( فصوص ۱/ ۲۲۰-۲۲۲) . 

» . .ابن آدم صمتك عن الباطل صوم » وكفك عن الشر صدقة » ويأسك من 

الخلق صلاة . . . » ( بلغة الغواص ق٠‏ ) . 
نلاحظ من النصين السابقين ان صلاة العبد تفترض انقطاعه عن الخلق . 

لتتحقق «وصلته» بالحق . فالصلاة عبارة عن نسبة او « صلة » بين العبد وربه 
خالية من كل التفات الى « غير ٠»‏ . 
r‏ 
٭# لقد شرح ابن عربي صلاة الحق وصلاة الخلق من خلال فكره يارجاعه) ای 
القعل : يصلى . اسم الفاعل منه : مصل .والمصلى هو المتأخر عن السابق في 

الحلبة . فى مقابل المجلى ر الاول) . 

فالحق : مصل .والخلق : مصل .ولكن من وجهين ختلفين . 

الحق مصل : اى تأخر العلم به عن العلم بالمخلوق ,اذن تأخر علم . 
الخلق مصل : اى تأخر بالرتبة عن رتبة ربه »اذن تأخر رتبة . 
يقول ابن عربي : 

« « فانه تعالی امرنا ان نصلي له واخبرنا انه يصلي علينا » اقالصلاة مناومنه»فاذا 

كان هو المصلي فانما يصلي باسمه الآخر » فيتأخر عن وجود العبد : وهوعين الحق 

الذي يخلقه العبد في قلبه بنظره الفكري او بتقليده . وهو الاله المعتقدا“ . 

فان المحصلي هو المتأخر عن السابق في الحلبة . وقوله : « کل قد علم صلاته 

وتسبیحه » ٤١ /۲٤[‏ ] اې رتبته فی التأحر فی عبادته ربه" . ..) 

. )۲۲٥/۱ فصوص‎ ( 

« قال الله تعالى . . . وهو الذي يصلي » فوصف نفسه بالتأحر في الذكر عن ذكر 

. 0۹٠ /٤ف(‎ ) . .. العبد‎ 

« . . . فأوجب [الحق] على عباده التأخر عن ربوبيته » فشرع له [للعبد] الصلاة 

۹۸ 


ليسميه بالصلي : وهو المحتأخر عن رتبة ربه » ونسب الصلاة اليه تعالى ليعلم ان 


( ف ۴۷۸/۳) .۰ 


)١(‏ وقد بين الاب نويا علاقة الصلاة بالمغفرة والثناء والدعاء والذكر . فليراجع كتابه المذكور 

فهرس الاصطلاحات مادة « صلاة » . 

انظر كذلك  :‏ نظائر القرآن الترمذي ص ص ۷١-۷١‏ . 

التفسير العظيم . سهل التستري ص ٠١‏ 
( الصلاة على ثلاثة أوجه : المفروضة - الترحم - الدعاء) . 

روى الترمذى الحديث التالي عن الحسن البصري : 

« ... عن الحسن : قال قال رسول الله ي ؛ 

« قالت بنو اسرائيل لموسى : ايصلي ربك ؟ 

قال : اتقوا الله يا بني اسرائيل » فاوصى الله اليه : 

انما بعثتك لتبلغني عنهم » وتبلغهم عني » فماذا قالوا لك ؟ قال : قالوا : أيصلي ربك ؟ 

قال : قاخبرهم اني اصلي » وان صلاتي » لتسبق رحتي غضبي » ( نظائر الغرآن ص٤۷) ٠‏ 

كما يراجع الحديث الثاني رواه عن عطاء بن ابي رياح القرشي رت٤1۱‏ ه) . 

(۴) انها « صلة » ولكنها لا تتحقق الا بالصلاة المفروضة المعروفة » فابن عربي حين يقول ان 
الصلاة : مشاهدة المحبوب » لا يسقط الصلاة امغر وضة بحجة ان كل ما اول الى 
مشاهدة المحبوب فهو صلاة . بدليل انه استشهد لاثبات ما تقدم بالصلاة المفروضة فقال 
« ولذلك ني عن الالتفات في الصلاة » . ( راجع النص الاول) . 

E يقول الترمذی فی کتابه‎ )٤( 
: 1۹٦١ العربي مصر‎ 
والصلاة دار الله من دخلها دحل فى عرش 1 عرس ] الله وولائمه وضيافاته » فمن الوقوف‎ « 
والرکوع والسجود ضيافاته » ومن التلاوة اعراسه » ومن الثناء والتشهد ولائمه . والاعراس‎ 
> فى الدار والمساكن والولائم ف البساتين » ولذلك قال جا « جعل الله قرة عيني فى الصلاة‎ 
» . . . ولم يقل بالصلاة ولكن في الصلاة‎ 

(ه) انظر « اله المعتقدات » 

() انظر شرح المقطع فی الفصوص ج ۲ ص ٠٤٤‏ . 


٦‏ - إت“ 


» 


~^ 


ق اللغة : 


« الصاد والميم والتاء اصل واحد يدل على إبهام واغلاق . من ذلك صمت 
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الرجل » اذا سكت . . . ومنه قوم . . «لقيت فلاناً ببلدة إصيت»وهي القفر التي 
لا احد با. . . ويقال : « ما له صامت ولا ناطق » فالصامت : الذهب والفضة › 
والناطق :اليل والخنم والخیل . . . (معجم مقاييس اللغة مادة ( صمت )) 
فى القرآن : 
ورد الاصل ١‏ صمت ؛ مرة واحدة فى القرآن 
« سواء علیکم ادعوتوهم ام انتم صامتون » (۷/ ۱۹۳) . 
على ان الصمت المعر وف بالسكوت كثيرأً ما وردت الاشارة اليه في القرآن 
بنفي الكلام : 1 
« اني نذرت للرحمن صوما فلن اكلم اليوم انسيًا» (1۹8/ )۲١‏ 
عند ابن عربي : 
فصل الامام القشيرى فى رسالته اقوال الصوفية في الصمت »ويمكن 
تصنيف هذه الاقوال فى جدول بياني حسب منابع الصمت ودرجاته 
فمنابع الصمت کا ورد فی اقواحم يکن ارجاعها الى اربع : صمت ادب - 
صمت بسبب ‏ صمت عبادة - صمت رياضة . 
- صمت ادب : فالصمت من آداب الصوفية واخلاقهم . 
- صمت بسبب : اذ را كان صمت المريد سببه كشف أو فيض اهي اخرس 
لسانه فلا نطق ولا کلام 
-صمت عبادة : وهو صمت الانسان عندما يأخذ قوم فى #الغيبة والنميمة . 
- صمت رياضة : وهو قول بشر بن الحارث : اذا اعجبك الكلام فاصمت واذا 
اعجبك الصمت فتكلم . 
اما درجات الصمت فهي:صمت اللسان . وصمت القلسب . وصمت السر 
انظر نص القشيري في الامش ١(‏ ) 
ولا يكاد يخرج ابن عربي عن قواعد الصمت الموضوعة قبله . وعسن كون 
الصمت احد اركان الطريق ك| ربعها الحكي فى قوت القلوب ر الصمت -السهر - 
العزلة - الجوع ) . 


يقول ابن عربي : 
« فاجعل [ الداخل فى هذه الطريقة ] منها 7 الاعما ل ] اربعة فى ظاهرك »وخسةفي 
باطنك . فالتي ى ظاهرك : الجوع - والسهر - والصمت - والعزلة . 
فأثنان فاعلان - وه| الحوع والعزلة . واثنان منفعلان » وها السهر والصمت . 
واعني بالصمت ترك كلام الناس » والاشتخال بذكر القلب » ونطق النفس عن 
نطق اللسان » الا فيا اوجب الله عليه » مثل قراءة أم القرأن . . . وما شرع من 
التسبيح والاذكار . . » ( ف السفر الرابع فق ۳٤۴‏ ) . 
« واما الصمت › فهو ان لا يتكلم مع خلوق من الوحوش والحشرات التي لزمته 
فی سیاحته » او فی موضع عزلته . . واما صمته في نفسه عن حدیث نفسه : فلا 
يدث نفسه بشيء » نما برجو تحصيله من الله . . . واذا عد نفسه بحديث 
نفسه » حال بینه وبين ذكر الله فى قلبه » فان القلب لا يتسع للحديث والذكر 
معا ... » ( ف السفر الرابع فق فق ۴١۱‏ أوب) ٠‏ 


(۱) نص القشیری ص ص ٩٩-٩۷‏ : 

« والصمت سلامة وهو الاصل وعليه ندامة اذا ورد عنه الزجر »فالواجب ان يعتبر فيه الشرع 
والامر والنهي» والسكوت في وقته صفة الرجل كا ان النطق فى موضعه من أشرف الخصال . . 
سمعت الاستاذ ابا علي الدقاق يقول من سكت عن الحق فهو شيطان اخرس » والصمت من آداب 
الحضرة . . . ( والسكوت على قمسين ) سكوت بالظاهر وسكوت بالقلب والضمائر » فالمتوكل 
يسكت بقلبه عن تقاضي الار زاق والعارف يسكت قلبه مقابلة للحكم بنعت الوفاق » فهذا بجميل 
صنعه واٹق وهذا بجمیع حکمه قانع » ونی معناه قالوا : تجري عليك صروفه وهموم سرك 
. . . فاما ايثار ارباب المجاهدة السكوت فل] علموا ما فى الكلام من‌الآفات »ثم ما فيه من 
حفظ النفس وإظهار صقات المدح واليل . . . وذلك نعت ارباب‌الرياضة » وهواحد اركانم في 
حکم المنازلةوتهذيب الخلق . . . بشر بن الحارث يقول.اذا اعجبك الصدق فاصمت واذا اعجبك 
الصمت فتكلم » وقالسهل بن عبدالله لا يصح لاحد الصمت حتى يلزم نفسه الخلوة ولا تصح له 
التوبة حتى يلزم نفسه الصمت» وقال ابو بكر الفارسي من لم يكن الصمت وطنه فهو في الفضول 
وان كان صامتاً »والصمت ليس بمخصوص على اللسان لكنه على القلب والحوارح كلها . . . مشاد 
الدينوري يقول:الحكاء ورثوا الحكمة بالصمت والتفكير . وسئل ابو بكر الفارسي عن صمت 
السرفقال:ترك اشتغال بالاضي والمستقبل . . . .. وقال ابن مسعود:ما من شيء بطول السجن احق 
من اللسان . . . وقيل ان ابا حهزة البغدادى كان حسن الكلام فهتف به هاتف:تکلمت فاحسنت 


eA 


بقي ان تسكت فتحسن » فا تكلم بعد ذلك حتى مات » ومات قريباً من هذه الحالة على رأس 
اسبوع او أقل او اكثر . . . وسثل ابو حفص اى الحالين للولي افضل الصمت او النطق » فقال لو 
علم الناطق ما آفة النطق لصمت ان استطاع عمر نوح » ولو علم الصامت ما آفة الصمت لسأل 
الله تعالى ضعفي عمر نوح حتى ينطق . وقيل صمت العوام بالسنتهم وصمت العارفين بقلو م 
وصمت المحبين من خواطر اسرارهم > 


۷ - الصورة 
ق اللغة : 


« الصاد والواو والراء كلمات كثبرة متباينة الاصول . . . وما ينقاس منه قومم 
صَورَ يصور » اذا مال . . . وسوى ذلك فكل كلمة منفردة بنفسها . من ذلك 
الصورة صورة كل مخلوق » والجمع صور » وهي هيئة خلقته . والله تعالى الباريء 
الملصور . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « صور») . 
ف القرآن : 
)١(‏ صورة الائسان : هيئة خلقته . 

« هو الذي يصوركم في الارحام كيف يشاء )٠/۳(»‏ . 

« فی اى صورة ما شاء ركبك » (۸۲/ ۸) . 
المصور- اله . 

« هو الله الخالق الباريء المصور » )۲١/١۹(‏ . 
عند ابن عربي : 


#د استعمل ابن عر بي ثلاث عبارات تتضمن لفظ , صورة » 

- صورة (مفردة .مضافة ) [بشكل عام تتخذ معناها الخاص من اضافاتها] . 

- صورة الحق [وهي ترد عنده فى اكثر الأحيان معرفة دون اضافة : 
الصورة] . 

- صورة العالم . 
وسنتعرض لكل منها باختصار على ان نفرد النقاط الباقية مضمون 

« صورة الحق » فقط . 
٠‏ (أ) ‏ صورة [مفردة- مضافة] . , 


سار ابن عر بي على الخط الارسطي فى التفريق بين الصصورة والحيول ١او‏ 
الجسم والر وح فى الانسانالواحد ولكنه توغل با ولم بحصرها بالانسان بل عممها 
على مستويات الوجود كافة : العالم .الحق .الخلق .المعاني ... فكانت 
الصورة : وجودا عينيا للشيء فى مقابل حقيقته وماهيته .او مظهر! له قي مقابل 
الباطن . يقول : 
() «ثم اوجد [ الحق ] في هذا الع|اء“ جميع صور العالم الذي قال فيه انه 
هالكءيعني من حيث صورة 1 الصورة ] « الأ وجهه » /٠۸[‏ ۸۸]ء يعني الا 
من حقيقته فانه غير هالك » فاهاء في وجهه تعود على الشيء . . . ومثال 
ذلك . . . ان صورة الانسان اذا هلكت ولم ببق نما في الوجود اثر لم تهلك 
حقيقته التي يميزها ا لحد وهي عين ا لحد له . فنقول : الأنسان حيوان 
ناطق ... فان هذه الحقيقة لا تزال لهء وان لم تكن له صورة في 
الوجود . .. »)(ف۳/ )٤١١‏ . 
« وقال تعالى : «سنر مهم اياتنا فى الآفاق » [١۴/4ه]‏ وهو ما حرج عنك « وفي 
انفسهم » ۴ ] وهو عينك » « حتی یتبین هم » ای للناظر « انه الحق » 
من حيث انك صورته . وهو روحك . فانت له كالصورة الجسمية لك . 
وهو لك كالروح المدبر . لصورة جسدك » ( فصوص )٦۹/١‏ . 
)١(‏ « ... فكانت صورة القاء موسى في التابوت » والقاء التابوت في اليم 
صورة هلاك وف الباطن كانت نجاة له من القتل » . ( فصوص ۱/ 1۹۹) ٠‏ 


(ب) - صورة الحق ٠‏ 

المترادفات : صورة الحق الظاهر .ظاهر الحق . 

سنترك بحث مضمون « صورة الحق » الى النقاط التالية . وسنكتفي هنا 
باظهار مكانتهاءومكاہا بين المصطلحات المتشابہة من خلال القاء ضوء على 
نشاتها واثرها : اراد الحق ان ير ى اعيان اسهائه الحسنى . فخلق العالم 
مرآة . ولكن صو رته لم يستطعها اى جزء من هذا العالم بمضرده .لذلك 
خلق بيديه آدم , الاتسان الكأمل » وصحت له الصورة خلقه باليدين »ومن 
ثم صحت له الخلافة لكونه على الصو رة“ . وبذلك اضحت الصورة مسبوقة 
بخلق « اليدين » بكل ما تحويه هذه الكلمة من ابعاد“ . متبوعة بالخلافة 
بكل ما تفترضه فى الخليفة من الظهور بالصورتين : صورة الحق 

y'۳ 


[ المستخلف ] صورة الحلق [ المستخلف عليه ] . 
يقول ابن عربي : 
« وما حاز المؤمن . . . السعة الا بكونه على صورة العالم وعلى صورةالحق» 
وكل جزء من العالم ما هو على صورة الحق (Alf)...‏ . 
« وانما صحت الصورة لآدم لخلقه باليدين › فاجتمع فيه حقائق العالم 
بأسره والعالم يطلب الاساء الاهية . فقد اجتمع فيه الأسماء الاهية . .. » 
(ف۲۹۳/۱) . 


« انما كانت الخلافة لآدم عليه السلام دون غیره من اجناس العالم » لکون الله 
تعالی خلقه على صورته » فالخليفة لا بد ان يظهر فما استخلف عليه › 
بصورة مستخلفه والا فليس بخليفة له فيهم » . (TWN)‏ . 


« العالم على صورة الحق . . . الانسان الكامل على صورة العالم وصورة 
احق » (ف٤/١۲)‏ . 
(ج) - صورة العالم : 
يقول ابن عربي : 
« الانسان الحيوان : خليفة الانسان الكامل » وهو الصورة الظاهرة التي بها 
جمع حقائق العام . والانسان الكامل هو الذى اضاف الى جميعة حقائقالعالم» 
حقائق الحق » التي بها صحت له الخلافة . . . » (ف۴/ )٤۴۷‏ . 
يتضح من النص ان « صورة العالم » هي مرادف لمختصر العالم .فليراجع 
« مختصر العالم» . 
HHR‏ 
# ان « صورة الحق » ليست ضرورة فى صيغة الانسان الحدية ب ينانها كل من دخل 
قى نوع الانسان .بل هي مرتبة وصفة لا يأخذها الا الكامل من هذا النوع 
( وعندها يسمى : صاحب الصورة او صاحب العهد )0 . 
مرتبتها : التصرف في المراتب الكونية كلها . لانها مرتبة الخلافة . 
صفتها : كاملة جامعة : كاملة من حيث ان كل انسان يناها هو عالم مستقل 
وكل ما عداه هو جزء من العالم . جامعة من حيث ان الانسان المذكور 
جمع فى حقيقته كافة حقائق الخلق والحق . 
a:‏ 


يقول ابن عربي : 

(أً) « ... وانما هي [الصورة ] للنفس الكاملة كنفوس الانبياء ومن كمل 
من الناس » . (ف۱۹/۲) . 
« الانسان ... بجا هو انسان هو قابل للصورةء اذا اعطيها لم يمتنع من 
قبوها . . . الخليفة وهو صاحب الصورة ... ) (ف٤/١۸)‏ . 

(ب) « قال » عليه السلام : « ان الله خلق آدم على صورته بالنشأة من اجل 
اليدين وجعله با خلافة على صورته » وهي المنزلة » 

( ختم الاولياء . الامش ص )۲٠۸‏ . 
« . . . فهوانسان من حيث الصورة ومنها يتصرف فى الحراتب كلها . . . 
فبالصورة نال الخلافة والتصريق واسم الانسانية . . . » (ف١/١6٦)‏ . 

)ج( « وان شئت قول النبي ىة : ان الله خلق ادم على صورته" » فهذه صفته 
فانه لا جمع له فی خلقه بین يديهءعلمنا انه قد اعطاه صفة الكا ل فخلقه كاملا 
جامعا وهذا قبل الأسماء . . . » (ف۷/۴١)‏ . 

HHR 
الانسان الكامل هو « صورة الحق » : تعني هذه العبارة ان الانسان الكامسل‎ # 
ر وحده دون سائر المخلوقات ) يكن ان نطلق عليه جيع الاساء الالميةماعدا‎ 
. الوجوب الذاتي . فصورة الحق اذن هي مظهره الصفاتي الاسائي‎ 
: يقول ابن عر بي‎ 

(أ) « ولا خلق [الله] الانسان عبتا بل خلقه ليكون وحده على صورته » فكل 
من في العالم جاهل بالكل عالم بالبعض» الاالانسان الكامل وحده فان الله 
علمه الاساء کلهاءوآتاه جوامع الكلم فكملت صورته فجمع بين صورة 
احق وصورة العالم » فكان برزخاً بين الحق والعالم » مرآة منصوبة يرى 
احق صورته في مرآة الانسان . . . ومعنى رؤية صورة الحق فيه : اطلاق 
جيع الاسماء الاهية عليه . . . فالانسان متصف » يسمى بالحي العالم المريد 
السميع البصير المتكلم القادر وجيع الاسماء اللهية . . . تحت احاطة هذه 
الاس)اء السبعة » ( ف ۳۹۸/۳) . 
« ... ولا کان استناده [ الحادث ] الى من ظهر عنه لذاته » اقتضی ان یکون 
على صورته فيا ينسب اليه من كل شيء من اسم وصفة ما عدا الوجوب 
الذاتي فان ذلك لا يصح في الحادث . . . » ( فصوص )٠۳ /١‏ . 

¥۰0 


(ب) « اعلم ان المثلية الواردة فى القرآن لغوية لا عقلية » لان المثلية العقلية 
تستحيل على الله - تعالى . زيد الاسد شدة » زي زهي شيعراً » اذا وصفت 
موجودا بصفة او صفتين ثم وصقت غيره بتلك الصفة » وان كان بينها تباين 
من جهة حقائق آخر » ولكنه] مشتركان في روح تلك الصفة ومعناها : فكل 
واحد منها على صورة الآخر في تلك الصفة خاصة » . 

( الفتوحات السفر الثاني الفقرة ٠١١‏ ) . 
HHH‏ 

# لقد استعمل ابن عربي جلة قثيلات لتفسير نشوء الكثرة عن الوحصدة 
( ظلال . مرايا » صور ...)»فكل ما سوى الحق هو صورة له وتتفاضل 
الصور نظراً لاستعداد المحل المنظور به من حيث ان كل موجود يظهر 
بصورة الحق التي تقتضيها عينه الثابتة . .. اذن « الصور» هي مبدا 
الكثرة والتفاضل ف الوحدة الوجودية . فالوجود المطلق ر( الحق ) يتجلى 
فما لایتناهی عدده من‌الصور التي لا تقوم بذاتها بل تفتقر فی وجودها الى 
الحق مع الانفاس . 

يقول ابن عربي : 

(أ) « وكل ما سوى الله قد ظهر على صورة موجوده . ف) أظهر الا نقسه ء 
فالعالم مظهر الحق على الكمال . . . ثم ان الله اختصر من هذا العالم ختصرا 
مجموعاًء جوی على معانيه كلها من اکمل الوجوه سماه آدم » وقال انه خلقه 
على صورته . .. »)(ف۱۱/۳) . 8 

« فان رؤية الشيء نفسه بنفسه ما هي مثل رؤیته نفسه فی آمر آخر یکون له 
كالمرآة » فانه يظهر له نفسه في صورة يعطيها المحل المنظور فيه . . . » 
( فصوص ۱/ ٤٩-٤۸‏ ) . 

(ب) « الشخص وان كان واحدا فلا تقل له ظل واحد ولا صورة واحدة . . 
فعلى عدد ما يقابله من الانوار يظهر للشخص ظلالات » وعلى عدد 
المرآي تظهر له صور › فهو واحد في ذاته متكثر من حيث تجليه في الصور أو 
ظلالاته فى الانوار فهي المتعددة لا هو » وليست الصور غيره » 

( کتاب التراجم ص )۴١‏ . 


« المتحقق منا باحق تظهر صورة احق فيه اكثر نما تظهر في غيره . فمنامن 
یکون الحق سمعه وبصره وجمیع قواه ... (فصوص )۱٤/۱‏ . 


»( راجع « عمأاء» 
( راجع « تابوت » 
(۳) « صورة الحق » او « صورة الله » لا يقصد بها الله من حيث ذاته » بل الحق کا هو في 
الاعتقادات . 
يقول ابن عربي : 
« واعلم ان الله لا حل آدم على صورته علمنا ان الصورة هنا في الضمير العائد على الله 
انها : صورة الاعتقاد في الله الذي يخلقه الانسان في نفسه من نظره اوتوهمه . .. » 
(ف٤/۲۱۲)‏ . 
راجم اله « المعتقدات » 
(8) انظر و« خحلافة » 
(ه) انظر « یدین ٩‏ 
)٩(‏ يقول ابن عربي : 
« فتحار فيه [ العالم الاي ] حيرتك في الله [ انظر « حيرة » ] فحينذ تعرف انه قد حصلل 
الصورة وانه فارق الانسان الحيوآن » ومتى لم يعرف الانسان هذا من نفسه ذوقا وحالا 
وكشفا وشهوداءفليس بالانسان المخلوق على الصورة » الذى له الامامة [ انظر « امامة » ] في 
الكون » صاحب العهد : فان الله لا ينال عهده الظالمون » وليس عهده سوى صورته » . 
(ف4/٦٥)‏ . 
(۷) يقول الغزالي في معنى الحديث الوارد : « الصورة اسم مشترك قد يطلق على ترتيب‌الاشكالء 
ووضع بعضها من بعض واختلاف تركيبها وهي الصورة المحسوسة . وقد يطلق على ترتيب 
المعاني التي ليست محسوسه بل للمعاني ترتيب ايضا وتركيب وتناسب ويسمى ذلك صورة» 
فيقال صورة المسئلة+كذا وكذا وصورة الواقعة . . والمراد بالتسوية في هذه الصورة هي 
الصورة المعنوية والاشارة به الى المضاهاة » . 
( المضنون الصغير بہامش الانسان الکامل ج ۲ س ٩3‏ ) . 
(۸) انظر « عين ثابتة » 
)٩(‏ انظر « خلق جديد » لانه المشار اليه بقوله الوجود مع الانفاس . 
)٠١(‏ بخصوص « صورة » عند أبن عربي فليراجع : 
۹ فصوص الحکم : ج ۱ ص ۹٦ ۰۸۷ ۰ ۷۲ ۰ ۳۸ ۰ ۲٤‏ ص 11۲ ص 1۷۲ ۱۸٩‏ 
( الصورة الدنيا = صورة نشأة الدنيا ) . ص ۲١١‏ ( صورة الشرع ) . 
فصوص الحکم ج ۲ ص ۲۸ ( صورة = جلى ) » ص ۴٤‏ » ص ٠١‏ ( صورة + جلى ) » 
ص ۱٤١‏ ص ص ۱۲۹-۱۲۸ › ص ۱٦۹۸‏ ص ۳۲۹-۳۲۸ . 
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الفتوحات ج ۲ ص ۲٠١‏ ( الخلافة والصورة ) ١‏ ۸ ( الخلافة والصورة ) » ص 
١‏ ( صورة الحضرة الالهية = الانسان ) » ص ٤٠۴‏ ( صورة كن)» ص ٤١٤4‏ ( صور 
الشؤون = صور العالم ) . ص ٤۷۹‏ ( سيد فى صورة عبد ) . 


الفتوحات ج ٣‏ ص ۲۲ ( الصورة الآدمية العنصرية = آخر صورة ظهر فيها الانسان ) 
ص ٤١‏ ( التحول في الصور ) »> ص 1٠۹‏ ء ص 1٠١‏ ( صورة مثالية متجلية في حضرة 
خيالية) »ص ص ۱۹۸4 - ۹۹ ( التحول الالهي فى الصور ) »> ص ۳٠۹‏ ( التحول في 
الصور)» ص ۴٤١‏ ( صورة العالم = الانسان » صورة الحق = العالم ء الانسان ) » 
ص ۳۹٩‏ ( الصور منها : معنوى » روحاني » ملكي » طبيعي عنصری)» ص ٤٥٩‏ 
( صورة الحق = العالم ) > ص ٤٥١‏ ص١٤٤‏ ( صورة الاسماء الالمية = العالم ) ص 
. 
الفتوحات ج ٤‏ ص ۲ ( صورة حق ) » ص ٩‏ ( الصور الامكانية ) » ۲۹ ( الصور ) 
ص ٠١‏ ( الخلافة والصورة)» ص ٠٠١ » ٩٠۲‏ ( صور الوجود = الاشياء) »ص ٠١١‏ 
( صورة الله = الانسان الكامل ) » ص ۲٠٠ 15١‏ ( الصورة الاهية الجامعة ) » ص 
4 ( تصور المعاني ) « ص ۳۴۲ ( صور الاهة)» ص ۸ ص ٤4۸4‏ ( صور 
الاساء) . 
ترحمان الاشواق ص ٩۷-٠١‏ ( الصورة الذاتية ) » ۷١‏ ( بالتضمين ) . 
المقنع في ايضاح السهل الممتنع » ورقة ٠٤١‏ ب ( التحول في الصور ) 
مراة العارفين فى ملتمس دين العابدين ق ۱۲١‏ ب ( صور = لتميز كليات المراتب ) . 
انشاء الدوائر ص ٠۳‏ . 

ک| يراجع بخصوص صورة ايضا : - 

- في التصوف الاسلامي نيكلسون ترجمة عفيفي ص ٠۴۴‏ ( صورة كا يفهمها 

الحلاج ) . 

خحتم الاولياء » نشر عثان يجيى فهرس الاصطلاحات مادة ر صورة» . 

- مشكاة الانوار الغزالي ص ۷١‏ . 

الاسماء والصفات البيهقي فهرس الموضوعات : انظر « صورة» . 
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۸ - صوزة ابق اوصورة اقالطا 


انظر « صو رة » المعنى الأول الفقرة (۲) . 


۹ -صورةالالر 


انظر « صو رة » المعنى الاول الفقرة (۳) . 


۰ - الضجع 


لجع هو المخدع 
انظر « مخدع « 


الفکلال 


الضلال عند ابن عر بي يرادف , الحيرة» 
انظر « حیرة ۲(“ 


0( کا يراجع الفتوحات ج ٤‏ ص Fo «4V۹ «(10° ٠٠١‏ 


۲ - صلالالهندی 


ضلال الهدى هو د الحرة المحمودة » عند الشيخح الاكبر 
انظر « حيرة » 


۳ - صب الله 


فى اللغة : 


« الضاد والياء والفاء اصل واحد صحیح ¢ يدل على ميل الشيء الى الشيء 8 
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وضافت الشمس تضييف : مالت » وكذلك ضيفت » اذا مالت للغروب . 
والضيّف من هذا » يقال ضمت الرَجُّل : تعرّضت له ليضيفني » وأضفتّه : أنزلته 
علي . لضفت بكرن واخدا وخعا : ونقال ابضا ضاف ضقان † 
E AR‏ 

فى القران : 
ورد الاصل « ضيف » في القرآن بمعنى نزل على مضيفه ضيفاً وهو واحد 
او جع . 

« هل اتاك حديث ضيف ابراهيم المكرمين ) ٠٤ /١۱[‏ ] 

« استطع] اهلها فابوا ان يضیفره)| ۲[ ۱۸/ ]۷W‏ . 
اما نسبة « الضيف » الى الله فهذا لم يرد في التنزيل . 
عند ابن عر بي : 

يقول ابن عربي في شرح لفظ« ضيف » الوارد فى ابيات قاها الحلاج يوم 


وقعته : 
« سقاني مثشل مايشرب كفعل الضيف بالضيف .°0 


الصوفية" » وفق الله وليي : أضياف الله تعالى فى الارض . وردوا عليه من 


الاغيار ونزلوا بحضرته»فاضافهم معرفته . 
( رسالة الانتصار ص ص )٠١ -١٤‏ . 


0 الابيات الكاملة هي : 


ار مثلما ت ب » فعل الضيف بالضيف 
فلا دارت الكأس دعا بالنطع والسيف 


کذا من یشرب الراح مع التنيين في الصيف 

- وقد بحث الدكتور عبد الكريم اليافي هذه الابيات بجا عرف عنه من صدق الاتصال بتار يخنا 

الفكري والادبي العربي القديم » كل ذلك من خلال نظرة معاصرة حديثة » اذ انه بعد ان 

درسها بمنطق التاريخ يرجع اليها مرة ثانية بمنظار ادبي بحت ويبحثهامن ناحية الاسلوب ليتأكد 
من نسبتها الى الحلاج » يقول : 

« تمة ابيات جيلة كلها استعارات وتثيل نسبت الى الحلاج وال ابي نواس وال الحسين بن 

ضحاك وقد نبه على ذلك الاستاذ المستشرق ( ماسينيون ) وأثر نسبتها الى الحلاج بحجة انا ليست 

۷1€ 


في ديواني الخليع وابي نواس وان الرواة الذين ينسبونها اليه متأخرون عنه ويكرهونه . . 
وكذلك يذكر ابن عربي الابيات الاربعة في رسالة الانتصار على لسان الحلاج»ويتبين من هذا كله 
ان الرواة یذکرون ان الحلاج انما انشد هذه الابيات قبيل مصرعه » دون الاشارة ای انپا من‌نظمه» 
ونحن نعلم ان المتصوفين جرت عاداتهم على الت ثل بابيات الشعراء الاخحرين > وتحميلها المعاني 
التي تجول في خحواطرهم وتوائم احواهم چ ونحن نقدر صدق تثل الحلاج مهذه الابيات وعمی 
مأساته ولكنا غيل مع ذلك الى نسبة الابيات للخليع مع انشاد الحلاج ها يوم قتل : 

جاء ف عحاضرات الادباء للراغب الاصبهاني : « قال الحسين بن خلیع نادمت یوما ابراهیم 
بن المهدى فسكر وعربدعلي» فدعابالنطع والسيف فتكلم في اصحابه فتجافی عني ثم تأخرت عنهء 
فدعاني فكتبت اليه ( الابيات ) فدعاني وارضاني . ثم كان المأمون يضاحك ابراهيم بهذه الابيات 
ويولع بها » هذا وابراهيم بن اهدي اخو هارون الرشيد اسود حالك اللون عظيم ال مثةء بيغ شاعر 
مشهور بالعربدة يلقب بالتنين . قال ابو يوسف القزويني فی کتابه « اخبار الجلاج » وقد ظن 
قوم ان هذه الابيات للحلاج وانما هي لابي نواس کان ينادم الامين الى آخر القصة . . » قال حمزة 
الاصفهاني في مقدمة دیوان ابي نواس : بل هذه الابيات هي للحسين بن الضحاك الخليع الباهلي 
کان ينادم ابراهيم بن المهدى » . هذا وقد مات ابو نواس سنة 1۹۸ ه والحسين بن الضحاك سنة 
0° ه وابراهيم بن المهدي سنة ٠۲٤‏ . 

فاسلوب الابيات الرمزى تلف عن اسلوب ا لحلاج المجرد»ولفظ التنين الذى هو لقب 
لابراهيم بن المهدي الصق انطباقاً عليه في هذه الابيات» وان كان تمل الحلاج بهذا الشعر يعطيه 
روعة كروعة الطلسم »› ( دراسات فنية في الادب العربي ص ص ۳۴۳۰۔۳۲٣‏ ) ۰ 


هذا ويذكر الدكتور اليافی بعض الابيات من ديوان الحلاج الذي جمعه ماسينيون ويؤکد 
نسبتها الى غبره . مثلاً القصيدة التي مطلعها : 

کت فتن و اك ازا فليهنك الدار بل فليهنك الجار 
فهي للبهاء زهير المتوفي سنة ٠٥٦‏ ه . 

فليراجع بشأن هذه الابيات : 

د. كامل الشيبي : شرح ديوان الحلاج ص ص ۴۵۱۱ م - ۳٣۷‏ م مع الامش رقم ۲۹ ( ونلاحظ 
وجود المعلومات نفسها فى كتاب الدكتور اليافي المتقدم ذكره والمنشور عام ۱٩٩۳‏ ) حيث يورد 
كافة المصادر الادبية والصوفية والتار بخية التي اهتمت بمذه الابيات . 

ديوان الحلاج نشر كامل الشيبي ص ۸۲ . 

اخبار الحلاج . ماسينيون ص ۴١‏ ( الاصول الكثيرة التي نشرت هذه الابيات ) 

- رسالة الانتصار ابن عربي ص ص ۱۸-۱٤‏ حيث شرح هذه الابيات من خلال موقفه . 


Paul NWYIA studia Islamica. Ex fasciculo XL°. P.P. 110- 111 n°2 (sirr al 
tinnîn— mystère du bien et du mal. de la ténébre et de la lumière, de eau et 
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du feu, de la chair et du sang, de la manducation et de la potation, de la mort 
et de la vie, du chaud et du froid et en fin mystère du Nawrûz et du 


Mahrajan». 
: يراجع بشأن صوفي عند ابن عربي‎ )۲١ 
٠4 مشاهد الاسرار القدسية ق 1۸ . ق‎ - 
. ٠٠۸ ص‎ ٤ الفتوحات ج‎ 


A 


- 6 الع 
فى اللغة : 


« الراء والقاف والعين اصل يدل على سد حل لشيء . يقال رقعت الثوب 
رقعاً . والجرفة رقعة . فأما قولحم لواهي العقل : رقیع » فکأنه قد رقع » لانه لا 
يرقع الا الواهي الخلق . . . » ( معجم مقاييس اللغة مأادة « رقع ») . 
في القرآن : 

غير واردة 
عند ابن عر بي : 

تفاوت الصوفية فى آداهم فى الملبس فمنهم من انخذالمرقعات.ومنهم من 
لبس الخز واللين على ان ابن عر بي لم يشجع ظاهرة المرقعات بل حصرها باهل 
الله فى موتاتهم الاربع . 

قول : 


» والطائفة تسمی الجوع 8 ف » الموتات الأربع»:الموت الأبيض 0 وهو مناسب 
للضياء» فان لاهل الله اربع موتات : موت ابض وهو الجوع > وموت اح مر » 
وهو خالفة النفس في هواها 2 وموت اخحضر وهو طرح الرقاع في اللباس ¢ بعضها 
على بعض . . . وانما سميت لبس المرقعات موتا اخضر » لأن حالته حالة الارض 
في اختلاف النبات فيه والازهار » فاشبه اختلاف الرقاع » 

( ف السفر الرابع فق ۱۸ ) . 


١‏ - يذكر « الطوسي » اداب الصوفية فى اللباس في كتابه اللمع ص ص ۲۹٤ ۲٤۸‏ حيث يظهر 
اختلافهم : 
« ځکی عن ابي سلان الداراني رحه الله تعالی : انه لبس قميصاً ابيض » يعني غسیلا › 
فقال له احمد : لولبست قميصاً اجود من هذا . . . فقال له : يا أ مد » ليت قلبي في القلوب 
مثل قميصي فى الثياب. . . ودخحل جاعة على بشر بن الحارث. رمه الله تعالى» وعليهم 
المرقعات » فقال همم بشر : يا قوم » اتقوا الله ولا تظهروا هذا الزي » فانكم تُعرفون به 
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وتٌکرمون له » > فسكتوا كلهم .. . فقام شاب من بينهم فقال : الحمد لله الذي جعلنا م 
یعرف به ویکرم له » والله لنٌظهرن هذا الزی حتی یکون الدین کله لله . . . فقال له بشر : 
احسنت يا غلام مثلك من يلبس المرقعة . 

a 
فاخرة . . . قال الشيخ [الطوسي] رحمه الله تعالى : وآداب الفقراء في اللباس » ان يكونوا مع‎ 
I aS 
. الصادق أيش ما لبس بحسن عليه . . ولا يتكلف ولا مختار»‎ 


٥‏ - طربت 


فى اللغة : 

« الطاء والراء والقاف اربعة اصول : احدها : الاتيان مساء . والثاني : 
الضرّب . والثالث : جنس من استرخاء الشيء . والراإببع : خصف شيء على 
شيء . 

فالاول : الطروق . . قالوا : ورجل طْرقّةٌ » اذا کان يسري حتی بُطرق 
اهله ليلا . ... تسميتهم النجم طرق و لات ا 
اعلم : الطريق » لأنه يتور . وڃجوز ان يکون من أصل آخر » وهو الذي ذكرناه 
من خحصف الشيء e‏ . . ) ( معجم مقاييس اللغة » مادة « طرق ») . 
في القرآن : 
١-الطارق‏ : النجم 

« وما ادراك ما الطارق . النجم الثاقب » )٠/۸١(‏ . 

۲-الطريق . مجازاً معنى السلوك 

« مصدقاً لا بین یدیه بهدیه الى الحق وای طریق مستقیم ۲ )۴۰/4٩(‏ . 
عند ابن عر بي : 


ان لفظ« طريق » فى التصوف يختصر جلة , الطريق الى الله » . لذلك كان 
y1 °‏ 


من الشمول بحيث تندرج تحته التجربة الصوفية بكاملها . ابتداء من تنبه 
القلب من غفلته .. مروراً مجاهدة النفس ورياضتها»وصولا الى النشاط 
الر وحي وتفتح فعاليته 


ولق وينمو من داخل هذا النشاط الر وحي ججملة مصطلحسات تشكل 
مفردات التصوف العملي . ومن الممكن التوقف علد اهم مفاتيحهاءلنكون 
فكرة عن التجر بة الصوفية من داخل . 


KHER 


جو التسلىك : 


الصوفي فى ارادته الوصول الى « الحضرة الالهية » يضع قدمه على اعتاب نجربة 
جوانية . تتطلب شمول الوعي والدراية للنفس الانسانية فى غرائزها 
ونز واتها . جوحها وقهرها . ولا بخفى ما للنفس من سلطان يظهر بوجوه 
ختلفة . تتدرج فى المكر من الضعف الى قمة القوة . لذلك كان فيه 
متخصصون مرشدون مهمتهم توصيل «١‏ الصوفى الذى اراد الوصول» . 
وتأهيله لأدب « الحضرة الالهية » . 


فالتسليك هو هذه العملية التي يتولى فيها «المرشد » او ١‏ الشيخ » مهمة 
توصيل « الفرد » او « الحريد » .الى « الحضرة الالية » . 

وهي عملية تخضع لجملة عوامل . تتجاذ بها قوى ختلفة : نوعية المريد - 
طاقته - قوى نوزاع نفسه وطغيان غرائزها - اهليته الروحية - مقدرة 
«المرشد  »‏ درجة اجازته ۰ 


والتسليك بنظرة اخرى . هو تربية الانسان الر وحية الذهنية كا تظهر على 
مستوى السلوك النفسي . « فالنفس » اسهل « المحداخل » لجوانية الانسان كا 
انا من ناحية ثانية »اقرب تعبير عن هذه الجوانية . لذلك برز اهام الصوفية 
بالاحلام والرؤى كمؤشرات ومفاتيح لاعماق النفس . وعلى اساسها يتدرج 
التسلىك . 


والتسليك .بلغة عصرية . هو « تدريس » على المستوى العملي يتمتع بكل ما 
للتدريس من مناهج وتوابت . لذلك تعددت الطرق الصوفية . فكل طريقة 
ها منهجها وثوابتها . سواء فا يتعلق « بالمحريد » او بالمحراحل نفسها للطريق 
الى اله . هذه المحراحل التي يسميها الصوفية : الاحوال والحقامات . 
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فالاحوال والمقامات فى السلوك الصوف خاضعة لثوابست معينة »اذ يرى 
الصوفية ان كل « عمل » يقوم به الحريد من الفرائض والنوافل او المجاهدات 
والرياضات . له« حال » و« مقام » واستنادا الی ان کل « عمل » له « حال » 
ود مقام » اخذ السلوك من تحكمه « بالاعم|ال » بخطو نحو منهجية شبه علمية 


ويقسم هذا السلوك کالتدريس تماما [ابتدائي - تکميلي - انوي - جامعي] 
الى مراحل . ولكل مرحلة مرشد متخصص . فمرشد او شيخ البدايات لا 
يستطيع ان يتابع مع مر يد انہى هذه المرحلة »بل بجحیله الى مرشد او شيخ اعلی 
وهكذا ... ولذلك تتعدد النصوص الصوفية التي يذ كر فيها صوفى مشهور 
[کالشاذني -والرفاعي -وابن عر بي] شيوخه الى الله تعالی . . ويؤكد ما ذهبنا 
اليه . تعدد انواع الاجازات للمشايخ .. . رو ن اجازة تحمدد 
امكاناته . فمنهم المجاز « باعطاء العهد » ومنهم المجاز بتسليم زاوية وما الى 
ذلك . حتى نصل الى اعلى المشايخ وهو الشيخ صاحب منهج التسليك نفسه 
[الرفاعي - الشاذلي - القادرى ..] ٠‏ وهذا الاخير لا تنص عليه الاجازة بل 
يدخل حلقة في مشايخ « السلسلة » . وهي تبدأ من الرسول الى « الشيخ › 
صاحب المنهج ثم تنتشر بين مريديه واتباعه على شكل اجازات . 

ولم يتم الصوفية . قبل القرن الساببع المجري بتدوين مصنفات ف 
١‏ السلوك » .بل دونوا في الفكر الصوفي وعاشوا وفقاً للسلوك الصونفي . ولم 
تتعد د المؤلفات في التصوف العملي والسلوكا الا بعد القرن السادس -السابع 
الهجرى .حيث دخل التصوف مرحلة التربية الصوفية ومناهج 
التسليك ... فكثر مريدو الصوفية وقل مفكر وها . 


يقول ابن عر بي : 
١‏ - لفظ, الطريق » يشمل التجر بة الصوفية بكاملها 
« . . .ان الطريق الى الله تعالى . . . على اربع شعب : بواعث ٠‏ ودواع » 
واخلاق » وحقائق . .. الدواعي خمسة : الهاجس السببي ويسمى « نقر 
الخاطر » ثم الأرادة » ثم العزم ثم اهمة » ثم النية . والبواعث هذه 
الدواعي ثلاثة اشياء : رغبة أو رهبة اوتعظيم . والرغبة رغبتان : رغبة في 
المجاورة ورغبة فى المعاينة . وان شئت قلت : رغبة فيا عنده » ورغبة فيه . 
والرهبة رهبتان : رهبة من العذاب ورهبة من الحجاب . والتعظيم : إفراده 
عنك وجمعك به . والاخلاق على ثلاثة انواع : خلق متعد [الى الغير بمنفعة او 
VY‏ 


دفع مضرة] ولق غير متعد [الى الغير : كالتوكل] » وخلق مشتر“ ٠ ٠‏ : 
واما الحقائق فعلى اربعة : حقائق ترجع الى الذات المقدسة » وحقائق ترحع 
الى الصفات النزهة . . . وحقائق ترجع الى الافعال . . . وحقائق ترجع الى 
امفعولات . . . وجي ما ذكرناه يُسمى الاحوال والمقامات ... » 

- رف السفرالاول فق ٠ )۹١-۸۸‏ 


۲ منهجية السلوك 
RSS‏ 


و فإن لكل عمل من هذه الاعما ل الرياضية وا مجاهدات له نتائح خصوصة : 
لكل عمل : حال ومقام » ( ف السفر الرابع فق ٠ )١١١‏ 


۴ ضرورة الشيخ 
کک = 
« ومن طلب الطريق بلا دليل اهي » لقد طلب المحالا » 
| ( ف السفر الثالث فق ١‏ ) 
ok‏ ¥ ¥ 
المريد - المراد : 
کے 
,ريد اسم فاعل من د اراد »وقد اكتسسب د المريد ٠‏ ف التصوف |٠۸‏ 
الاسم“ لسببين : 


الول : انه اراد الوصول الى معرفة الحق او الى الحضرة الالحية . 


الثاني انه يعر ر هذه الارادة من نفسه بتسليمها . لذلك «المحريد »هو اسم 
فاعل . وتسليم الارادة : تقنية الوصول الى الله : 


فالوصول الى معرفة الحق فى المنهج الصوفي قائم على سلوك معن يبد آبالارادة 
الذاتية للفرد [الذي يريد الوصول] ١‏ مرورا بتقنية معينة على مستوى 
الارادة [تحرير الارادة من النفس وسلطانہا بتسليمها الى الغير - المجاهدات 
والریاضات] و صولاالی ادب الحضرة الالحية [يصبح د المريد » مؤهلاً للتلقي] . 
وهنا ينتهي عمل الانسان اذ يستطيع ان يكتسب الاهلية اما التلقع ‏ فهو من 
الحق" . 


VY 


وقد كان السلوك حتسى هذه المرحلة واحدأ ينطق على الجميع , 
فالرياضات والمجاهدات التي اكسبت المريد الاحوال والمقامات يارسها جيع 
المريدين . ولكن رغم السلوك الواحد تظهر شخصيات صوفية بميزة كالشاذلي 
وابن عر بي وغیره . وق هذا دلیل على امرین 1 
الاول : ان الانسان يكتسب الاهلية للتلقي الاي ١‏ اى انه بممارسة السلوك 
الصو من جاهدة ورياضة لايكتسب منها إلا التعرض للنفحات الاهية ٠‏ ل 
يكتسب النفحات نفسها لانها عطاء اهي . 
الثاني : ان تسليم الارادة الى الغير قي السلوك الصوق لا يؤثر سلبياً على 
شخصية المريد . فها هي تظهر في ذاتيتها وقيزها بعد المجاهدة والرياضة . 
تفن الصوفية ف التمييز بين لفظي « امريد » وه المراد » عند اطلاقهم على 
السالك” . فالمريد كا سبق الكلام عليه هو من اراد السلوك ابتداء [في 
مقابل « المراد » هنا هو الحق] . اما« المراد » فيطلق على السالك عندمايكون 
موضوع ارادة الحق [ف مقابل « الحريد » هنا هو الحق]ءفهو منجذب الى الحق 
الذى اراده . ولا يخفي اهمية هذا الانجذاب ف موقف قائم على العطاء 
الاهي . ۱ 

يقول ابن عر بي : 
« المريد : هو المتجرد عن ارادته“ ... المراد : عبارة عن المجذوب عن ارادته 
ص تهيؤ الامور له»فجاوزالرسوم كلها والمقامات من غير مکابدة » 
( اللاصطلاحات ۲۸٤‏ ) . 


LE 
الرياضة والمجاهدة‎ # 
يتفق الصوفية في كل نصوصهم على ضرو رة بل حتمية الرياضة والمجاهدة في‎ 
طريق اهل اله“ . فهي المدخل الوحيد للتحكم ف النفس الانسانية‎ 
كتاب‎ ٫ والسيطرة عليها  كا يؤكد ذلك الحكيم الترمذى حيث يقول في‎ 
: » الرياضة وادب النفس‎ 


« فما الرياضة فهي مشتقة عربيتها من الرض » وهو الكسر . وذلك ان التفس 

اعتادت اللذة والشهوة وان تعمل ہواها 1 فهي متحرة »> قأئمة على قلېبك 

بالامرة ء وهي الامرة بالشهوة » فيحتاج الى ان يفطمها » فإذا فطمها عن العادة 
V4‏ 


انفطمت . . . فهذه النفس اذا فطمتها انكسرت عن الالحاح عليك . . . » 
( ص ص ۱'٩-۱۰٤‏ ) . 
فمتى تحكم امريد بنفسه لم يبق فيه من الشهوات ولامن الحوى مايشقل عليه 
قبوله من ر به“ .فيصبر ويرضى . ولكن متى « عجز عن الرياضة › فاا يقبل 
احکام الله تعالى ومشيئاته على حد الايان . . على ثقل من نفسه › وتنغيص 
وتکدیر من عيشه"“ » . 
فالرياضة والمجاهدة هما المدخل الوحيد للوصول الى نتائج السلوك الصوفي 
بشقيه : العلمي والعملي . اى الوصول الى العلم الصوفى [الشق العلمي] 
والاحوال والحقامات [الشق العملي] . 
ولايفارق الحريد الرياضة والمجاهدة مها تقدم به الطريق »بل يلازمه ذلك 
ملازمة نفسه له»اى الى الحوت . 
يقول ابن عربي : 

١-الرياضة‏ والمجاهدة مدخل الوصول الى نتانج السلوك الصوفى بشقيه: 
اسار ص ي ا ا اا لل وا ن ی لاا 

العلمي والعملي . 


« ولا رأت عقول اهل الايمان بالله تعالى » ان الله قد طلب منها أن تعرفه بعد 
أن عرفته بأدلتها النظرية » علمت ان ثم علا آخر بالله » لا تصل اليه من 
طريق الفكر . فاستعملت الرياضات والخلوات » والمجاهدات » وقطع 
العلائتق » والانفراد » والجلوس مع الله بتفريغ المحل » وتقديس القلب عن 
شوائب الافكار . . . واتخذت هذه الطريقة من الانبياء والرسل ... » 

( ف السفر الرابع فق .)٤٤١‏ 
« وذلك هو العلم » الشرعي » اللدني › فإنه عن رياضة ومجاهدة ... » 

( ف السفر الخامس فق )۱٤6١‏ . 


-المجاهدة اقسى من الرياضة : 


« الرياضة : رياضة الادب وهو الخروج عن طبع النفس ورياضته طلب 
وهو صحة ال مراد به » وبا لحملة . وهي عبارة عن تهذيب الاخلاق النفسية . 


Vo 


المجاهدة : حمل النفس على المشاق البدنية ونخالفة المهوى على كل 
حال ... (١‏ الاصطلاحات ص ۲۹۰ ) . 


۳-الرياضة والمجاهدة تلازم المريد الى حين الموت : 
وشم ان هذه المقامات منها ما يتصف به الانسان فى الدنيا والآخحرة : 
كالمشاهدة والحلال وا لجال والانس وايبة والبسط . .. ومنها » ما يتصف به 
العبد الى حين موته : كالزهد والتوبة والورع والمجاهدة والرياضة” 
والتخلي والتحلي › على طريق القربة ا ) ( ف السفر الأول _ فق ۹۸) . 
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: الخوف والرجاء‎ 


تتدرح التجر بة الصوفية فى مجاهداتها ورياضاتها بين حدين : الخوف والرجاء 
[طبعاً الخوف من الله ورجاء الله] . وهم) مطلو بان لتكاملهم|* وليس لتقابله . 
لأن الخوف يقابله « الامن » والرجاء يقابله « اليأس » . فالمحريد قي « الامن )› 
تستفر نفسه وتستكين فتفارق المجاهدة والرياضة . فمن ناحية ثانية 
ضر و رية يظهر « الخوف » كمنبه لحال « الامن » وباعث وعحرك للمجاهدة . 
ومهم كبر « الخوف » لا يجب ان يصل درجة « اليأس » لأنه «كالامن» تماما ركود 
وجود . لذلك يتدخل , الرجاء » ليوازن بين الخوف واليآس . _ 


حدود اربعة : الخوف -الامن . الرجاء -اليأس . تتحرك بين قطبيه| « الخوف 
والرجاء » نفس الصوفي . فلا يآخذه حد يعوق حركة سيره . بل يظل سلوكه 
حيا بفضل هذه الحركة“ . 


وقد لا تظهر هذه الحركة فى كتابات الصوفية التي غالبا ما تطغى عليها صفة 
حال قائلها . فقي القرنين الاول والثاني للهجرة ظهر « الخوف » محتلا مكانا 
بارزا مع الحسن البصرى . ثم لم تلبث ان خفت حدته مع تطور التجربة 
الصوفية الى الطمأنينة فى القرنين الثالث والرابع للهجرة . واحتلت الفاظ 
المحبة والشوق نصوص الصوفية بدل الخوف . ومع اكتال التجر بة الصوفية 
قي نصوص القرنين الخامس والسادس للهجرة توازن الخوف والرجاء 
« جناحي » المريد .بم يقطع الطريق الى الحق ٠”‏ ويلازمان الانسان الى ما بعد 
الحوت »الى ان يضع اول قدم فى الجنة ۴ 
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يقول ابن عربي : 
« فإن المؤمن من استوى خوفه ورجاؤه . . . » ( ف السفر السادس فق ٤٤‏ ) . 
« ا لخوف وهو عذاب نفسي لا حسي » ( ف السفر الثالث فق ٠١‏ ) . 
« ثم ان هذه المقامات منها ما يتصف به الانسان في الدنيا والآخرة . . . ومنها ما 
يتصف به العبد الى حين موته › الى القيامة › الى اول قدم يضعه فى الحنة » 
ويزول عنه"“ : كالخوف . . والرجاء » ( ف السفر الاول فق ۹۸) . 

¥ ¥ 

جو الحراقبة والحياء : 
نجد الحديث الشريف الذى يأمر بأن نعبد الله كأننا نراه فإن لم نكن نراه فانه 
يرانا . صورة تفسر المحراقبة عند الصوفية . فالحراقبة هي علم العبد باطلاع 
الله عليه ق جع احواله . وحیث انه « علم » فقط فهو دون المحشاهدة 
والمكاشفة” . الا انه يضع العبد فى حال الطاعة وموافقة الشرع فى جيع 
احواله . لأن الحق مطلع عليه . وهذا يؤهله لأدب المشاهدة والمكاشفة ‏ 
والحراقبة تورث الحياء .صفة لا بد منها لاستكمال ادب الحضرة الاحية . فالشيخ 


او المرشد مهمته تأهيل المريد لادب الحضرة بمداومة المحراقبة والحياء . 
فالحراقبة استحضارءلايمان بحضور . والحياء نتيجة لازمة عن هذا الحضور”“ 


ولا يكتفي ابن عربي بوصف النفس بہا بل يعممها على كل عضو فللسمع 
حياۋه وللبصر . . . 
يقول ابن عربي : 

2 ةبقارملا-١‎ 

حتى بدت للعين سبحة وجهه والى هلم لم تکن الا هي» 
(ف السفر الاول فق ١١‏ ) . 

« . . . وذلك بأن فرغ قلوبنا من النظر الفكري » ونجلس مع الحسق 
تعالی ‏ بالذکر » على بساط الادب والمراقبة وا لحضور › والتهيء بقبول ما 
يرد علينا منه - تعالى . . . » (ف- السفر الثاني - فق ٤٥‏ ) . 
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فالموالاة » على العموم » لا تحصل الا انه يبذل المجهود من نفسه فى 
الاستحضار والمراقبة ¢ في جميع افعاله » ( ف - السفر الخامس - فق ۲۸ . 
۲ الحياء 

1 وا کو اا فا ی ع ین عند الطائفة > عديم العقل › 
ظواهرهم المراقبة والحياء من الله ٠ ٠‏ (ف السفر الرابع فق ۴۲١‏ ) . 
« فعندما تحصّل له [العبد] طعم هذه اللذة [لذة الامان] ء وشرع في الاعال 
الصالحة » وتطهر له > واستعد لمجالسة اللاك es‏ وعلم ما يستحقه 
جلاله » وعلم قدر من عطاه » استحيا كل الحياء . . « 

( ف - السفر الرابع - فق ٠١١‏ ) . 
« فأما الفرض ¢ فالخحیاء من الله ان يراك حيث نہاك » او يفقدك حیٹ 
أمرك واما السنة منه » فالحیاء من الله ان تكشف عورتك فى خلوتك » 
فألله اوی ان تستحي منه » ( ف السفر الخامس - فق ۲٠۴‏ ) 


٠ الحياء يعم الاعضاء‎ N, 


« فك انه من الخحياء غض البصر عن محارم الله . كذلك یلزمه الخحیاء من الله 
ان يسمع ما لا بحل له سماعه » من غيبة . . . ( 
( ف - السفر الخامس فق )۲٠۹‏ . 
« فالاولى بالانسان ان صرف حیاءه فی سمعه کا صرفه فی بصره » . 
( ف - السقر الخامس فق ٠٠٠١‏ ) 
FH‏ 
الرضا : 
لم بختلف الصوفية على ضرورة الرضا واهميته قي السلوك والسير الى اللةد٠‏ 
وان كان اختلافهم في الجزئيات : هل الرضا حال ام مقام ؟ هل الرضا يسبق 
القضاء ام يلحقه ؟ هل الرضا يفترض ان يشمل القضاء والمقضي به معا ؟ 
وھهکذ ۰9 . 
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فالرضاء يرتبط بالقضاء من ناحيةءوطاقة الفرد على الصبسر عليه وبالتالي 
الرضاء به . ومن ناحية ثانية يرتبط الرضا بحقيقة وجدية الايان بالعدل 
الالهي بفالله : عادل فى قضائه فى كل الاحوال . 

يقول ابن عر بي : 
(.. . الاحوال والمقامات فالمقام و . كل صفة يجب الرسوخ فيها ¢ ولا يصح 
التنقل عنها كالتوبة . والحال . . . كل صفة تكون فيها في وقت دون وقت . 
كالسكر والمحو والغيبة والرضا » او يكون وجودها مشروطا بشرط › فتنعدم 


لعدم شرطها > كالصبر مع البلاء ¢ والشكر مع النعماء» , 
( ف - السفر الاول فق )١٩١‏ . 


« يقول الشيخ ابو طالب المكي صاحب « قوت القلوب » وغبره من رجال الله[ عز 
وجل] : ان الله ما تجلى قط في صورة واحدة لشخصين ¢ ولا فى صورة واحدة 
مرتین . . . وههذا اختلفت الآثار في العالم وكنى عنها بالرضاء والغخضب » 

( ف - السفر الرابع فق ۲١۸‏ ) . 


» . . . وقد يخرج « الضحك » وه الفرح » الى القبول والرضا . فان من فعلت له 
فعلا » اظهر لك من اجله اله لضحك والفرح » فقد قبل ذلك الفعل ورضى به . 
فضحکه وفرحه - تعالى - ( هو ) قبوله ورضاه عتا ) 

( ف السقر الثاني - فف ۱١۷‏ ) . 


)١(‏ لعبت الارادة في التصوف دورا كبيرا » وقد افرد ها القشيرى باباً هو : باب الارادة . ولكن 
على عادته من مزج الخصائص بالاحكام بالصفات بالتعريفات لكل موضوع يطرحه : يتمم 
نصه تعريفات هذا المعجم ء باعطاء صورة عن اهتامات الصوفية بالموضوع المطروح وطريقة 
معالجتهم له » يقول : 
« ...والارادة بدء طريق السالکين وهي اسم لأول منزلة القاصدين الى الله تعالى » وانما 
سميت هذه الصفة ارادة لأن الارادة مقدمة كل امر » فلا لم يرد العبد شيئالم يفعله فلا كان 
هذا اول الامر لمن سلك طريق الله عز وجل سمى الارادة » تشبيها بالقصد في الامور الذي 
هو مقدمتها . والمريد على موجب الاشتقاق من له ارادة » كا ان العالم من له علم » لأنه من 
الاسماء المشتقة ولكن المريد فى عرف هذه الطائفة من لا ارادة له » فمن لم يتجرد عن ارادته 
لا یکون مریدا » کا ان من لا ارادة له على موجب الاشتقاق لا يکون مريدا . .. فاكثر 
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الشايخ قالوا الارادة ترك ما عليه العادة . . . فأما حقيقتها فهي نهوض القلب فى طلب الحق 
سبحانه وهذا يقال انها لوعة تهون كل روعة .. . مشاد الدینوری انه قال مذ علمت ان 
احوال الفقراء جد كلها لم امازح فقيرا . . . فهو [المريد] في الظاهر . . . فارق الفراش 
ولازم الانکیاش وتحمل المصاعب وركب المتاعب ٠‏ وعالج الأخلاق ومارس المشاق وعانق 
الأهوال وفارق الاشكال . . . الكتاني يقول : من حكم المريد ان يكون فيه ثلاثة اشياء نومه 
غلبة واكله فاقة وكلامه ضرورة . . . وقال الواسطي اول مقام المريد ارادة الحق باسقاط 
أرادته » ( الرسالة القشيرية ص ٩۴-۹۲‏ ) . 

(۲) للاستزادة من موضوع الارادة في التصوف : آداب المريد » اركان الطريق » الشيخ » وامل 
المريد » شرط المريد الصادق .. . الى غير ذلك من مواضيع التصوف العملي فليراجع 
كتاب : عبد الوهاب الشعراني « الانوار القدسية في معرفة قواعد الصوفية ج1 وجا . 


(۳) ننقل بعض نصوص الصوفية في الفرق بين المريد والمراد : 
« . .. فأما الفرق بين المريد والمراد فكل مريد على الحقيقة مراد اذ لولم يكن مراد الله عز 
وجل بأن یریده لم یکن مرید » اذ لا یکون الا ما اراده الله تعالی » وکل مراد مريد لأنه اذا 
اراده احق سبحانه با نصوصية وفقه . ولكن القوم فرقوا بين المريد والمراد فالمريد عندهم هو 
المبتدي والمراد هو المنتهي . والمريد هو الذي نصب بعين التعب والقي في مقاساة المشاق والمراد 
الذي كفى بالامر من غير مشقة فالمريد متعن والمراد مرفوق به مره . . . ابا علي الدقاق يقول 
امريد متحمل والراد حمول»وسمعته یقول کان موسی عليه السلام مریدا فقال رب اشرح لی 
صدري ٠‏ وكان نبينا (ة ) مرادا فقال الله تعالى الم نشرح لك صدرك ووضعناعنك وزرك 
الذي انقض ظهرك ورفعنا لك ذكرك » وكذلك قال موسى عليه الصلاة والسلام رب ارني 
انظر اليك قال لن تراني » وقال لنبينا ( ار ) الم تر الى ربك كيف مد الظل . . . وسئل 
الحنيد عن المريد والمراد فقال:المر يد تتولاه سياسة العلم والمراد تتولاه رعاية الحق سبحانه ء 
لأن المريد يسير والمراد يطير.فمتى يلحق السائر الطائر . . . » ( الرسالة القشيرية ص ۹6-۹۳۴ ) . 
النص نفسه تقريبا نجده فى الباب الثالث والستين من « التعرف لمذهب اهل التصوف » 
( قوهم في المريد والراد ء فليراجع ) . 
6( يراجع فيا يتعلق بضرورة المجاهدة والرياضة عند الصوفية ونصوصهم في ذلك : 

- الرسالة القشيرية ص ص ٠٠-44‏ . 

- جامع الاصول الکمشخانوي ص ص ٠۴١٠-٠۲۲‏ « واعلم ان العزية والرياضة 

والمجاهدة هي باب الوصول الى الله . . . » 

نشأة التصوف الاسلامي . د ابراهيم بسيوني ص ص ۲۳-۲١‏ ( المجاهدات ) . 

- الخنية لطالبي طريق الحق . الشيخ عبد القادر الجيلاني ج ۲ ص ص ۱۸۲ ٠۸۴‏ 

( فصل في المجاهدة وافات النفس ) . 
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حقائق عن التصوف . عبد القادر عیسی . ص ص ۱۲۹-۱۱۲ . 
وقد عرف المؤلف المجاهدة نقلاً عن الراغب الاصفهاني مادة جهد ص ٠١١‏ في كتابه ا لمفردات 
في غريب القران . بقوله : « الجهاد والمجاهدة » استفراغ الوسع في مدافعة العدو . والحهاد 
ثلاثة اضرب : مجاهدة العدو الظاهر . ومجاهدة الشيطان » ومجاهدة النفس .. » . 
ومجدر مراجعة فصل « مجاهدة النفس وتزكيتها » في كتاب « حقائق عن التصوف » المذكور 
هنا ء نظراً لشموليته : دليل المجاهدة من الكتاب والسنة - حكمها - قابلية صفات النفس 
للتغيير- طريقة المجاهدة - اقوال العارفين والمر بين والمرشدين في المجاهدة - رد الشبهات حول 
المجاهدة .. 
كتاب المسائل في اع)ا ل القلوب والجوارح » المحاسبي . ص ص ٠۳١-۱۲۷‏ . 
(ه) انظر نص الحکیم الترمذي في « كتاب الرياضة وادب النفس » ص ٠٩‏ 
»( المرجع السابق الصفحة نفسها . 
(۷) کا یراجم بشأن رياضة ومجاهدة عند ابن عربي 
الفتوحات السفر الثاني فقرة ٠۴١‏ ( مجاهدة بخير همة ) 
السفر الثالث فقرة ١-٠٠١‏ ( نار المجاهدة - جنة المشاهدة ) 
السفر الرابع فق ۱۹۲ ( رياضة ) فق ۴۸١‏ ( اهل الرياضات ) . 
السفر الخامس فق ٥۲١‏ ( الاخذ للعلم بالمجاهدة ) 
(۸) يقول الحنيد في اللمع ص ٤١١‏ : 
« قال الحنيد رمه الله في معنى « القبض » و« البسسط» : يعني الخوف والرجاء . فالرجاء 
يبسط الى الطاعة › والخوف يقبض عل المعصية » ء 
)٩(‏ ننقل بعض نصوص الصوفية لنتلمس نبض تجربتهم الحية في خوفهم ورجائهم : 
« ...والخوف من الله تعالى هو ان بخاف ان يعاقبه الله تعالى اما في الدنيا واما في الآخرة › 
وقد فرض الله سبحانه على العباد ان بخافوه فقال تعالی:وخافون ان کنتم مؤمنین . . . سمعت 
الاستاذ ابا علي الدقاق يقول الخوف على مراتب : الحوف » الخشية » واهيبة . فالخوف من 
شرط الايان وقضیته قال الله تعالی : وخافون ان کنتم مؤمنین › والخشية من شرط العالم قال 
الله تعالى: انما بخشى الله من عباده العلاء . . . والميبة من شرط المعرفة قال الله تعالى : 
ويجذركم الله نفسه . 
- سمعت ابا حفص يقول : الخوف سراج القلب به يبصر ما فيه من الخير والشر » سمعت 
الاستاذ ابا علي الدقاق يقول : الخوف ان لا تعلل نفسك بعسى وسوف . . . وقال یحی بن 
معاذ : مسکین ابن آدم لو حاف من النار کا بخاف من الفقر لدحل الحنة . وقال شاه 
الكرماني : علامة الخوف الحزن الدائم)وقال ابو القاسم الحكيم : من خاف من شيء هرب 
منه ومن خاف من الله عز وجل هرب اليه . وسثل ذو النون المصربي رحه الله تعالى متى 
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يتيسر على العبد سبيل الخوف ؟ فقال : اذا انزل نفسه منزلة السقيم يحتمي من كل شيء مخافة 
طول السقام . . . سمعت النوري يقول : الخائف بهرب من ربه الى ربهءوقال بعضهم : 
علامة الخوف التحير على باب الخيب . . . سمعت الجنيد يقول وستل عن الخوف فقال : 
توقع العقوبة مع جاري الانفاس . . . سمعت ابا عثهان يقول : صدق الخوف هوالورع عن 
الأثام ظاهرا وباطنا . 
وقال الواسطي . . . الخوف والرجاء زمامان على النفوس للا ترج الى رعونتها . وقال 
الواسطي اذا ظهر الحق على السرائر لا يبقى فيها فضلة لرجاء او لخوف . 
. . وقال الحسين بن منصور من خاف من شيءَ سوی الله عز وجل او رجا سواه اغلتق عليه 
ابواب كل شيءءوسلط عليه المخافة وحجبه بسبعين حجابا ايسرها الشك » 

( الرسالة القشيرية ص ١١-١۹‏ ) . 
« قال الله تعالى:من كان يرجو لقاء الله فان اجل الله لآت . . . الرجاء تعلق القلب بمحبوب 
سيحصل في المستقبل » وكا ان الخوف يقع في مستقبل الزمان فكذلك الرجاء حصل لا يؤول 
في الاستقبال » وبالرجاء عيش القلوب واستقلاها . . . . والفرق بين الرجاء وبين التمني ان 
التمني يورث صاحبه الكسل ولا يسلك طريق الجهد وا لحد وبعكسه صاحب الرجاء . 
قال شاه الكرماني علامة الرجاء حسن الطاعة . . . وكلموا ذا النون المصري وهو في التزع 
فقال لا تشغلوني » فقد تعجب من كثرة لطف الله تعالى معي . وقال يحيى بن معاذ : اهي 
احلى العطايا في قلبي رجاؤك واعذب الكلام على لساني ثناؤك واحب الساعات الي ساعة 
يكون فيها لقاؤك . . . » ( الرسالة القشيرية ص ٩۳-۹۲‏ ) . 

: نفس المعنى نجده عند ابي علي الروذ باري يقول‎ )٠١( 
الخوف والرجاء هم كجناحي الطاثر اذا استویا استوی الطیر وتم طیرانه . واذا نقص وقع‎ « 
. ) ۲ فيه النقص واذا ذهبا صار الطاثر في حد الموت » ( الرسالة القشيرية ص‎ 

)١(‏ وقد سبق ابن عربي الى ذلك معاذ بن جبل . يقول : « ان المؤمن لا يطمئن قلبه ولا يسكن 
روعه حتى يجخلف جسر جهنم وراءه » ( الرسالة القشيرية ص ٠٠‏ ) . 

)۱١(‏ المراقبة تتحدد بكونها ايان وعلم فقط باطلاع الرب على العبد في جميع احواله » وهي هذا 
ا“حضور الأإياني العلمي مع الحق » اما في المشاهدة فهو ان ينكشف له ما كان اياناً وعلً في 
المراقبة . يقول الكمشخانوي في تعريف المشاهدة : 
« .. .فالمشاهدة شهود الذات بارتفاع الحجب مطلقا . وصورتها في البدايات : اعتقاد 
حضور الحق بذاته لكل شيء والاان بذلك لقوله 9 ...ولم يكف بربك انه على کل 


شيءَ شهید ]٥۴/4۱۲)‏ . ونی الأبواب: الاان بانه موجود بالحق وهو القيوم بذاته له . وف 
المعاملات : ايقان كون الاعمال كلها لوجه الله تعالى . وف الاخلاق : تيقن ان الكالات 
الخلقية لله . وئي الاصول : ان سيره ليس الا الى الله وي الله وبالله ووجهه مسلم لله الى 
الله . ولي الادوية : ادراك الح بنور البصيرة المكحلة بنوره . وفي الاحوال : شهود تجليات ‏ / 
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انوار ا لجال وخلوص الحب للجميل » وفي الولايات : كشف سبحات الجلال عن حال 
الذات . ودرجتها في النهايات : شهود الح ذاته بذاته لفناء العبد بكليته في عين المجمع » 
( جامع الاصول ص ۲١١‏ ) . 
(۹۳) ومن اقوا لمم في « الحياء » :. 
«. . .عن ابن .مسعود ان نبي الله وة ) قال ذات يوم لاصحابه:استحوا من الله حق الحياء 
قالوا انا نستحي يا نبي الله والحمد لله » قال ليس ذلك ولكن من استحيا من الله حى الخحياءء 
فليحفظ الرأس وما وعى وليحفظ البطن وما حوى وليذكر الموت والبلى » ومن اراد الآخرة ترك 
زينة الحياة الدنيا فمن فعل ذلك فقد استحيا من الله حت الحياء . 
. ...ذوالنون المحصرى يقول : الحياء وجود اهيبة فى القلب مع وحشة ما سبق منك الى 
ربك تعالى.وقال ذو النون الحب ينطق والحياء يُسكت والخوف يقلق 
...قال السري ان الحياء والانس يطرقان القلب فإن وجدا فيه الزهد والورع حطا وإلاً 
رحلا . . . الجريري يقول : تعامل القرن الأول من الناس فيا بينهم بالدين حتى رق 
الدينءثم تعامل القرن الثاني بالوفاء حتى ذهب الوفاءءثم تعامل القرن الثالث بالمرؤة حتى 
ذهبت المرؤقىثم تعامل القرن الرابع بالحیاء حتی ذهب الحياءثم صار الناس يتعاملون بالرغبة 
والرهبة . 
. . . وقيل رؤى رجل يصلي خارج المسجد فقيل له لم لا تدخل المسجد فتصلي فيه فقال 
استحي منه ان ادخل بيته وقد عصیته . .. وقيل الحياء على وجوه : ( ١‏ ) حياء الجناية كادم 
عليه السلام لا قيل له افراراً منا فقال لا بل حياء منك ( ۲ ) وحياء التقصير كا لملاثكة يقولون 
سبحانك ما عبدناك حق عبادتك (۴ ) وحياء الاجلال كإسرافيل عليه السلام تسربل 
بجناحيه حياء من الله عز وجل ( ٤‏ ) وحياء الكرم كالنبي ( ي ) کان يستحي من امته ان 
يقول اخرجوا ( ه ) وحياء حشمة كعلي رضي الله عنه حين سأل المقداد . . . ١(‏ ) وحياء 
الاستحقار كموسى عليه السلام قال اني لتعرض الي الحاجة من الدنيا فاستحي ان اسألك يا 
رب . . . (۷ ) وحياء الانعام هو حياء الرب سبحانه يدفع الى العبد كتابا ختوما بعد ما عبر 
الصراط واذا فيه فعلت ما فعلت ولقد استحييت ان اظهر عليك فاذهب فاني غفضرت 
لك ... وقال بجی بن معاذ من استحيا من الله مطيعا استحيا الله تعالى منه وهو مذنب)» . 
( الرسالة القشيرية ص ۹۹-۹۸ ) . 


قال الحنيد : « الجياء من الته عز وجل » ازال عن قلوب اوليائه سرور المنة » . 
( طبقات الصوفية ۱۹۲ ) . 


- بندار بن الحسين الشيرازى 
و بندار يقول [وقد سئل عن الفرق بين المحبة والحياء] : ان المحبة رغبة » وهي مزعجة › 
والحياء حجلَة » والمحب طالب غاثب . والمستحي حاضر . وبينهها فرقان : لأن المحبة تصح 
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مع الغيبة والحياء يصح مع المشاهدة . فشتان بين غائب غريب » وحاضر قريب » 

( طبقات الصوفية 4٩۹-4٩۸8‏ ) . 

(۱6) يراجع بشأن « طريق » عند ابن عربي : 
( الطريقة ) سفر ۱ فق ۴۴۲- (1٤۹‏ طريقتي ) سفر ۱ - فق ۴۴۲ ٠‏ ( الطريقة ) سفره- فق 
۹ . ( الطريق الى اله مقاماته واحواله ) السفر الاول فق ۹4-۸۷ . ( الطريق الى اشع 
سفر -١‏ فق ۸۸ . ( منازل الطریق ) سفر ١‏ فق ٩۹4‏ ( الطریق ) سفر -١‏ فق ۴۴۳۳ 
( سلوك الطریق ) سفر ۱ فق ۳۴۵ . ( طريق ) سفر - فق (۳۴١‏ الطريق ) السفر الرابع فق 
٠ 4‏ ( الطريق ) السفر الرابع فق ۴۷١‏ . ( اهل الطريقة ) السفر الخامس » فق ۲۴٤‏ 
( اهل طريق الله ) السفر الخامس _ فق ٠١١‏ > ( الطريق ) السفر الخامس » فق ٤0۸‏ » 
( هذا الطريق ٠‏ التصوف ) السفر السادس فق ٠٠‏ » ( اهل الطريق ) السفر السادس - فق 
٠ ۷‏ ( هذا الطريق ) السفر السادس » فق ٠ ٠١‏ ( الطريق ) السفر السادس فق ۸٩ء‏ 
( الطريق الى الله ) السفر السادس . فق ٠٤١‏ . ( اهل هذه الطريقة ) السفر الثالث - فة 
٠. ۲‏ ( اهل هذه الطريقة ) السفر الثالث - فق ١ ۴۳١‏ > ( اهل هذه الطريقة ) السفر 
الثالث - فق ۲١١‏ . ( اهل الطريق ) السفر الثالث فق ٤‏ » ( اهل طريقنا ) السفر الثالك ء 
فق ٠‏ . ( الطريق الاهي ) السفر الثالث ‏ فق ١‏ > الطريق الالهي ( السفر الثالٹ - فق ٩4‏ » 
( طريق الاعتدال ) » السفر الثالث فة ه4 > ( طريق الاعتدال ) السفر الثالث فق ١٩ء‏ 
( الطريق الاقوم ) السفر الثالث - فق ٠٠١‏ . ( طريق اهل الله ) السفر الثالث فق ه٠‏ 
( طريق التكليف ) السفر الثالث - فق 1۸۴ . ( طريق الخضر ) السفر اثالث › فق ٣۴۱‏ 
( طريق السعادة ) السفر الثالث - فق ١-۲١٠ -۲١١‏ . ( طريق الشقاء ) السفر الثالث فة 
١-۲٦۱-۰۲‏ . ( طريق عبد القادر ) السفر الثالث - فق ١-۴۷١‏ > ( طريق القربة ) السفر 
الثالث - فق 1۷۸ ( طريق المثال ) السفر اثالث فق ١-۴۲۴‏ . ( الطريق المشروع ) السفر 
الثالث فق ١١٠١١‏ . ( الطريق الموصول ) السفر الثالث فة ٤١‏ > ( طريق الوجه الخاص ) 
السفر الثالث _ فق ١_۲۲٤‏ . 
)٠١(‏ ننقل بعض اقواهم في الرضا التي تبين ما ذهبنا اليه : 
« قال الله عز وجل : رضي الله عنهم ورضواعنه . . . وقد اختلف العراقيون والخراسيون فى 
الرضا > هل هو من الاحوال او من المقامات . فأهل خراسان قالوا الرضا من حلة المقامات 
وهو نباية التوكل ومعناه انه يؤول اى انه ما يتوصل اليه العبد باكتسابه . واما العراقيون فانہم 
قالوا الرضا من جملة الاحوال وليس ذلك كسبا للعبد بل هو نازلة تحل بالقلب كسائر 
الاحوال . ويمكن الجمم بين اللسانين فيقال بداية الرضا مكتسبة للعبد وهي من المقامات 
ونهايته من جملة الاحوال وليست بمكتسبة . . . وتكلم الناس في الرضا فكل عبر عن حاله 
وشربه . فهم في العبارة عنه مختلفون كا انهم في الشرب والنصيب فى ذلك متفاوتون » فاما 
شرط العلم الذي هو لا بد منه فالراضي بالله تعالى هو الذى لا يعترض على تقديره . 
v٤‏ 


سمعت ابا سلهان الداراني يقول اذا سلا العبد عن الشهوات فهو راض » وسمعته يقول 
سمعت النصر اباذي يقول : من اراد ان يبلغ حل الرضا فيلزم ما جعل الله رضاه فيه » وقال 
روم الرضا ان لو جعل الله جهنم على یینه ما سأل ان يحوها الى یساره . وقال اہو بکر بن 
طاهر الرضا اخراج الكراهية من القلب حتى لا يكون فيه إلا فرح وسرور . وقال الواسطي 
استعمل الرضا جهدك ولا تدع الرضا يستعملك فتكون حجوباً بلذته ورؤيته عن حقيقة ما 
تطالع . . . وسئلت رابعة العدوية متى يكون العبد راضيا فقالت اذا سرته المصيبة كا سرته 
النعمة . . . وقال الجنيد الرضا رفع الاختيارءوقال ابن عطاء الرضا نظر القلب الى قديم 
اخحتيار الله للعبد . . . وقال الححاسبي الرضا سكون القلب تحت مجارى الاحكام» 

( الرسالة القشيرية ص ۹١-۸۹‏ ) . 


٤٦‏ - الطلسءالاعءظم 


في اللغة : 
«( طلسم ) كلمة اعجمية يستعملها العرب بعنى الخفاء والكتم » 
فى القران : 
لم يرد المحفرد قي القرآن . 
عند ابن عر بي : 
ان الانسان هو طلسم العالم اى سر العالم . فلو رفع الانسانمنالعالم 
لتهدم العالم [= القيامة] فبموت أخر انسان تنتقل عمارة الكون الى الدار 
الآخرة.لذلك هو سر العالم والطلسم الاعظم . 


يفول : 

« ان هذا النوع الشريف [الانسان] طلسم العالم . . )(بلغة الغواص ق ٩۴‏ ) . 
« ان الانسان بنفسه هو الطلسم الاعظم والقربان الاكرم » الجامع لخصائص 
العالم » فهو قربة الى مكوكب الكواكب سبحانه » ومن اجل هذا الطلسم 
خدمته الكواكب . . . » ( بلغة الغواص ق ۸۹) . 

« ولا كان الرسول قد جا [جاء] بحل هذا الطلسم الاعظم»الذي جعل الله العالم 
ممسوکا به ولاجله»وجعله مغناطيساً للعالم . . )(بلغة الغواص ق ۹۴) . 
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۷ _- مطللع 


قى الاغة : 


« الطاء واللام والعين ال واجد جج ٤‏ يدل على ظهور وبروز » يقال 
طلغت شمن طلرغا ومطلا . واملع : موضع طلوعها . . . ويقال طلع علينا 
فلان : اذا هجم ... والطلاع : ما طلعت عليه الشمس من الأرض . وف 
الحديث : « لوان لي طلاع الأرض ذهبا» . ونفس طلَعَةَ » > تتطلع للشيء . وامرأة 
طا « اذا كانت تكثر الأطلاع . والطْلم : طلم النخلة ¢ وهو الذی یکون فی جوفه 
الكافور . .. والمطلع : لمأتي « يقال این مطلع هذا الامر ¢ ای مأتاه . فاما قوله 
عليه السلا : «لافتديت به من هول الع“ » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « طلع ») . 
قى الة. أن : 
(أ) ورد الاصل « طلع » مضافا الى ١‏ لشمس بصيغة : الفعل .والمصدر. 
والموضع . 
« وتر ى الشمس اذا طلعت تزاور عن کهفهم ذات اليمين » [۱۷/۱۸] 
« وسبح بحمد ربك قبل طلوع الشمس وقبل الغروب » [۴۹/۰۰] 
اا د و و ی ت و 
a Sa E i‏ يفيد رؤية او علم ما يمت الى الغيب 
« وما کان الله ليطلعكم على الغيب" » [۷۹/۴] . 
» اطلع الغيب ام اتخذ عند الرحمن عهدا » [۷۸/۱۹] 


(ج) طلع النخل ( انظر الفقرة السابقة : فى اللغة ) . 
« والنخل باسقات ها طلع نضيد » .]1/0[ . 


۷۴٦ 


عند ابن عر بي : 

يتبنى ابن عربي الحديث الشريف : « لكل آية ظهر وبطن وحد ومطلع”» 
ويعممه على كل الموجودات والاكوان . فكل شيء عنده له : ظهر وبطن وحد 
ومطلع . 

اما ظاهر الشيء وباطنه . فقد افردنا ضما مكانا في رسالتنا ( انظر 
« ظاهر )) . وحده : هو ماهیته او حقيقته او عينه الثابتة“ .ومطلع « الشيء) : 
هو وجه الحق فيه . فهنا يتحول الشيء» من حجاب ورمز يعوق مرأى الحق الى 
طريق موصل اليهوننتقل من المظهر الى الظاهر به ومن كثرة اعتبارية في 
الموجودات الى وحدة الحق . حيث يطلق ابن عربي على « المشاهدين » ها الاسماء 
التالية :اهل المطلع اصحاب مشاهدة الوجه" . الملامية" . 

يقول ابن عربي : 


« لما كانت الامور كلها ما اربعة احكام : حكم ظاهر وحكم باطن وحكم حد 
وحكم مطلع . . . وجه الحق في كل شيء وهو المطلع : فاطلع فما وقعت عينه 
على الاشياء وانما وقعت عينه على وجه الحق فيهاءالذى ارتطت فی وجودها به 
والذی ظهرت عنه" . . ) ( ف ۱۷۷/۲ ) . 

« المطلع : النظر الى عالم الكون والناظر حجاب العزة . هو العاء٠‏ 
والحبرة' » . ( اصطلاحات ص ۲۹۷ ) . 

« اهل المطلع”“ . . الناظر الى الكون بعين الح . .. » 


( الفتوحات ج ۲ ص ۱١۹‏ ) . 


)١(‏ الكلام بعده مبتور . فى اللسان : « يريد به الموقف يوم القيامة او ما يشرف عليه من امر 
الآخرة عقب الموت » . 
»™( يقول البيضاوی في شرح « اطلع » هنا : 
« وما كان الله ليؤتي احدكم علم الغيب فيطلع على ماف القلوب من كفر وايمان ... ) 
( انوار التنزيل ج ١‏ ص )۸١‏ . 
™( انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم ( ٤ ) ۳٣‏ 
)٤(‏ انظر « عين ثابتة » . 
)٥(‏ قسم ابن عربي مراتب رجال ابه في فهم القران ار بعة : رجال الظاهر - رجال الباطن - رجال 
VV‏ 


الحد - رجال المطلع . وقد استطرد فی شرح صفاتهم ومقامهم وجال تصرفهم کا انه اورد 
مشاهیرهم . انظر الفتوحات السفر الثالث نشر عثمان يحي الفقرات : 104-۴ ب . 


٠۷۷ وردت عبارة « اصحاب مشاهدة الوجه » فی الفتوحات ج ۲ ص‎ )٩( 
: » راجع « ملامية‎ . ٠١۸ رجال الطلع = الملامية . انظر الفتوحات السفر الثالث الفقرة‎ )۷( 
: يقول الجيلي في المعنى نفسه شعرا‎ )۸( 


« جلى حبيبي في مرائي جاله ففي كل مرآى للحبيب طلايم 


راجع خطوط المكتبة الوطنية باريس رقم ۳٤۴۰‏ ورقة ۴۷ ب . 


)٩(‏ ليس المراد هنا « العماء » بل « بحر » العماء عند ابن عربي » من حيث انه حجاب العزة 
للحق وللخلق انظر « بحر العماء» . 

)٠١(‏ المطلع هو الحيرة ( حيرة عرفان ) من حيث انه نهاية الفهم للشيءء يأتي بعد الظاهر والباطن 
والحد . وقد رأينا عند بحث الحيرة انها نهاية المعرفة . انظر « حيرة » . 

(۱۱) يراجع بشأن « مطلع » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۲ ص ٠٠4 ٩‏ , 
- كتاب الشاهد ص ١۷‏ 
- كتاب مشاهد الاسرار القدسية ومطالع الانوار اللمية . خاصة : المشهد السادس حيث 
يتكلم على الظاهر والباطن والحد والمطلع . 
کا یراج : 
- شرح تائية ابن الفارض ق 18 : « ان للقرآن ظهرا وبطنا . . . وظهره : ما يفهم من 
الفاظه . . . وبطنه : المفهومات اللازمة للمفهوم الاول » وحده : ما اليه ينتهي غاية ادراك 
الفهوم والعقول . ومطلعه : ما يدرك منه على سبيل الكشف والشهود من الاسرار . . . » . 
- الأاصطلاحات الصوفية عز الدين المقدمي ق ۸۳ : « الظهر : التفسير » والبطن :التاويل 
والحد : ما يتناهى اليه الفهم ٠‏ والمطلع : ما يصعد منه اليه فيطلع على شهود املك العلام 
ملك الملوك ... » . 


V۸ 


۸ طوالع 


انظر ‹ لواتح › 


-الطافة 


فى اللغة : 

» الطاء والواو والفاء اصل واحد صحیح یدل على دوران الڻيء على الشيء ¢ 
وأن حف به » ثم حمل عليه . . فأما الطائفة من الناس فكأنها جاعة تطيف بالواحد 
أو بالشيء . ولا تكاد العرب تحدها بعدد معلوم » الا أن الفقهاء وا مفسرين يقولون 
فيها مرة انها أربعة في فوقها 6 ويقولون هي الثلاثة ¢ وهم في ذلك كلام 
کثہر ) ء ( معجم مقاييس اللخة مادة « طوف ») . 
فى القرآن : 

وردت « الطائفة » فى القرآن بمعنى الجماعة من الناس : 


« وكفرت طائفة فأيدنا الذين آمنوا على عدوهم » )٠۱٤/١١(‏ . 


عند ابن عر بي 
تختلف كلمة , طائفة » عند ابن عر بي اذا وردت « منكرة » ام « معرفة » . 
١-منكرة‏ : 


الطائفة هي فئة من الناس جعها عقيدة واحدة في أمر ما. يقول : 
« فإن كل طائفة قد اعتقدت فی الله امراً ما » ان تجلی ها فی خلافه انکرته . . . » 
( ف السفر الرابع فق ٠٠١‏ ) . 
۲-معرفة : 
الطائفة عندما ترد معرفة عند ابن عربي فهي تعني طائفة « الصسوفية » 
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ا 


يقول : 


« بل الوصول الى الله يقطع كل ما دونه » حتى يكون الانسان يأخذ عن ربه » 
فهذا لا تمنعه الطائفة ؛ بلا حلاف » ( ف السفر الرابع فق ٠١١‏ ) . 


« والطائفة( ت تسمی الحوع »ف « الموتات الاربع » « الموت الاأبيض » 
( ف السفر الرابع فق ۸١‏ ) 


»( يراجع بشأن « طائفة » معرفة وم ة عند ابن عربي . 
- الفتوحات السفر الرابع فق ٤٠١‏ (الطائفة). ۸١‏ (الطائفة) » ۲٤۷‏ ( الطاثفة ) » ٠١‏ 
( طاثفة - طوائف ) » ٠٠٤‏ ( طائفة ) » ۲۹۴ ( الطائفة ) » ۲۹٩٦‏ ( الطائفة ) › ٣۲١‏ 
( الطائفة ) . ۳١١‏ ( الطائفة ) » ۴٠۷‏ ( الطائفة ) » ۳۹۷ ( الطائفة ) » ۳۷١‏ ( طائفة) » 
٥‏ ر الطائفة ) » ۴۸۳ ( طائثفة ) » ۴۸١‏ ( طائفة ) » ۴۸۸ (الطائفتين) ٠٠١١‏ ( طائفة ) › 
٥‏ ر( طائفة ) » ٥۹4‏ ( طاثفة ) ٠٠١‏ (الطائفة ء التي « لا محزنهم الفزع الاكبر ») . 


٠‏ المطولالسيل 


فى اللغة : 
« الطاء والواو واللام ا وامتداد e‏ 
ذلك : طال الشيء يطول طول , . ويقولون : لااكلمه طوال الدهر .. 
E‏ 
في القرآن : 
ورد الاصل « طول » بالمحعنى اللغوى السابق . اما اللفظ ر مطول › فلم 
يرد . 
« فتطاول عليهم العمر » ٤١/۲۸(‏ ). 
« ان لك في النهار سبحا طويلا » (۷/۷۳) . 
عند ابن عر بي : 
ان الفكرة اليونانية القائلة الانسان : عالم صغير » والعالم : انسان كبير › 
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بسقت وازهرت جلة مصطلحات اغنى بها الشيخ الاكبر مفرداته . 


وعبارة « المطول البسيط» هي اسم آخر للعالم : الانسان الكبيرف مقاب 
الانسان المختصر . 


يقول : 


« الانسان ... مجموع حقائق العالم وهو المختصر الوجيز والعالم هوالمطو 
البسيط . . . ۲( ف ۳۷/۲) . 


»( راجع في هذا الكتاب « المختصر » « صورة » « نسخة » « انسان كبير» وما الى ذلك م 
المرادفات ذه العبارة 


١‏ الطيورالارمة 


فى اللغة : 

« والطَيرٌ : معروف اسم عة ما يطير » مؤنث » والواحد طاثِرٌ والاند 
طائثرة . . . » ( لسان العرب مادة « طير») . 
فى القرآن : 

ورد الاصل « طير » بالمحعنى اللغوى السابق : 

« ألم يروا ای الطير فوقهم صافات ويقبضن » [۱۹-۹۷] 

« فانفخ فيه فیکون طیرا باذن الله » ]٤۹/۲[‏ . 
عند اېن عر بي : 

يرمز ابن عربي الى مراتب وجودية أربع باسماء اربعة من الطيور . ول 
يكن رمزه هذا عن عبث بل لصفة قاربت بين الطير والمرتبة الوجودية . فالطيم 
الاربعة هي : العنعاء .والورقاء .والعراب .والعقاب 4 

يقول : 

« . . . وسميت هذه الرسالة بالاتحاد الكوني في حضرة الاشهاد العيني » بحذ 
۷41 


الشجرة الانسانية والطيور الاربعة الروحانية . . (٠‏ الاتحاد الكوني ق ٠٤١‏ ب ) . 


» این انت والغريبة العنقاء ¢ این انت والمطوقة الورقاء ¢ این انت والغراب 
الحالك ٠‏ اين انت والعقاب المالك . . . » ( الاتحاد الكوني ق ٠6١‏ أ) . 


انظر « عنقاء » « ورقاء ٠»‏ الغراب » « العقاب ) 


VEY: 


٢‏ -الظل 


فش 

1 . .قال رۇبة : كل موضع يكون فيه الشمس فتزول عنه » فهو ظِل 
وز .. وجع الل اظلال ولال وول . . والظلال : ما الك من حاب 
نحوه . . الل في الحقيقة الما هو ضوء شعاع الشمس دون الشعاع . . يقال أإ 
را هدا اکان دا میشاب آر شی وسار ر » فهو مَظِلٴ . . والعرب تقول : 
ليس شيء أظْل من حجر » ولا أذفا من شجر . . . وکل ما كان اكثر عَرْضاً واشد 
اکتنازاً کان أشد سواد ظِلّه . . وقوله عز وجل : ولله جد من في السموات 
والأرض طوعاً وكرها وظلاهّم بالحْدو والآصال . أى ويسجد ظِلاهُم» وجاء فی 
الو ان لكات تد ر اه وة ية اة . وتیل ظلاهم اي 
اشخاصهم . وهذا خالف للتفسير . . . وقوله عز وجلل : ولا الط ولا الحرور 
[۱/۴] قال علب : قيل الط هنا الجنة » والحرور : النار ... وقوله عز وجل : 
وظَلَلْنا عليكم الَا م[۷/۲ه] . قيل : سخر الله هم EO‏ 
الأرض المقدسة ء وأنزل عليهم الن والسلوى . كل في اطلك فهر غل : 

وفي التنزيل العزيز : ألم تر الى ربك كيف مل الل [٠/٠؛]‏ وظِل کل شيء : 


شخصه لکان سواده ... )(لسان العرب مادة « ظلل ) ) . 


فى القرآن : 
انظر : في اللغة 
عند ابن عر بي : 
استعان ابن عر بي بصو رة الشيء والنور وظله او ظلاله .المثلثة العناصر 
ليضمر : 
١-الخلق‏ والتكثر 
۷ فطية العلاقة بين الحق والخلق 


احدية الفعل . 


فالظل لا يتمتع بضمون ذاتي عند شيخنا الاكبسر .وما هو الا صورة 
استعارها ليقرب الى الاذهان فكرته في الوجود الواحد المتكثر في الحظاهر . وقد 
استطاعت هذه الصورة التمثيلية ان تتكيف مع نظريته فطبقها فى الكليات › 


وطوعها في الجزئيات . 
فلنر الى ای مدی وفق فی استعارته هذه . 
¥ ¥ ¥ 
# الخلق والتكثر 


الوجود واحد يتكثر فى الصور التي يعبر عنها ابن عر بي بالمظاهر او المجالي 
او الظلال . فالظل هو شكل الشيء عند مقابلته النور . فلذلك الظل وان 
كان على الصو رة فنسبته الى الاصل نسبة بعيدة .نسبة ما بين الشخص وظله . 


فالظل تدن فى المرتبة الوجودية . واشارة الى المرتبة الادنى دائ) . جسم 
الشخص مثلاً ظل حقيقته وهكذا . . . 


الك 


(.. . ظل الاشخاص اشکاها فهي امثاها وهي ساجدة بسجود اشخاصها. ولولا 
النور الذى هو بازاء الاشخاص ما ظهرت الظلال . . . » (ف-١٤/١۴٤)‏ . 


التخص وان كان وانخدا فاا تقل اله طل واحا ولا وة واحة ف 
عدد ما يقابله من الانوار يظهر للشخص ظلالات وعلى عدد المرای تظهر له صور . 
فهو واحد من حیث ذاته متکثر من حيث تجليه في الصور او ظلالاته فى الانوار فهي 
المتعددة لا هو وليست الصور غبره ... )(التراجم ۳٣‏ ) . 


الادنى ظل للاعلى ‏ 
«.. . واعلم ان الطبيعة ظل النفس الكلية الموصوفة بالقوتين المعبر عنها بلسان 
الشرع باللوح المحفوظ فما لم يمتد من ظل النفس وبقي فيها فهو الذي نزلت به 


۷٤٦ 


على العقل في درجة النورية والاضاءة. وماامتد من ظل النفس سمي طبيعة » وكان 
امتداد هذا الظل على ذات المیولى الکل ... » (ف-۲۹۹/۳) . 

«. .اذا كان جسمك ظل حقيقتك وهو ظل غير ظليل لا يغنيها من‌اللهب» بلهو 
الذي يقودها الى هب الجهالة ويضرم فيها نارها (CIF)...‏ . 


KN ¥‏ 
الظل : مطية علاقة بين الحق والخلق 


يتصو ر ابن عر بي العلاقة بين الحق والخلق كالعلاقة بين الصورة والاصل . 
فالصو رة لا وجود ها فى عينها وانما تكتسب وجودها بوجود الاصل . وهي وان 
كانت غير الأصل الا انها موصلة اليه بشكل من الاشكال .ودالة عليه . 


يقول : 


)١(‏ « وانما جعل النهار ظلا لليل لأن الليل هو الاصل . وكذلك الجسم هو 
الاصل فانه بعد التسوية انسلخ منه النهار عندالتفتح » فكان مدرجا فيه من 
اجل الحجاب» فلا احس بالنفخة الالهية سارع اليها فظهر ما كان مسلوخا 
منه . . . » ( ایام الشأن ص )٩‏ . 


)¥( «» فان الظلال لايكون ها عين بعدم النور . « ثم قبضناه الينا قبضاً يسيرأ » 
[7.])] وانما قبضته اليه لأنه ظله » فمنه ظهر واليه يرجع الامر كله » فهو هو 
لا غیره . فکل ما ندرکه فهو وجود الحق فى اعيان الممكنات ... فكا لا 
يزول عنه باخحتلاف الصور اسم الظل . . . فمن حيث احدية كونه ظلا هو 
الحق » لانه الواحد الاحد . .. » (فصوص )٠١۴/١‏ . 

(۳) « انبعاث الظل من الشخص اذا قابله النورء فلاتنظر الى النور نظرا يغنيك 
عن ظلك فتدعي انك هو » ولا الى ظلك بحيث ينسيك النور» 

( رسالة القواعد الكلية ق ٠١‏ أ) . 


)٤(‏ « ما مد الظلال للراحة وانغا مدها لتكون لك سلما الى معرفته > فانت ذلك 
الظل وسيقبضك اليه ... )(الشاهد ص۳ ) . 


VV 


الظلال لا تؤثر قى احدية الفعل 

يوحد ابن عربي الفعل فى الكون باجمعه وينسبه الى الحق فقط . فهو 
فاعل تعالی فی کل فعل وليس اكمل من استعارة الظلال ف التعبير عن تبعية 
ل الصورة لفعل الإاصل . فالحركة المحرئية فى الظل هي فى الحقيقة للاصل . 
لك كل فعل في الكون تنطبق عليه الآية التي تنفي وتثبت . . . « وما رميت اذ 
یت ولکن الله رمی .. » فنفی واثبت واکد نسبته الى الحق . 
ول : 
« ظلك على صورتك وانت على الصورة»ء فانت ظل . قام الدليل على ان التحريك 
للحق لا لك > كذلك التحريك لك لا للظل“ » ( التراجم ص ۳۰ ) . 


( يراجع بشأن « ظل » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۲ ص ۲۹4 ( مد الظل ) 
ص ۳۰۴ ( كالظل المنبعث ) 
الفتوحات ج ۴ ص ٤۷‏ ( الظلالات الحفيقية ) 
ص ٠١١‏ ( مد الظل ) 
ص ۳٠۴‏ ( عدم الممكن ظل ) 
مشاهد الاسرار القدسية ق ٠٠‏ ر( الظل ) 
مطلع فصوص الكلم ق٣‏ . 
- شرح مشکلات الفتوحات ص ٠٤-١۳‏ 


الصلاة الکبری ف ٠۹‏ : 
۴ - ظل الله 


€۸ 


عند ابن عر بي : 


#٭ كل مظهر او صورة للحق فهي ظل له تعال .. وء الله » هنا يقصد با ابسن 
عر بي الاسم الجامع للاسماء كلها . ان « ظل الله » ليس مظهرا للذات الالحية 
بل مظهرا للحق من حيث جعيته للاس|ء . 
فيكو ن « ظل الله » هنا هو العالم .او ما يسميه « سوى الحق » . يقول : 
« ...اعلم ان المقول عليه « سوى الحق » اومسمى العالم هو بالنسبة الى الحق 
كالظل للشخص . وهو ظل اله » وهو عين نسبة الوجود الى العالم لان الظل 
هو اعيان المحمكنات : عليها امتد هذا الظل ٠‏ فتدرك من هذا الظل بحسب ما 
امتد عليه من وجرد هذه الذات . 
ولکن باسمه النور وقع الادراك وامتد هذا الظل على اعيان الممكنات في صورة 
الغيب المجهول . الا ترى الظلال تضرب‌الى السواد تشيبر الى ما فيها من الخفاء 
لبعد المناسبة بينها وبين اشخاص من هي ظلاله“ » ( فصوص ٠٠١-٠٠٠/١‏ ) . 
¥ ¥ 
+ ظل الله هو الظاهر بصفة من صفاته او اساته تعالى .على الاستخلاف 
فالخليفة اذأ [الخلافة الباطنة والخلافة الظاهرة( انظر خلافة )] هو : ظل الله . 
يقول : 
الخلافة الظاهرة : 
« . . . السلطان ظل الله في الأرض » فالظل لا محالة تابع لمن هوظله . . » 
( بلخة الغواص ق ٩۷‏ ) . 
الخلافة الباطنة : 
» . ..فإن الله حجب الجحميع عنه وما ظهر الا للانسان الكامل » الذى هو ظله 


الممدود وعرشه المحدود» وبيته اللقصود الموصوف بکال الوجود Cass‏ 
( ف- ۲۸۲/۴) . 


۷44 


الله في خلقه » من خلقه . فعن ذلك هو خليفة . ولذلك هم خلفاء عن 
مستخلف واحد فهم ظلاله . للأنوارالاهية التي تقابل الانسان الاصل . .. » 

( ف ۲۹۷/۴ . 
« . . .فأول مفتاح فتح [الله] به . مفتاح غيب الانسان الكامل الذي هو ظل 
الله" . فی کل ما سوی الله . . . » ( ف ۲۷۹/۴۳) . 


(۱) انظر شرح المقطع . الفصوص ج ۲ ص ١١١-١١١‏ 
(۲) يراجع بشأن « ظل » عند ابن عربي 
- الفتوحات ج ۴ ص ۲۷ ( الظلة ) 
ص ۹١‏ ( ظل الصورة الاهية ) 
ص ۲۸۲ ( ظله الممدود ) 
ص ٠١‏ ( ظل الشخص ) . 


- ظل اهن 


انظر « ظل › 
فى القرآن : 
انظر « ظل › 
عند ابن عر بې : 
ظل الرحمن هو صورة ومظهر الاسم الرحمن .واذا علمنا ان الاسم الرحمن 


عند ابن عربي يعني الوجود . فيكون ظل الرحمن هو: الجامع للموجودات كلها 
اى العرش . 


يقول : 
د لكل شيء ظلءوظل الله العرش » غير انه ليس كل ظل يتد » والعرش في 
الالوهية ظل غير ممتد › لكنه غيب الا ترى الاجسام ذوات الظل المحسوس اذا 
¥e°‏ 


احاطت ا الانوار كان ظلها فيها » والنور ظله فيه والظلمة ضياؤها فيها . . . 
فالعرش الظاهر:ظل الرحمن . والعرش الانساني: ظل الله . .. » 
(الحلالة ص٤‏ ) . 
انظر « عرش » 


٥-القلل‏ امود 


فى اللغة : 
انظر « ظل › 
فى القرآن : 
انظر « ظل › 
عند ابن عر بي : 


يقسم ابن عر بي الظل الى نوعين : نوع مستهلك في الشخص لا تد خارجهء 
ونوع آخر يتد خارج الشخص . فهذا الممتد خارج الشخص هو الظل 
الممدود . اما المستهلك في الشخص فهو ظل غير مدود . 
بعدما علمنا الظل الممدود وغير الممدود . ما أو مَّن هو الظل الممدود ؟ 
انه الانسان الكامل . يقول : 
« . . . فإن الله حجب الحميع عنه وما ظهر الا للانسان الكامل الذي هو ظله 
الممدود » وعرشه المحدود وبيته المقصرد الموصوف بک| ل الوجود فلا اکمل منه 
لانه لا اکمل من الح تعالی » ( ف -۲۸۲/۳) . 


اا ا 
مرادف الظاهر : العم)اء“ 
في اللغة : 


« الظاء والماء والراء اصل صحيح واحد يدل على قوة وبروز . من ذلك ظهر 
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الڻيء يظهر ظهوراً فهو ظاهر » ادا انکشف وبرز . ولذلك سمي وقت الظهر 
والظهيرة » وهو اظهر اوقات النهار وأضوؤها . والاصل فيه كله ظهر الانسان » 
وهو حلاف بطنه » وهو يجمح البروز والقوة .. . ( 

( معجم مقاييس اللخة مادة « ظهر ») . 


قى القران“ : 
(أ) الظهور : الغلبة . 
« فاصبحوا ظاهرین ) ]۱٤/٩۱[‏ . 
(ب) الط ی : کل شيء تجعله بظهر ,ای تنساه . كأنك قد جعلته خلف ظهرك 
اعراضا عنه وتر کا له . 
« واتخذتوه وراءكم ظهر يا ۸ [4/11][ . 
(ح) الظهار : قول الرجل لأمرأته : انت علي كظهر امي . يريد با الفراق . 
» وما جعل ازواجکم اللائي تظاهر ون منهن امهاتكم « )£ ( . 
عند ابن عر بي : 
يعد ابن عربي بحق من آبرع من مشى على درب الحرف بحديه : الظاهر 
والباطن”' يتكلم بلسان الظاهر صفحات حتى يقول قارئه : انه ظاهر ی 
المذهب . ثم لايلبث ان يتوغل في البطون مسترسلا مع غيب صوفيته حتى 
نقول : انه باطني المذهب . والاول ان لا نتسرع مع دارسیه فننعته باحدی 
هاتين الصفتين . ونضيف الى تسرعنا سوء الظن به فنقول : انه يخفي معتقده 
الباطن بظاهر يذره امام العامة . بل تبحث حقيقة موقفه من الظاهر 
والباطن: 
یردد الحاقي دائم| انه «حمدی » الحقضاه“ .وهذا يستتبع القدمية 
المعر وفة .ونما كانت رسالة محمد َة عامة الى جيع البرية عامتها وخاصتها . 
کد لك يتوجه ابن عر بي ف كتاباته الى العامة والخاصة على حد سواء لا يخفي الباطن 
ق الظاهر بل يدعم الباطن الظاهر ويكمله .اذ ان مضمون فلسفته لايكمل الا 
بوجود الظاهر والباطن فيها"“ . 
ولن نتوقف طویلا امام نسبته الى الظاهر والباطن بل ندع ذلك الى دارسى 
نظر ياته.وننتقل الى نصوصه لنر ى معنى الظاهر والباطن فيها . 
¢ 
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نظر شيخنا الاكبر الى « الاول » و« الآخر » نظرة قبلية بعدية خارجة عن طبيعة 
الموضوع المطروح فه) لايدخلان ق حده . مثلا : اذااخذنا الانسان فالاول 
والآخر.ان امكن التشبيه .هو بمثابة النبع والمصب . على حين ان الظاهر 
والباطن يدخلان فى حداً الانسان . وبالتالي نظرة ابن عربي اليه) نظرة 
فكل شيء فى الوجود له ظاهر وباطن :الحق - الكون - الانسان - المعاني - 
الافعال . .. اذن يجب الانتباه الى كل جملة ترد فيها عند الحاتمي عبارة الظاهر 
او الباطن . لمعرفة ای ظاهر وای باطن هو المقصود . 
يقول : 


)٩(‏ « ...ان الحق وصف نفسه بانه ظاهر باطن ۰ فأوجد العالم عالم غيب 
وشهادة » لندرلك الباطن بغيبنا والظاهر بشهادتنا" ... » 
( فصوص ٥4/۱‏ ) . 


« ان الكون ينقسم الى ظاهر وباطن » وقد سمى الله سبحانه الباطن بالامر 
والظاهر بالخلق . فقال : 

« الا له الخلق والامر » ]٥٤/۷[‏ وقال « قل الروح من امر ربي » ]۸٠/۱۷[‏ 
فعالم الامر هو عالم الغيب“ . . . » ( بلغة الخواص ق ۱١۸‏ ) . 


(۲) « فالکل نعمته ظاهرة وباطنة“ . فظاهرة : ما شوهد منها [النعمة] 
وباطنة : ما علم ولم یشهد » ( ف )۹۷/٤‏ . 

(۴) « وأراه ايضا خر ق السفينة التي ظاهرها هلاك وباطنها"' نجاة من 
يد الغاصب . . . » ( فصوص ۲۲/۱ ) . 

¥ KF 
ډنبحث فما يلي ظاهر وباطن الحق دون جيع الاشياء نظراً لا) اتخذا بدا في‎ 

تفسير ابن عر بي للوجود والخلق : 

١‏ ان الاسم الظاهر هو مبدا الصور وأصلها في العالم في مقابل الاسم الباطن 
مبدأ المعاني واصلها . ونلاحظ ثنائية الصورة والمعنى . 


Vor 


يفول : 


امم القاعرالافي :عطي الور ى الال كله رانا 
يعطي المعاني الت تسترها الصور الظاهرة . . . ) ( ف )۲۱6/٤‏ . 


« صور العالم ... هي ظاهر الحق”٠‏ اذ هو الظاهر » وهو باطنها اذ هو 

الباطن ۰ . ( فصوص ۱۱۲/۱ . 

« ان الله هو الظاهر الذى تشهده العيون”"٠‏ > والباطن الذى تشهده العقول » . 

. ) 4۸٥-4۸4/۳ ف‎ ( 

« ان اختلاف الصور الظاهرة في الدنيا والآخرة في جيم الموجودات كلها ليس غير 

تنوعه““ فهو الظاهر اذ هو عين کل شيء (CW)...‏ . 

-٣‏ الفقرتين السابقتين نلمس ثنائية الظاهر والباطن وتقيزهم| كلأ ضمون 
يختلف عن الآخر . ولكن لا يلبث الحاتمي ان تأخذه النغمة التوحيدية 
السارية في كيانه الفكرى . فيعبر من ثنائية اعتبارية الى وحدته 
المنشودة > ويصبح كل من الظاهر والباطن مرحلة ير بها الوجود 
الواحد . 

يقول : 

« ...وخذا الوجود الواحد ظهور وهو العالم > و بطو ن٠۰‏ وهو الاس|ء”ء 

ورز جامع فاصل ٩*‏ بینھ| یتمیز به الظهور عن البطون*٠‏ وهو الانسان 

الكامل"فالظهور:مر اة البطون. والبطون:مراة الظهورءوما کان بینھ| فهو 

مراة هما جمعا وتفصياد ... ) (مراة العارفين ق ٩‏ ب) . 

يشير ابن عر بي قى النص الى ان العالم هو الظاهر »والاساء هي الباطن . 


والانسان هو الظاهر بحقائق الاس|ء . 


ونقف هنا حیار ی کیف یکون الظاهر هو العالم والباطن هو الاساء أليس 


الظاهر اسما من الاسماء ؟ وكيف يكو ن الظاهر هو العالم في نص ويتبع الباطن من 
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حيث كونه اسا لميا ؟ انظر الفقرة الخامسة فما يلي : 

۽ -يتوغل الحاتمي فى وحدته .وبدل ان بجعل كلأ من الظاهر والباطن مرحلة من 
مراحل الوجود الواحد ١‏ ما يستشف من اثنينية في هذه المراحل : يرجع كل 
منها الى الآخر . فالظاهر عين الباطن والباطن عين الظاهر . 


يقول : 

« وهو سبحانه ظاهر في عین بطونه »› وباطن في عين ظهوره وأول في عين 

الآحر” . . . وهو حيط بالاول والآخر والظاهر والباطن كا قال تعالى : « والله 

من ورائهم حيط )» ]۲١ /۸٠[‏ » ( التذكرة فقرة ٠١‏ ) . 

ه- هل يتناقض ابن عربي بجعله العالم حيناً هو الظاهر وحيناً آخر هو 
المظاهر ؟ كلا . ولكن ك| رأينا فى المعنى « الاول » السابق ان كل شىء في 
الوجود له ظاهر وباطن . كذلك الاسم الظاهر له ظاهر وباطن . فظاهر 
الاسم الظاهر هو مظهره . اى العالم او ظاهر الانسان . وباطن الاسم 
الظاهر هو حقيقته كاسم اهي وهو باطن الانسان" . 
وقد يتكلم ابن عر بي على ظاهر الاسم الظاهر .او باطنه. دون الاشارة الى 

ذلك فیوقع قارئه فی حیره . 

يقول : 

« قال رسول الله (لة ) : ان الله خلق آدم على صورته*“ . فله التنوع في باطنه 
وله الثبوت فى ظاهره »فلا يزيد فيه عضو لم يكن عنده في الظاهر ولا يبقى على 
حال واحد فى باطنه فله التنوع والثبوت . والحق موصوف بانه الظاهر والباطن 
فالظاهر له التنوع والباطن له الثبوتءفالباطن احق عين ظاهر الانسان » والظاهر 
احق عين باطن الانسان . . . فظاهرك اما المخلوق على صورة اسمه الباطن 
وباطنك اسم الظاهر له . .. » (ف ٠۳١-٠۴١/٤‏ ) . 

نستخلص من النص المعادلات التالية التي قر رها ابن عربي : 

١(‏ ظاهر الانسان : له الثبوت 
باطن الانسان : له التنوع 

(۲) الظاهر الحق : له التنوع 


Vee 


الباطن الحق:له الثبوت 
اذن . ظاهر الانسان : على صورة الاسم الباطن . 
باطن الانسان : على صورة الاسم الظاهر 
فالاسم الظاهر هو باطن الانسان .وف نصوص سابقة قرر ابن عربي ان 
صور العالم هي الاسم الظاهر . نستطيع بقليل من التعمق ان نلاحظ انه يشير 
الى نسبتين للاسم الظاهر : ظاهره وباطنه .او صورته ومعناه . 
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# الظاهر والحظاهر*' : 
لقد ميز الشيخ الاكبر بين الظاهر والمظاهر وبذا التفريق خرج عن الوحدة 
الوجودية الصرف المطلقة إليثبت اثنينية ولو اعتبارية بين الحق والخلق 
وهذه الاثينية لن یلبث ان يرجعھها الى وحدة حقيقية لان الوجه الثاني 
للحقيقة اي الخلق ا يطلق عليه اسم الوجود الاعجازا . 
وهذه الحظاهر هي الموجودات وهي سبب الكثرة"' المشهودة .على حين ان 
الظاهر فى جع المظاهر هو واحد وهو الحق*” . 
وهنا جب ان نستحضر مفهوم , الخلق الجديد » فالمظهر معدوم العين لم 
يقارق العدم له الفناء الدائم.والحق له التجلى الدائم فيه .اى له الظهور الدائم 
ف4٢‏ 
يقول ابن عربي : 
۷( « وهو الظاهر في عين كل مظهر من الممكنات » رف ۲٠۹/۲‏ . 
« عين الممكنات ... مظاهر للحق الظاهر فيها فلا وجود الا لله ولا اثر 
الا فا ... فهي اشبه شيء بالعدد فانها معقول' لا وجود له وحکمه 
صار ثابتاً فى المعدودات . . . » (ف۲/١٠۲)‏ . 
(٠‏ )المظاهر سبب الكثرة : 
« فهذا [الحق] الظاهر في عين الممكن والممكن له مظهر . . . وبوساطة 
اعطاه ذلك الاسم“ (YH).‏ . 
Î‏ 


» . . . ظهور الحق في مظاهر اعيان الممكنات بحكم ما هي الممكنات عليه 
من‌الاستعدادات فاختلفت الصفات على الظاهر لان الاعيان التي ظهر فيها 
فا ثم الا الله والكون حادث وما ثم الا الله والكون ظاهر » 

( ف )۱١/۷۲‏ 
« فهو [تعالى] الظاهر من حيث المظاهر وهو الباطن من حيث افهوية . 
فالمحظاهر متعددة من حيث اعيانها لا من حيث الظاهر فيها . فالاحدية من 
ظهررها والعدد من اعيانهما . .. وان تعددت الظاهر فا تعدد 
الظاهر""' . .. » ( ف )۹٤4-۹۳/۲‏ . 
« انه احق الظاهر في مظاهر اعيان العالم . . . وليس في قوة العالم ان يدفع 
عن نفسه هذا الظاهر فيه ولا ان لا يكون مظهرا وهو المعبر عنه 
بالامكان" » فلولم يكن حقيقة العالم الامكان لا قبل النور وهو ظهور 
احق فيه . . . وكانت اعيان شيئيات العالم على استعدادات في انفسها 
حكمت على الظاهر فيهاءبا تعطيه حقائقها فظهرت صورها في المحيط وهو 
ا لحق » فقيل :عرش وكرسي وافلاك واملاك وعناصر ومولدات ... وماثم 
الإ الله . . . (٠‏ ف )٠١١/١‏ . 


(۴) الظاهر عين المظهر : 


« فانه عين ما ظهر ولیس ما ظهر هو عينه"“ . فانه الباطن كا هو الظاهر"““ 
فی حال ظهوره » هو مثل الاشياء وليست الاشياء مثله » اذ كان عينها 
ولیست عینه . . . » ( ف )٤۸۸/۲‏ . 


« فسبحان من اظهر الاشياء وهو عینها"" » ( فصوص ۲٠/۱‏ ) . 


: يقول اىن عربي‎ )١( 


« العماء . .. وهو المعبر عنه بظاهر الحق في قوله « هو الأول والآخر والظاهر والباطن 
[¥/oV}‏ « . 
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انظر « عاء » 

(۲) يبحث الاب نويا في كتابه المهردات القرآنية ف ضوء التجر بة الصوفية الواقعة فى فترة تمتد من 
مقاتل بن سليان الى النفرى » ونلمس بحق انه یترجم التجربة لخة > بل تاريخ التجربة 
الصوفية هو في الواقع تاربخ خلق لغة وتطورها . ويتجلى الحق للسالك فى التتزيه والتشييه 
غاما کیا یتجلی فی کتابه ظاهرا وباطنا = باطنا فی غیبه وظاهرا فی کلامه . 
ويتخذ النص القرآني وجهي الظاهر والباطن > تتدرج التفاسير والشروح على كثرتها 
بينهم| : انظر : 

Exégèse coranique P: 34, 110, 111, 210, 233, 351, 401, 407 

(۳) الظاهر لسان الشريعة والباطن لسان الحقيقة . ويرادفي ابن عربي مع الحكمة والکتاب في 
قوله تعالٰی : « ربنا ابعث فيهم رسولا منهم يتلو عليهم آياتك ویعلمهم الكتاب والحكمة » 
[البقرة ۱۷۹ ] اي يعلمهم ظاهر الثرع وباطنه . کا یرادفه) مع العلم ( الظاهر ) والفهم 
( الباطن ) انظر الکتاب التذكاری ص ص ٠١-١‏ 

() راجع ما تبه عفيفي عن اسلوب ابن عربي في الظاهر والباطن . الكتاب التذكارى ص ص 

14-۳ 

. » راجع « الحقيقة المحمدية » « جوامع الكلم‎ )٥( 

۵) انظر ,« کال » 

. » يظهر في هذا النص ظاهر وباطن : الح العالم - الانسان . راجع « غيب‎ (W 

(۸) انظر « غيب » 

(۹) اشارة الى الآية : « واسبغ عليكم نعمة ظاهرة وباطنة (CIR)‏ . 

. خرق السفينة فعل وهو يقسم الى ظاهر وباطن‎ )١( 

() اشارة الى الأيتين : « فانطلقا حتى اذا ركبا في السفينة خرقها ء قال اخرقتها لتغرق اهلها لقد 
جئت شيئا امرا » ( الكهف )۷١/‏ . « اما السفينة فكانت لمساكين يعملون في البحر فاردت ان 
اعيبها وكان وراءهم ملك يأخذ كل سفينة غصبا» . ر الكهف /») . 

() ابن عربي في هذا النص لا ييز الظاهر عن المظهر . انظر المعنى « الثالك » 

. راجع المعنى الثالث‎ )١ 

(۱6) راجع « شأن اهي » . 

: يقول ابن عربي‎ )٠( 
. ) ٠۹۴/۲ فالظاهر : خلق . والباطن : حق . والباطن منشأ الظاهر » رف‎ « 

١‏ لا يخفى ما للاسماء من شأن في الخلق بحثناء عند كلامنا على الاسم الالهي > وعند ابن عربي 
ليس الخلق سوی تجلي الاساء وظهورها . فتصبح الاسماء مع الخلوقات كالباطن مع 
الظاهر . 
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کیا قول : 
« .. .لانه [الرسول] السفير بين الخلق والخالق » بين الظاهر والباطن » بين ما يدرك وبين 
ما لا يدرك »يعبر عا في الباطن ويوصله الى الظاهر لانه الرسول باسرار التنزيل . ويعبر عا 
في الظاهر ويوصله الى الباطن . . . » ر التذكرة فقرة ۷۴) . 
راجع « انسان کامل » ودوره العرفاني . 

(۱۷) انظر « برزخ » . 

(۱۸) انظر « الخط الجامع الفاصل » . 

(۱۹) اي يمنع الظهور من الاندراج في البطون انظر « انسان كامل » . 

» يقول صاحب « الاجوبة عن الانسان الکامل » ق ۲۲ ب‎ )۲٠( 
فحضرة الكون صورة الظاهر المطلق »وحضرة الذات الاحدية مرتبة الباطن المطلق » وحضرة‎ « 
الاساء [مظهرها : الانسان الكامل] : ظاهر بالاضافة الى الملسمىءوباطن بالنسبة الى‎ 


الكون ... » . 
كما يقول ق ۲۲١‏ | : « الانسان الكامل . .. برزخ بين الظاهر والمطلق وبين الباطن 
المطلق » . 


(۲۱) راجع « مرآة ) : 
(۲۲) راجع « اول- آخر» . 
(۲۳) اذا جعلنا باطن الانسان : ظاهر الحتق . 
ظاهر الانسان : مظهر الحق . 
ويقول ابن عربي : « الظاهر والباطن اخوان مزدوجان لا ينفصلان فمن عرف الواحد عرف 
الآخر » ( كتاب الشاهد ص ١۷‏ ) فاذا علم الانسان ظاهره علم بالتالي باطنه » اذن علم ظاهر 
الحق ومن ظاهر احق علم باطن الحق . وهنا نستطيع ان نقول مع الاثر الوارد « من عرف 
نفسه عرف ربه» . ونلاحظ مدى مطابقة كلماته لکلات ابن عربي ۴ 
(۲) راجع فهرس الاحادیث . حدیث رقم (۳۲) . 
)۲٠(‏ خير مثال على التفريق بين الظاهر والمظهر ما قاله الجيلي في الثلج والماء 1 
« وما الخلق في التمثال الا كثلجة وانت ها الماء الذي هو نابع» 
( العينية ق )٠٠١‏ مخطوط الظاهرية رقم ٩۱٩٩‏ 
فالظاهر : الماء والمظهر : الثلجة 
- فالظاهر » هو عين المظهر كا ان الماء هو عين الثلجة . 
- والمظهر ليس على التحقيق غير الظاهر كا ان الثلجة ليست على التحقيق غير الماء . 
)۲١(‏ وهذا ما تنبه اليه ابن تيمية اذ قال : « انه [ابن عربي] اقرب القائلين بوحدة الوجود الى 
الاسلام واحسن منهم كلاما في مواضع كثيرة فانه يفرق بين الظاهر والمحظاهر . . . ويأمر 
۷0% 


بالسلوك بکثیر ما امر به المشايخ من الاخلاق والعبادات » . 
( رسائل ابن تيمية طبعة المنار ج ١ص ۱۷١‏ ) . 
(۷) راجع « كثرة . » 
(A)‏ راجع « وحدة وجود » 
(۲۹) راجع « خلق جدید » « فناء» . 
(۳۰) ان الوجود الحقيقي هو لله > ولكن المظاهر ها الاثر من حيث ان استعداد المظهر هو الذي 
يصف الوجود الواحد . 
)۳۱١(‏ اي له وجود عقلي وهو غير موجود فى العين . 
(۴۲) ان المظهر اعطى الاسم للظاهر . فالظاهر في جميع الاشياء واحد » ای ان الظاهر فى العرش 
والکرسي والانسان واحدءولكن استعداد المظهر اعطى الاسم الخاص للاشياء السالفة ٠‏ 
() ان الكثرة سيه الظاهر . راع « كرة» . 


(۴۹) يقول ابن عربي : 
٠ : »‏ فحن المكنة غا هي بمكنة لان تكون مظهرأ لا لان تقبل الاتصاف بالوجود فيكون 
الوجود عينهاء اذن فليس الوجود في الممكن عين الموجود بل هو حال لعين ا لممکن , به يسمی 
لمكن موجودا مجازاً لا حقيقة (MNA).‏ . 
(۴) ان احق هو عين الاشياء ولكن هذه العادلة لا تعکس فلا نستطيم ان قول ان الاشياء عين 
اق : وها يظهر أن ابن عربي فرق بين الحق وعلق وان وحدته الوجودية ليست ص فة " 
() يراجع بشأن ظاهر وباطن عند ابن عربي : 
- ف ۲ ص ۱۱۴ ( الظاهر والمظاهر ) » ١‏ ( المظهر- المحل ٠۷۷  )‏ ( الظاهر والباطن 
والحد والمطلع ) ص ۱۷١‏ ( الاعيان = المظاهر ) ص ۳۷۸ ( الظاهر والمظاهر ) ص ۳۷۹ 
( الظاهر في المظاهر = الوجود الحق ) ص ۳۹۰ ( الظاهر والباطن ) ص ۳۹۱ ( الانسان : 
الظاهر بحقائق الكون كله ) . 
- ف ۲ ص ٠٠١‏ ( الظهور من البطون) > ۷ ( المشرق : الظاهر - المغرب : الباطن ) ۴۲١‏ 
( الظاهر : حاجب الباطن ) ۴۲۴ ( ظاهر الاحكام) > ۴۷١‏ ( الظاهر والباطن ) , ١٤ع‏ , 
٠١ ٠ ١‏ ( الباطن الظاهر ) ء ٤۷۷‏ . 
- ف ج ٤‏ ص ۲٠۲‏ ( الظاهر والمظهر ) 
- مرآة العارفين ق ٠۷‏ أ ( ظاهر_ باطن ) . 
- بلغة الخواص ق ٠١‏ ( الظهور ) . 
- ترجمان الاشواق ص ٠٠١‏ هامش رقم ١‏ 
- كتاب الشاهد ( البطون والفناء ) 


۷۹۰ 


٠١١ › ٩٩ ص‎ ۴۷ . ۴۰ ۰ ۲١ المقدمة ص‎ ١ فصوص ج‎ - 
EEE ARREST Ge 


. راجم « وحدة وجود»‎ (fv) 


۷٦1 


1 م ه٥‏ 
۷ الكبد 

قى اللغة : 

« العين والباء والدال اصلان صحيحان » كأن)| متضادان » و[الاول] من 
ذينك الاصلين يدل على لين وذل » والآخر على شدة وغلظ . 

فالاول العبد » وهو المملوك » وال مهاعة العبيد » وثلاثة أعبد وهم العباد . 
قال الخليل : الا ان العامة اجتمعوا على تفرقة ما بين عباد الله والعبيد المملوكين . 
يقال : هذا عبد بين العبودة » ولم نسمعهم يشتقون منه فعلا » ولو اشتق لقيل 
عبد » آي صار عبدا واقر بالعبودة » ولكنه اميت الفعل فلم يستعمل . قال : واما 
عبد يعبد عبادة فلا يقال الا لمن يعبد الله تعالى . . . وتعبد يتعبد تعبّدا . فالمتعبّد : 
المتفرّد بالعبادة abs‏ واما عبد فی معنی خدم مولاه فلا يقال عبده ولا يقال يعبد 
مولاه ... والمعبد : الذلول ... » ( معحجم مقاييس اللغة مادة « عبد )) . 
فى القرآن : 

لقد حدد القران بوضوح العلاقة بين اله والبشر . فاذا هي علاقة عبادة 
ونسبة كل ما سوى الته اليه نسبة العبد الى مالكه وسيده. فجميع البشرمن آدم الى 
يوم القيامة هم : عباد الله . ولم يطلق الحق عليهم هذا الاسم اذلالا بل كثيرا ما 
يطلقه ف معرض التشريف . فيخص بلفظ : « عبدى » المحقر بين والانبياء . 

وقد ورد فى التنزيل العزيز"“ : 
(أ) « وما خلقت الاأنس والحن الا ليعبدون )[١/٦ه]‏ 

« ولقد بعثنا في كل امة رسولا ان اعبدوا الله » [۳۹/۱۹] . 


(ب) « ان هذه امتکم امة واحدة وانا ربكم فاعبدون» ]٥٦/۲۹[‏ 


« قل یا عباد الذین آمنوا اتقوا ربکم ) ]٠١/۴۳۹[‏ . 
« ذلك بخوف الله به عباده یا عباد فاتقون » [۱۹/۳۹] 


(ج( « واذکر عبدنا ايوب اذ نادی ربه ]٤۱/۳۸[ ٩‏ 
« سبحان الذی اسر ی بعبده ليلا » [۱/۱۷] . 
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على ان القرآن اشار كذلك الى المملوك باسم العبد فى مقابل : الحر »وقد 
ورد : 
« الحر بالحر والعبد بالعبد » [۱۷۸/۲] 
عند ابن عربي : 
قبل شرح لفظ عبد عند ابن عر بي تستحسن الاشارة الى ان مقصوده منه لا 
ينحصر بالانسان. بل ينسحب على كل خلوق خلقسه الله : ملائكة - انسان _ 
حيوان - جاد ... فالعبد : كل خلوق خلقه الله او بعبارة صوفية : کل ما سوی 
الله »يقول : 
« واعني بالعبد : العالم كله والانسان » (ف۲/ )۲٤۳‏ . 
HHR‏ 
*٭ لفظة « عبد » هي صفة وليست اسا وان اطلقها الشيخ الاكبر كاسم على حل 
معين فذلك لصفة به . 
فالعبد صفة تجد مقوماتها . الذل والافتقار والجبر والجهل . وكل هذه 
الصفات تتلخص في كوا تشير الى احد وجهي [حق - خلق] الحقيقة الوجودية 
الواحدة : وجه الخلق . فكل صفة ذاتية للخلق هي العبودية من احد 
وجوهها . 
يقول ابن عربي : 
)١(‏ «فالعبد معناه الذليل ... قال الله عز وجل : وما خحلقت الانس والجن 
الا ليعبدون . . . وانغا تفسيره ليذلوا لي (MNA)...‏ . 
« والعبادة : ذلة وخضوع ومسكنة » ( ف ٤٥/4‏ ) . 
»(Y)‏ . . . قوله تعالی وما خلقت الجن والانس الا ليعبدون ¢ فاتتی بوصف 
العبودية الذى هو التذلل والافتقار » يقال ارض معبدة اى مذللة » 
( كتاب وسائل السائل ص ۷) . 
كا يراجع « عبادة » بشأن . العبد = صفة الافتقار . 
(۳) « قال الله تعالی : سبحان الذی اسری بعبده » ۷7 ]  ...‏ فجعله 


عبداً محضاً [ محمد 4# ) ] وجرده عن كل شيء حتى عن الاسراء . 
Y1‏ 


فجعله مجبوراً لاحظ له من الربوبية في فعل من الافعال » (ف۲/ )۴۷١‏ . 


( ف 6۹۲/۲) . 
E‏ 
# كما ان العبد ليس اسما بل صفة كا سبق الكلام » نرى كذلك ان ابن عربي 
يجعله « مرتبة » وليس ذاتا . فالعبد هو مرتبة العبودية فى مقابل الرب ( مرتبة 
الربوبية ) . وهاتان المرتبتان هم بخلاف كل المراتب ه) التقابل المطلق فلا 
یلتقیان ابدا من وجه واحد . 
ومرتبة الربوبية ييزها التصرف والفعل فى مقابل مرتبة العبد التي ها 
الانفعال والتأثر . وق جعل العبودية ١‏ مرتبة » استطاع الشيخ الاكبر ان 
يستنبط المصطلحات الخاصة . امثال : عبد رب رب فى عين عبد .وما الى ذلك 
من التعابير التي تشعر بر بوبية الانسان . 
كا انه ظل منسجا مع وحدته الوجودية حتی قي موقفه من التكليف . 
فالتكليف لا يدل بالضرورة على ذاتين : ذات مكلفة وذات مكلفة »بل يدل 
على مرتبتين . يكون فيه| المكلف اس اليا في حل عبد كياني . 
يقول ابن عربي : 
%( «» ...انه لا جامع ا بين العبودة والربوبية بوجه من الوجوه وانم| اشد 
الاشياء في التقابل . . . . فالعبد : من لا يكون فيه من الربوبية وجه » 
والرب : من لا يكون فيه من العبودية وجه » فلا يجتمع الرب والعبد 
ابدا . .. )( ف ۴۷۱/۲) . 
« واعظم المراتب : الالوهية » وانزل المراتب : العبودية » فما ثم الا 
مرتبتان » فا ثم الا رب وعبد ۸ ( ف ۲/ (4A‏ . 
«فلولا الله ما كنا عبيدا ولسولا العبد لم تك انت انتا 
فاڻبتني بتکم اها ولا تنف الأنا فيزول أنتا» 
(ف ٤/4‏ ) 
(۲) « ...فمن عرف صورة التصريف عرف مرتبة السيد من مرتبة 
۹1۷ 


العبد .. . فاذا علمت هذا » علمت قدرك ومرتبتك ومعنی ربوبيتك 5 وعلى من 
تکون ربا فی عین عبد (MICU...‏ . 
« انك ان تذرهم » اي تدعهم وتترکهم « يضلوا عبادك » [۲۷/۷۱] أي حيرو 
فيخرجوهم من العبودية الى ما فيهم من اسرار الربوبية فينظرون انفسهم اربابا 
بعدما کانوا عند انفسهم عبیداً ‏ فهم العبيد الارباب » ( فصوص ۷٤/١‏ . 
« فالعبد الرب او «الرب في عين عبد » : عبارات تشير الى مرتبة 
« التصرف » التي يناها العبد وهي مرتبة ربوبية .وبا انہا ليست ذاتية للائسان 
فلا تنفى في إطلاقها عليه صفة العبد عنه بل تضاف الى عبوديته* ولل 
مصدر هذه العبارات عبارة« العبد الرباني » الواردة ف الاثر القائل : یا عبدی 
اطعني اجعلك عبد أ ربانيا تقول للشىء كن فيكون . 
() «واغا وقع التكليف وا لخطاب من اسم اهي على اسم اهي »نی غل عبد 
كياني فسمى العبد مكلفا وذلك الخطاب تكليفا . . . ( ف 4/۲( . 
وحيث ان التكليف قد وقع من اسم المي فلذلك نجد لكل اسم الهسي 


عبودیة تخصھ یتعبد بہا متعبدوه . 
يقول ابن عرپي : 
« لکل اسم اهي عبودية تخصهءبما يتعبد له من يتعبد من المخلوقين» Cs‏ 
(ف ۹۷/۲) . 
KHER‏ 
# ونتساءل الان اين الحرية الانسانية في نظام العبودية السنارى عند ابن عر بي ق 
کل ما سوی الله ؟ 


فى الواقع »ان الشيخ الاكبر لايترك امام الانسان جال القعل الحر كا تنظر اليه 
الفلسفات الحديتة بل هو اكثر من اى فلسفة قدية الزم الانسان بنظام 
جبری محدد.أخضعه فيه للعلم الاهي المتمثل في استعدادات الممكن الثابتة ف 
عالمها الخاص ر انظر « عين ثابتة ») . 

فالانسان فی افتقار ذاتي ازلي“ وهذا الافتقار هو عبودية . اذن انه في عبودية 
ازلية . ولكن هل يطمع الانسان فى « العتق » ؟ وهنا تكمسن براعة الشيخ 
الاكبر . ف جعله العتق من العبودية: هو كال العبودية . 


۹۸ 


فالعبد لا يخرج من العبودية الا بوصوله الى مرتبة العبد الكامل ء فالعبد ف 
هذه المرتبة : خلق يصبح حقا كله . 

يقول ابن عربي : 

0( ) . . .فاذا وقف الممكن مع عينه كان حرا لا عبودية فيه » واذا وقف مع 


استعداداته کان عبدا فقیرا » فليس لنا مقام في الحرية الطلقة ... » 
(ف۲۲۷/۲) . 


« فالحرية عند القوم من لا يسترقه كون الا الله » فهو حر عن ما سوى الله » 
فالحرية عبودة محققة لله » فلا يكون عبداً لغير الله . . . ) ( ف ۲۲۷/۴) . 
فالحرية :هي تحرر من رق الاكوان والاسباب »وان كان تحرراً شهسوديا لا 
واقعياً حسيا » اذ لا بد من عبودية الاسباب فى هذا العالم ( طعام ‏ شراب ) 
فتكون تلك العبودية عن شهود انها عبودية للحق من خلف حجاب السيسب . 
وتتمشل تلك الحرية ف فراغ القلب من الاسباب . 
قول : 
« . . .ياغوث » إن افضل العباد الي العبد الذى كان له الوالد والولد وقلبه فار 
منها . . . فاذا بلغ العبد“ هذه المرتبة والمنزلة فهو عندى بلا والد ولاولد »ول 
يكن له كفوا احد . . . » ( الرسالة الغوثية ق )۸١‏ . 


(۲) العتق = عبودية كاملة . 
انظر « العد الكامل » 


i 


. انظر المعجم المفهرس لالفاظ القرآن الاصل : عبد‎ )١( 

)١(‏ فالانسان هو المخلوق الوحيد الذى له صفة برزخية بين احق والخلق . يقول صاحب رسالة 
« الاجوبة عن الانسان الكامل » ورقة ۲١١‏ أ : « . . . . فالانسان : ذونسبتين كاملتين نسب 
يدخحل بها الى الحضرة الاهية »ونسبة يدخ بها الى الحضرة الكيانية .فيقال فيه عبد : من حيث 
انه مکلف ولم یکن ٹم کان کالعالم » ویقال فيه رب : من حيث انه خليفة من الرب ومر 
حيث انه احسن تقويم » فكأنه برزخ بين العالم والحق وجامع الحق والخلق . . . ¢ 

(۳) لقد توسع ابن عربي في عبودية الاساء الالية . وافرد الصفحات ها مبيناً اوجه التمييز بي 
عبودية كل اسم واسم آخر : فعبد الكريم هو غير عبد القاهر غير . . . 

%4 


انظر الفتوحات ج ٤‏ ص ص ۴۱۸-۱۹۸ » 

کا يراجع لطاثف الاعلام ق ق ۱۲۰ ب ٠۲۸#‏ أ ( عبد الله - عبد الصبور) . 

. من حيث ان الانسان في حال عدمه ( عالم الثبوت ) يفتقر الى الوجود » اذن عبودية ذاتية‎ )٤( 
. ) انظر ( عبادة‎ 
: بخصوص « عبد » وما يتفرع عنه من مصطلحات عند ابن عربي فلیراجع‎ )٥( 

-١‏ مواقع النجوم » ص ۸٩‏ ( عبد كلي - عبودية الاختصاص ) » ص ٩۱‏ ( عبد كلي _ جزء 
عبد ) ص ٠٠١‏ ( العبد الخصوصي ) » ص ۱۳۸ ( العبد المقدس ) . 

۲ - بلخة الخواص ورقة ٩١‏ ( افضل العبادة انتظار الفرج - العبودية وسؤال الحق ) ورقة ٩۸‏ 
( افضل العبادة) . 

۴ - كتاب الكتب ص ٤4‏ ( العبد المحمدي) . 

٠۸١ العبد المحض ) » ص ۸4 ( العبد والحق ) » ص‎ ( ٥4 ص‎ ١ فصوص الحكم . ج‎ - ٤ 
. ) المعبود ) »> ص ۱۹۷ ( عباد الوقت‎ ( ۱۹١ عبد رب - عبد نظر ) » ص‎ ( 
ابن عربي واسبينوزا)‎ ( ٠١6 فصوص ال حکم ج ۲ ص ۸۳ ( العبد الرب ) » ص‎ 
. ) المعبود ) »> ص ص ۲۸۷ » ۲۹۰ ( عبادة تأله - عبادة تسخير‎ ( ۲۸٩-٤ 

. الاصطلاحات ص ۲۹۷ ( العبودة)‎ ٠ 

٦‏ الفتوحات ج ۲ ص ۹۷ ( العبودة - العبودية ) » ص ۲٠١‏ ( الذلة = عين العبودية )»ص 
۸( عبد الشهوة - رق الاسباب ) » ص ۲٠١‏ ( عبيد احتصاص )»ص ۲۸۴ ( العبادة 
الذاتية ) > ص ٤۸۷‏ ( عبودية الأاضطرار » عبودية الاختيار )»ص 1٠١‏ ( العبسد 
الكلي) . 

۷- الفتوحات ج ۴ ص ۲۰۹ ( العبادة على الغیب ) »> ص ۲٠۰‏ ( عبادة غيب ) ص ۲۲١‏ 
( العبد والح )» ص ۳۸۷ ( رتبة الرب - رتبة العبد ) . ص ٠٠۲‏ ( عبادة أمرية او عبادة 
امر - عبادة ذاتية ) ص ٤٠۹‏ ( العبد الكامل ) ص ٤۴۷‏ ( عبادة ذاتية » عبادة امرية ) . 

۸ الفتوحات ج ٤‏ ص ٤١‏ ( مقام العبد ) » ص ٠١‏ ( العبد السيد) > ص ٠١‏ ( عبد الله به - 
عبد الله بنفسه - عبد اخحتصاص ) » ص ۸۷ ( عبد طبيعي - عبد المي )»ص ۹۸ 
( العبد ) » ص ٠٠١‏ » ص ١١‏ ( العبد الجامع - جزء من الجامع ) »> ص ١۷‏ ( العبد 
حل ) » ص ۱۴١‏ ( العبد ) » ص ۱٤٤‏ ( عبد ختار- عبد اضطرار ) ص ٠١٤‏ ( عبد 
الدليل ) > ص ۱۷۴ ( عبادة ذاتية ) » ص ۱۹۱ ( عبد اختصاص )»ص ۲٠۴‏ ( العبدم 
ص ٤٤۹‏ ( عبد اضطرار - عبد اختیار )»ص ٤۸۲‏ ( عبد حض ) . 

کا یراجع : 

الرسالة ص ٩۰‏ » 

- ايها الولد . الغزالي ص ٠۷١‏ . 

خلاصة التصانيف الغزالي ص ٠۷١‏ . 

E 


خحتم الاولياء ص 2 هامش رقم ۱٩‏ »> وفهرس المصطلحات الفنية الأاصل « عبد » 
- رسالة « تحقيق معنى المعبود في صورة كل معبود » للنابلسي » خطوط الظاهرية رقم ٤٠٠۸‏ 
ورقة ٠١‏ أ ( العبادة كلها لله ان عرف العبد العابد وان لم يعرف ... ) . 


۸ - كد الاخنصاص عب دالبموم 


يقول ابن عربي : 
« .. . وعبيد الله عبدان : عبد ليس للشيطان عليه سلطان » وهو عبد 
العموم : فهو الذى قال [تعالى] عنهم لرسول الله (ية ) : « واذا سالك عبادي 
عني فاني قريب اجيب دعوة الداع اذا دعاني » [1۸/۲] فما خص عبيدا من عبيد 
واضافهم اليه » وقوله : « یا عبادی الذین اسرفوا » ]٠۳/۳۹[‏ فاضافهم اليه مع 
کونهم مسرفین . . . (ف٤/6)‏ . 
يميز ابن عربي ف نسبة العباد الى الحق بين نوعي نسبة لا يظهرهم) اللفظ . 
وها : نسبة اختصاص وتخصيص .ونسبة عامة شاملة : 
-الاولى تظهر فى الآية : 
« ان عبادي ليس لك عليهم سلطان « 4/101[ 
فقي نسبة العباد الى الحق قى هذه الآية اختصاص يدل على تيز عن مجموعء 
وان كان هذا المجموع كذلك لا يخرحج عن دائرة العبودية للحق . 


- والثانية تظهر في الآيتين : 

« واذا سآلك عبادی عني فاني قريب » ]۱٨٥/۲[‏ 

« قل یا عبادی الذین اسرفوا على انفسهم . . » ]٠١/۳۹[‏ 

ان نسبة العباد الى احق ف هاتين الآيتين نسبةعامة .لارج من دائرتها احدأ 
من المخلوقين فالكل هنا عباده . 


( الاأشارة الى الآية )٤٠١/٠١(‏ . 
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۹- عبداضط ار عبد اختيار 


يقسم ابن عر بي العبادة شقين : 
عبادة فرائض : وهي ان يتعبد الانسان الله فا فرضه عليه»وهذه العبادة 
هي عبادة جبر ية العبد فيها مضطر . اذن انها عبودية اضطرار . والعبد فيها 
عبد اضطرار . 
وعبادة نوافل : وهي ان يتعبد الانسان اله قى اعمال بختارها من جنس 
الفرائض تسمى تواقل . وهذه العبادة هي عبادة اختيارية العبد فيها نختار 
( صوم - صلاة ) . اذن انبا عبودية اختيار والعبد فيها عبد اختيار . 


يقول ابن عربي : 
« ان عبادة الفرائض : عبادة حقيقية جبرية وعبادة النوافل : عبادة اختيارية فيها 
رأئحة ربوبية ... »(ف٤/١١٠)‏ . 
« . . . ونحن [افراد الانسان] عبيد اضطرار من فرائضنا » وعبيد اختيار من 
نوافلنا . . . ») (ف٤/۳)‏ . 
« كان [العبد] فى الفرض عبد اضطرار بلا شك مبورا . فأدركه الانكسار في 
نفسه ... ولیس في الكون الا اللرب والمربوب » ٹم اعطاه [اعطى الحق 
العبد] . . . في . .. المسمى نفلا > حكم الاختيار الاي . . . فكساه حلته ء 
بل العبد آولى بصفة الاختيار من صفة الاضطرار“ . لان له التردد بالحقيقة 
لامکانه » . ( ف )۱۳/٤‏ . 


(۱) انظر و اختیار» 
۰ء - الینذ الال 
ان كل ما سوى الحق هو عبد للحق .ويتفاوت العبيد فى الصورة الالهية ‏ 


ولايجوزها من جيع الوجوه الا الانسان الخليفة .فهو العبد الاي »وقد اكتسب 
صفة « الاشي » للصورة التي خلق عليها 
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يقول ابن عربي : 
« العبد الآلهي . . . خلق على الصورة من جميع الوجوه » ( ف )۲۲١/۲‏ . 


» انظر « انسان خليفة » « انسان حيوان‎ )١( 
العب دالخ الصض‎ 


وهو العبد الذى استخلص نفقسه من عبودية كل ما سوى الله . فكان 


خالص العبودية . 
يقول ابن عربي : 
» . . .فاذا لم يتعبد [العبد] احداً من عباد الله كان عبداً حالصا لله » 
( ف )٩4/4‏ . 
ہو ى 
۲ - عښدرب 


انظر « عبد » المعنى « الثاني » 


٢‏ - العيدالكامل اوالعبد ايحا الكامل 


يقول ابن عر بي : 
« العبد الكامل : الظاهر بصورة 0 . فالعبد اا 0 الحق 
للعالم اصلاًء وللعالم خصوص وصف ليس للحق اصلا كالذلة والافتقار » « 
( ف ۱۳۳-۹۳۲/۴ . 
.. . العبد الكامل الذى الحق : لسانه وسمعه و بصره وقواأه وجوارحه ( 
(ف۱1/4) . 
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« والعتق اغا هو آمر يحرج العبد من العبودية » ولا بخرح من العبودية الا ان 
یکون الحق سمعه وبصره وجیع قواه . فیکون حقاً کله . . . » (ف٤/٩)‏ . 
يتضح من النصوص السابقة .ان كال العبودية يتيح العتق منها , فيخرج 
العبد من دائرة الخلق ليكون حقا كله . وذلك مقام « قرب النوافل » الذى 
يتحقق العبد فيه :ان الحق سمعه وبصره وسائر قواه . وهنا يبطش العبد بيد 
الحق وير ى ببصره . .. فالعبد الكامل اذن هو المتحقق بمقام قرب التواقفل . 
( انظر « مقام قرب النوافل ») . 


العداجض 


وهو العبد الذى لا رائحة ربوبية فيه على احد من المخلوقات . فهو عبد 
محض . 
يقول ابن عربي : 
« ...من مى نفسه من ان يقوم به وصف رباني ... [فهو] العبد 
اللحض ... » (ف٤/۲۳)‏ . 


« . . . عبداً حضاً ليس فيه شيء من السيادة على أحد من الحخلوقين ,ويرى نفسه 
فقبرة الى كل شيء من العالم « من حيث انه عين الحق من خلف حجاب 
الاسم (ENIYA)...‏ . 


۴ عيادة 


جعل ابن عربي العبادة فعلا متبادلا بين وجهي الحقيقة الوجودية : الحق 
والخلق . وهذا ما جعل بعض شراحه يستنكر ون . ودفع « عفيفي » الى اظهار 
امتعاضه والتصريح بشناعة استعمال كلمة عبادة فى جناب الحق” . والواقع انه 
لاول وهلة . لعدم وجود نصوص قرآنية تتيح هذا اللفظ في جناب الحق . ونظرا 
لمجانبته للمفهوم العام . يتوقف القارىء امام هذا اللفظ مترددآ . هل يعبد 
الحق الخلق ؟ 


يقول ابن عربي : 
« فيحمدني وا مده ويعبدني وأعبده » ( فصوص ۸۳/۱) ة 
عبادة الخلق : 
ان عبادة الخلق هي عبادة ذاتية . غير مخلوقة . لاا عبارة عن افتقار 
الحمكنات . افتقار في حال عدمها ( ثبوتها ) الى مرجح . وافتقار ى حال وجودها 
العيني الى مرجح كذلك لاستمرار هذا الوجود . اذن الخلق فى افتقار ذاتي دائم 
ازل . ووعیهم هذا الافتقار يقودهم الى معرفة من افتقر وا اليه وبالتالي الى 
عبادته عبادة ذاتية فطرية وبحكم الاستحقاق . انظر « عبادة ذاتية » . 
عبادة الحق : 
ان عبادة الحق ليست بوجه من الوجوه كعبادة الخلق . وتقر يبا للاذهان » 
فكا نضيف الى الانسان والى الحق فعل « الصلاة » , فنقول : ان الله يصلى . وان 
الانسان يصلى . ولكن الصلاة فى هاتين الحالتين تختلف اصلا وتفصيلا ر انظضر 
« صلاة » ) . كذلك عبادة الحق وعبادة الخلق تختلفان جملة وتفصيلا . 
فاخلق يعبد الحق بمعنى انه يفتقر الى موجده ومبقيه ف الوجود العيني .اما 
عبادة الحق فهي افاضة الوجود على الممكنات . 
وف الواقع ان عبادة الحق فى نظرية تقول بالوحدة الوجودية ليست امرا 
غريبا لاما تتمثل فى عبادة اسم المي لاسم المي . فالباطن يعبد الظاهر .من 
حیث انه يتوق الل ظاهره .فیظهره . 
يقول ابن عر بي : 

(i)‏ « . . .أن العبادة : حال ذاتي للانسان لا يصح ان يكون ها اجر مخلوق لاما 
ليست بمخلوقة اصلا » فالاعيان من كل ما سوى الله حلوقة موجودة حادثة 
والعبادة فيها ليست مخلوقة . فانها هذه الاعيان اعني اعيان العالم في حال 
عدمه وفی حال وجوده »وبا صح له ان يقبل أمر الله بالتكوين . . . فحكم 
العبادة للممکن قي حال عدمه .امکن فيه منها فی حال وجوده » اذ لا بد له فی 
حال وجوده . . . من دعوی فی سیادة بوجه ما . . . » ( ف ۳۹/۲ ) . 


« واما العبادة فمن حيث هي ذاتية فليست سوى افتقار اللمكن الى 


. )۱۹۷/٤ف(‎ ) ... المرجح‎ 
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« فان العبادة لا تصح من غير شهود وان صح العمل . فالعمل غير العبادة : 
فان العبادة ذاتية للخلق . . . » ( ف )۱1۹-1۱۸/٤‏ . 


(ب) « . . .ان الله هو المعبود في كل معبود من خحلف حجاب الصورة » . 
(ف ۴۵۴/۲ ) . 


(۱) انظر فصوص الحکم ج ۲ ص ٦٦-٦١‏ 


- عاد دة عِبّادة اة 


مترادفات : عبادة فطرية وعبادة وضعية ‏ عبادة عامة وعبادة خاصة ‏ 
عبادة اصلية وعبادة قرعية . 
العبادة الذاتية : هي العبادة الفطرية التي يقوم بها « الحمكن » او « العبد »من 
غير تكليف . وهي سارية فی الاكوان . 
وقد سبقت الاشارة اليها فى «عبادة الخلق» (انظر «عبادة»). وتتلخص ف : 
افتقار الممکن فی حال عدمه ( انظر « عدم » )»و وعیه هذا الافتقار ق حال وجوده 
العيني . 
العبادة الامرية : وهي العبادة التي يقوم بها الممكن بآمر تكليفي وضعصي من 
خلال النبوات والرسالات . 
يقول ابن عر بي : 
)١(‏ «الم تران الله يسجد له من في السموات ومن فى الأرض والشمس والقمر 
والنجوم والحبال . . . » [۱۸/۲۲] . . . وهذا تسبیح فطر ي ذاتي عن تجل› 
تجلى حم فأحبوه فانبعثوا الى الثناء عليه »من غير تكليف بل اقتضاء ذاتي» 
وهذه هي العبادة الذاتية التي اقامهم الله فيها بحكم الاستحقاق الذي 
يستحقه . . . ) ( ف ۳۲۸/۲) . 
« ...قال : « الا لیعبدون » ]٥٩/۱[‏ ولا یعبدونه حتی یعرفوه فاذا عرفوه 
عبدوه عبادة ذاتية »فاذا امرهم عبدوه عبادة خاصة مع بقاء العبادة العامة 
الذاتية » (ف ))١١/۲‏ . 
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« . . .فان العبادة الاصلية هي التي تطلبها ذوات الممكنات با هي ممكنات› 

والعبادات الفرعية هي اعمال يفتقر فيها العبد الى اخبار الهي من حيث ما 

يستحقه سیده وما تقتضیه عبودیته . . . ) ( ف ۳۰۸/۲) . 

« العبادة الذاتية وهي عبادة سارية في كل ما سوى الله (FAN)...‏ . 
»™( « واعلم ان العبادة فى كل ما سوى الله على قسمين : عبادة ذاتية وهي العبادة 

التي تستحقها ذات الحق وهي عبادة عن تجل اهي . وعبادة وضعية امرية : 

وهي النبوة . . . ) ( ف )۲١۹/۲۴‏ . 

« وكانت عبادته [العبد] ذاتية لم يقترن بها أامر » ( ف )٥۹۱/۲‏ . 


۷ - اليو دة - المُبُودة 


ييز ابن عر بي بين العبودية والعبودة ‏ کا فعل من قبله حكيم ترمد" » 
ونحاول تحدیدها کالتالي : 
الجبودية: : هي « نسبة » الى صفة الافتقار والتذلل الذاتية فق العبد .فالعبودية 
هي نسبة الى « الصفة » من دون النظر الى شخص « السيد » » او 
بمعنى آخر هي نسبة ذاتية بين العبد وصفة العبودية فيه »لا تؤدي 
مفهوم « العلاقة » الكائنة بين موجودين ( عبد سيد ) . 
العبودة: هي نسبة العبودية الى « السيد » الذي هو هنا « الله » . .ولذلك صفة 
العبودة للحق اكمل . 
يقول ابن عربي : 


» . . والعبودية صفة للعبد ق وهذا ينسب عباد الله الى العبودة لا الى 
العبودية » فهم عبيد الله من غير نسبة بخلاف نسبتهم الى العبودية .. . فمن 
شاهد العبودية فلم يشاهد كونه عبدالله » ففرق بين ما ينسب الى الصفة وبين ما 


يضاف الى الله . . . والعبودية نسبة اليها والعبودة نسبة الى السيد . 
( ف 9۱1۹/۲) . 


« العبودية نسب الى العبودة ¢« والعبودة خلصة عن غير نسب لا الى الله ولا الى 
VY‏ 


على جهة الافتخار به » وهذا قيل فى الأرض ذلول . . . لان الاذلاء يطئونها فهي 
اعظم ف الذلة منهم ب فمقام العبودية : مقام الذلة والافتقار" ... » 
(ف ۲٤/۲‏ )۰ 


)١(‏ ميز الترمذى بين العبودية والعبودة . انظر كتاب ختم الاولياء . فهرس الاصطلاحات الفنية 
مادة عبودة وعبودية . كا يراجع كتابه الفر وق بين العبادة والعبودية . 

(۲) انظر اقسام العبودة ( عبودة لله - للخلق - لمال ) في الفتوحات الحزء الرابج ص 1۹۹ . 

(۳) يتكلم ابن عربي في العبودية والعبد على الترادف وذلك لان العبودية هي صفة العبد فكل ما 
يقوله فى العبودية ينطبق على مفهوم العبد ومقامه . انظر « عبد) . 


۸ الی دل 


قى اللغة : 

« العين والدال واللام اصلان صحیحان » لكنه| متقابلان كالمتضادين : 
احده) يدل على استواء » والآخر يدل على اعوجاج . 

فالاول العدل من الناس : المرضًى المستوى الطريقة » يقال : هذا عدلء 
وهم| عدل . . . وتقول : هم) عدلان ايضا » وهم عدول ... والعدل : المحكم 
بالاستواء ن ويقال للشيء يساوي الشيء : هو عدله 8 وإلعدل : قيمة الشيء 
وفداؤه . . . وكل ذلك من المعادلة » وهي المساواة ۹ والعدل ۳ نقيض الحور . . . 
فاما الاصل الآخحر فيقال في الاعوجاج : عدل » وانعدل » ای انعرج Cra‏ 

( معجم مقاييس اللغة مادة « عدل ») . 

قى القرآن“ : 
(أ) العدل = الفدية , القداء او البدل . 

« ولا يقبل منها شفاعة ولا يؤخذ منها عدل" » ]٤۸/۲[‏ . 
(ب) العدل = المثل والجزاء . 


« او عدل ذلك صیاما ليذوق وبال امره“ 40/01[ . 
(ج ) العدل = الانصاف ,نقيض الجور . 
« واذا حکمتم بين الناس ان تحكموا بالعدل » ]٥۸/٤[‏ . 
( د ) العدل : المرضي المستوى الطريقة .والفعل من ذلك « عدل » وقد ورد في 
التنزيل بعد « التسوية » للدلالة على خلق الحق البنية معدلة : متناسية 
الاعضاء او معدلة با يسعدها من القوى . 
« يا ايها الانسان ما غرك بربك الكريم . الذي خلقك فسواك فعدلك“ » 
.[Y/AY]‏ 
(ه) يقال للمشرك انه یعدل بر به اې کأنه يسوی به غیره او شرك به عدلا ای 
مشلا . : 
« ثم الذين كفروا بربهم يعدلون" » ]1/١[‏ . 


عند ابن عر بي“ 1 


لقد اخذ ابن عر بي الاصل الثاني اللغوي « للعدل » ( الاعوجاج ) , فنراه 
يفسره بالميل . فالعدل هو الميل . ويكون بذلك اساس الخلق* ( اسيا وفعاق . 
ولنترك ابن عر بي یبین بکلامه ما اوردناه . 
« ان العدل هو الميل » يقال : عدل عن الطريق اذا مال عنه » وعدل اليه اذا مال 
اليه » وسمي اليل الى الحق عدلا » كا سمي الميل عن الحق : جورا » بمعنى 
[ومعنی] ان الله خحلق الخلق بالعدل » اي ان الذات ها استحقاق من حيث 
هويتها وها استحقاق من حيث مرتبتها وهي الالوهية »فلا كان اليل ما تستحقه 
الذات لا تستحقه الالوهية التي تطلب المظاهر لذاتها سمي ذلك : عدلا . ای 
ميلا من استحقاق ذاتي الى استحقاق الحي ءلطلب ال الوه ذلك الذي يستحقه . 
ومن اعطی المستحق ما يستحق سمي : عادلا » وعطاؤه عدلا » وهو الحق ۰ » 
فما خحلق الله الخلق الا باحق : وهو اعطاؤه خلقه ما يستحقونه . . ) 
( ف ۲/) . 
« ومن هذه الحضرة العجيبة [حضرة العدل] خلق الله العالم على صورته › 
ومن هنا کان عدلا » لانه تعالى عدل من حضرة الوجوب الذاتي الى الوجوب 
۷۹ 


بالغير او الى حضرة الامكان . . . وعدل ايضا بالممكنات من حضرة ثبوتها الى 
وحودها » فلا يعقل قى الوجود الا العدل . فانه ما ظهر الوجود الا بالميل 
٠هو‏ : العدل » . ( الفتوحات ج ٤‏ ص )۲۳٣‏ . 

على ان هذا « المحيل » الذي يثبته ابن عربي مرادفاً للعدل »لايلغضى › 

«الاستقامة»الحاصلة قى العالم بل هو عينها”“ . ينول : 

« والعدل : اميل » فالميل عين الاستقامة فما لا تكون استقامته الا عين اليل . . . 
فاغصان الاشجار وان تداخل بعضها على بعض فهي كلها مستقيمة فى عين 
ذلك العدول والميل لاما مشت بحكم العادة على مجراها الطبيعي . . . « 


. ) ۲۴۷-۲۳۹/٤ ف‎ ( 


العدل هو المثل . يقول ابن عربي . 
« ...ف) فى الكون الا عدل حيث فرضته”"“ » وبالعدل ظهرت الامثالد٠‏ 
وسمي المثل عدلا .. (CUE)‏ . 
نلاحظ من التعريفين السابقين ان لفظ « عدل » فيه| كان نكرة .اما هنا فهو 
معرف : «العدل» . ويختلف موقف ابن عربي من اللفظق حالتيه (نكره » 
معرق ) . 
ففي الاولى تنميز نظرته بكونها عامة تطر ق الناحية اللغوية والصفاتية 
الفعلية . اما ق الحال الثانية فقد يحدده بشخص له حقيقة خاصة وبالتالي مكانة 
خاصة قق صرح الحاقي الوجودى 1 
فالعدل هو الحق المخلوق به وهو العقل الأول. يقول : 
« العدل هو الحق المخلوق به السموات والأرض » فسهل بن عبد الله“ وغيره 
يسميه العدل. وابو الحكم عبد السلام بن برجان يسميه :الحق المخلوق به.. .) 
(ف ۷/۲ ) . 
« القلم الالهي ... وهو العقل الاول .. . وهو الحقيقة المحمدية والحق المخلوق 
به والعدل”“ . . . وهو الروح القدس الكل . .. ٠‏ (ف۴/٤٤٤)‏ . 
VA‏ 


انظر « العقل الأول » وء الحقيقة المحمدية » 


کا یراجع : انسان کامل : المحترادفات » والسبب في نشاة كثرة المترادفات 
عند ابن عربي . 


. )۹٠/١١( » ويفسر مقاتل « العدل » فى القرآن بالتوحيد في الآية : «ان الله يأمربالعدل‎ )١( 
. ولا بخفى ما في هذه النظرة من رمزية لا مستند لغوي ها‎ 
. 6 ص‎ EXépÈse coraniqve : انظر‎ 

(۲) انظر شرح الآية انوار التنزيل ج ١‏ ص ۲١‏ الامش . 


(۴) انظر شرح الآية : انوار التنزيل ج ١‏ ص ١۲المامش‏ . 

() انظر شرح التسوية والعدل في انوار التتزيل ج ۲ ص ۲۹۸ المامش . القراءة بالتخفيف 
وبالتشدید . 

() ومن هذه الآية يثبت الترمذى « العدل » نظيرا من نظائر « الشرك » في القرآن 
انظر E xé cora 1٩e‏ ص 19 . 

(۲) انظر شرح الاية کا يفسره ابن عربي في الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۳۹ . 

« 4۸ ص‎ Exégèse coranique agzklg راجع کلام الترمذي في التفريق بين العدل والفضل‎ (V 

(۸) انظر « خحلق » 

(4) انظر حق المعنى « الرابع » . 

» انظر « صورة‎ )١١( 

. » انظر « عين ثابتة‎ )١( 

. انظر « الاستقامة » كما يراها ابن عربي‎ )1١( 

(۱۳) من حيث ان « الكون » يفترض « اليل » حتى يظهر فى الوجود . 

(۱6) اشارة الى الخلق الجديد . انظر « خلق جديد» . 

)٥٥(‏ اذن لفظ« العدل » استفاده من التسترى وهذه ليست استفادة با معنى الحقيقي فابن عربي هنا 
لم يستفد صفة يضيفها الى صفات العقل الاول او الحقيقة المحمدية . بل هوهنا يقر موازاة 
ليس اكثر»فالعدل عند التسترى يوازي الحقيقة المحمدية عندهءوالحق المخلوق به عند ابسن 
برجان . والعقل الاول عند الفلاسفة وهكذا .. . 

: يراجع بشأن « عدل » عند ابن عربي‎ )۱١( 
» ۳۰۸ الفتوحات ج ۲ ص‎ 
« ۷۷ الفتوحات ج ۴ ص‎ 
. ) ص ص ۲۴۷-۲۴۰ ( حضرة العدل‎ ٤ الفتوحات ج‎ 


VAY 


4 - الىد امان 


المترادفات : العدم ق القدم“- عدم الممكن_ الثبوت- العدم 
الثبوتي . 
این عربي تابع المعتزلة فا ذهبوا اليه من ان المعدوم:» شيء » وذات وعینء. 
وان له خصائص وصفات . 


فالمعدوم عنده عين ثابتة معدومة : ثابتة فى وجودها قى علم الله القديم » 
معدومة ای مسلوب عنها الوجود الخارجي قى زمان ومکان . 
اذن المعدوم له وجود عقلي متميز ف علم الله . والعدم الامكاني:هو 
الثبوت“ . 
يقول ابن عربي : 
« ذلك ان الموجودات . . . ها اعيان ثابتة ف حال اتصافها بالعدم الذى هو 
للممكن لا للمحال . . . » ( فتوحات )٩۰۸/۲‏ . 
« والممكنات في حال عدمها مهيأة لقبول الوجود . . . » ( فتوحات ٥۲/۳‏ ) . 
« الا ترى الممكن في حال عدمه يفتقر الى المرجح” ... )(فتوحات ۳۹6/۲) . 
)0( العدم ي القدم » هو عدم الاعيان الثابتة اي ثبوتها في علم الله القديم . يقول ابن عربي : 
« فمن كان وطنه العدم في القدم كانت غربته الوجود » ( ف ۷٠/٤‏ . 
( أنظر « عين ثابتة » فلقد توسعنا بشرح الثبوت وعالم الثبوت عند الشيخ الاكبر . 
(۴) انظر فيا بختص بالعدم بمعنى الثبوت . 


- فتوحات ٤‏ ص ۱۳۲ . ص ۱١°‏ » 
- فصوص ۱۲۸/۱ . 


VAY 


٠‏ الىد (الظلق) 


امترادفات : « العدم الحطلق عدم المحال" . 
ق اللغة : 


« العين والدال والميم اصل واحد یدل على فقدان الشيء وذهابه من ذلك 
العدم وعدم فلان الثيء . اذافقده.. » ( معجم مقاييس اللغة . مادة عدم ) . 
في القرآن : 

الكلمة غير قرآنية . 


عند ابن عر بي : 
يطلق ابن عربي لفظ« العدم » دون تحديده باطلاق او امكان . ويتسرك 
للقارىء ان يفهمه من خلال مضمون النص . لذلك نقسم العدم قسمين : 
عدم مطلق او عدم المحال وهو ما ستبحثه هنا , وعدم امكاني او عدم الممكن 
وهو ما بحشناه فى المصطلح السابق ر فليراجع ) . 
العدم المطلق هو المحال . هو الشر المحض والظلمة المحضة” . وهو 
الباطل فى مقابل الوجود ر الخير المحض -النور المحض -الحق ) . 


وهكذا بدل إن يوضح ابن عر بي مفهوم العدم يحيلنا الى صور ثلاث [شر . 
ظلمة . باطل] لنستنتج من خلاها مقصده .وكل ما نصل اليه هو ان العدم 
سلب »وان الكونية السلبية هي القاعدة لكل شر" . 


يقول ابن عر بي : 


(۱) « فاعطیت [الانسان] اسم الممكن والجائز لحقيقة معقولة تسمى الامكان“ 
والجواز » وحصل اسم الموجود للواجب بالذات لحقيقة تسمى الوجود وهي 
عين الم و جود كما ان الامكان عين الممكن من حيث ما هو مكن . . . وحصل 
اسم المعدوم“ للمحال وهو الذي لا يقبل الوجودلذاته لحقيقةتسمى العدم 
المطلق وهو الاحالة » ( فتوحات ٠١٤/٤‏ ) . 

VAY 


(۲) «ان العدم هو الشر الملحض ... وهو قول الملحققين“ التقدمين 
والمتأحرين ولکن اطلقوا هذا اللفظ ولم يوضحوا معناه » قال لا بعض 
سفراء احق [ = وارد] E‏ ان الخير في الوجود والشر في العدم في كلام 
المحض” الذى لاشرفيه » فيقابله اطلاق العدم الذى هو الشر الممحض الذى 
لا حيرفيه »هذا هو معنی قوم ان العدم هو الشر المحض » 

( فتوحات )٤۷ ٤٩/۱‏ . 
« فالجهل انما هو عبارة عن عدم العلم لا غير » فليس بأمر وجودي ٤‏ والعدم 
هو الشر »› والشر قبيح لنفسه . . » ( فتوحات ٥۲۸/۴‏ ) . 
(۳) «فان العدم المحال ظلمة وعدم الممكن ظل لا ظلمة ... » 
( فتوحات ۳۰٤/۲‏ ) ۰ 
« فالوجود نور والعدم ظلمة» فالشر عدم ونحن في الوجود فنحن في الخير . .( 
( فتوحات ۲/ )4۸٩‏ . 


©( « والباطل هو العدم بلا شك والوجود کله حق » ( فتوحات ۴۳/۲ ) 


. » في مقابل « عدم الممكن » اي الثبوت انظر « عدم الامكان‎ )٩( 

(۲) يستعمل ابن عربي مفردي النور والظلمة . اسوة بكل من استعملها في الفكر العربي 
مستمدا من الزرداشتية التي تأاخذ بدأ التثنية وتردهم| الى اصلين متضادين : هما مبداً 
الوجود : - النور والظلمة . وهم : يزدان واهرمن ‏ فالموجودات مزيج من نور وظلمة او 
من شر وخير » والعالم في صراع دائم بين القوتين ‏ قوة الظلام وقوة النور ( انظر نشأة الفكر 
الفلسفي د . علي النشار ج ١‏ ص ٠۴‏ ) . 
ولكن » رغم استعيال ابن عربي لفردات الزرادشتية الا انه يخالفها : فالشر عنده عدم لا 
طاقة صراع عنده » فهو لا بجعل العدم في مقابل الوجود كأصلين للعالم بل العدم هو مجرد 
عدم» بكل ما تحوى الكلمة من سلوب انه عدم الوجود . وهكذا الفرق بين النور والظلمة 

( انظر شر) . 

(۳) انظر کتاب ابو العلا عفيفي لاەر 1 - ص ٠۵۷‏ حیث يبون التشابه بین اسپينوزا وابن 
عربي . 

)4( هذا الامكان نفسه يسميه ابن عربي « عدم الامكان » كما يسمى الممكن معدوما ( انظرر عين 

VA 


ثابنة » ) ولكنه سماه هنا أمكانا ليحتفظ باسم « المعدوم » للمحال ٠‏ 

(٥(‏ المعدوم يطلقه ابن عربي عادة على « ثابت العين » فالاعيان الثابتة هي المعدومات . ولكن هنا 
اشتقه من العدم المطلق فهو المحال . ( انظر عين ثابتة ) . 

: يقول ابن عربي‎ )٩( 
ما قال بان العدم هو الشر الا من جهل الامر » انما ذلك العدم الذي ما فيه عين ولا تجوز على‎ « 
المتصف به كون وليس الا المحال . فذلك العدم هو الشر اللحض على كلل حال . واما العدم‎ 
. ) ۴۷/٤ (فتوحات‎  . . . الذي يتضمن الاعيان فذلك عدم الامكان‎ 

٠ ابن عربي هنا يذكر بافلاطون من حيث ان احق هو الخير ا لمحض عنده‎ (W» 


-عدوال دم 


عدم العدم هو الوجود . لانه انتفاء نسبة العدم » 


يقول ابن عربي : 
و« الحمد لله الذي اوجد الاشياء عن عدم وعدمه“ . وعدم العدم : وجود٬فهو‏ 
نسبة كون الاشياء . . . موجودة لله ثابتة لاعيانما غير موجودة لانفسهاء فبالنظر الى 
اعيانها هي موجودة عن عدم . وبالنظر الى کونها عند الله في هذه ا خزائن [خزائن 
الجود] هي موجودة عن عدم العدم وهو وجود" . . . » ( فتوحات ۲۸۱/۲) ۰ 
ان عدم العدم هو الوجود اذ أطلقه ابن عربي على علم الله الذي يحوى 
اعيان الممكنات الثابتة والتي عنها وجد العالم . فالعالم ظهر من وجود علمي 
ای وجود عيني“ 


)١(‏ ان جملة ابن عربي:« الحمد لله الذي اوجد الاشياء عن عدم وعلمه » هي مطلع فتوحاته المكية 
وقد حظيت بالكثيرمن الاهقام . 
انظر نقد الحيلي لابن عربي . الانسان الكامل ج ١‏ ص ٤4‏ حيث يؤكد الجيلي ان احق سېحانه 
وتعالى ها اوجد الاشياء الا من العدم الملحض . 
کیا یراجع کتاب الدكتور التفتازاني : « ابن سبعین وفلسفته الصوفية ) . ص ٠١‏ › 
() الموضىع نفسه . الفتوحات ج ۲ ص ۳١١‏ ء 
(۴) انظر الانسان الکامل ج ١‏ ص ٠ ٤۹‏ 


VAe 


۲ -الی ناث 


فق اللغة : 
« العين والذال والباء اصل صحیح ٤‏ لکن کلاته لا تکاد تنقاس « ولا يكن 
جمعها الل شيء واحد ا 
عدب ويقال : أعذب عن الشىء إذا ها عنه وترکه a‏ 
وباب آخر لا يشبه الذى قبله : العذاب » يقال منه : عدب تعذيبا . . . » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « عذب ») . 
فى القرآن : 
لقد ورد فى القرآن العذاب مفرداً موصوفا او معرفاً ومضافاًء كا ورد 
الفعل ايضا : 
(أ) « وما هو بمزحزحه من العذاب ان يعمر » ]۹١/۲[‏ . 


(ب) « آتنا في الدنيا حسنة وني الآخرة حسنة وقنا عذاب الثار » ]۷٠٠/۷[‏ . 


» ولا یکلمهم الله يوم القيامة ولا یزکیهم وهم عذاب الم [W€/Y1«‏ . 
عند ابن عربي : ٠‏ 


# استعمل ابن عر بي لفظ« عذاب » متتبعا المفهوم اللغوى القرآني . فى مقابل 
النعيم . وهو غير الملائم للطبع وسببه التطهير. لان الحق لم يبتدىء العبد 
بالعذاب“ . 
يقول ابن عربي : 
« فليس النعيم الا الملايم وليس العذاب إلا غير اللايم* کان ما کان ۰ فکن 
حيث كنت اذا . . . لم يصبك الا ما لا يلايم مزاجك فانت فی عذاب ... » 
( فتوحات ٠١/4‏ ) . 


YA 


J‏ فانه تعالی ما يعذب ابتداء ولكن يعذب جزاء > فان الرحة لا تقتضي في العذاب 
الا الحزاء للتطهير للتطهير. ولولا التطهير ما وقع العذاب » ( فتوحات ٠٠۲/۳‏ ) . 
FRE‏ 

ان العذاب والنار وكل مشتقاته| الموحية بالالم وجزاء الآخرة على سوء 
الاعمال »ليس ها الاستمرارية الزمنية الى مالانباية مثل النعيم والجنة . فلا بد 
ان تنسحب عليها سعة الرهمة فتنقلب نا : فيتنعم اهل النار فى النار" . 

وكذلك العذاب بعد ان تقام الحدود وينتهي زمن التطهير بالذنوب لا يخرج 

اهل النار من النار لايم اهلها . بل ينقلب عذابهم عدبا » وما سمي العذاب 
عذابا الالعذوبته“ . 

يقول ابن عربي : 
« العذاب فانه من العذوبة وهي التلذذ بالامر » وهو قول ابي يزيد في بعض 
احواله . 
وکل مربي قد نلت منها سوی ملذوذ وجدی بالعذاب“ 
ولم يقل بالالام »وانما قال بالعذاب لما فيه من العذوبة » وهي اللذة باللذة ای انه 
يلتذ باللذة لاأ انه يلتذ بالاشياء . . . » ( فتوحات ۱۸١/٤‏ ) . 
« وذا سمي [العذاب] عذاباً لانه دت في حال ما عند قوم ماء مزاج 
یطلبه . . . » ( فتوحات ۷۴/۳ ) . 


« يسمى عذابا من عذوبة طعمه وذاك له كالقشر والقشر صاين" » 


) ٩٤/۱ فصوص‎ ( 


)0( لا يوجد عذاب من عين النة » اسوة بنعيم عين المنة والاختصاص . راجع «منة» . 
»( راجع عذاب ابلیس فی برد جهنم . فتوحات ج ۴ ص ۳٣۸‏ . 
(mM‏ راجع « جهنم » ود نار» . 
)٤(‏ بخلط ابن عربي بين الاصلين : «عذب» بمعنى ترك ومنع . ووٴعذّب» معنی طاب . 
(ه) منسوب آیضا الى الحلاج انظر ديوانه . 
)٩(‏ يراجع بخصوص عذاب عند ابن عربي : 

YAY 


- الفصوص ج ۱ ص 1١۹‏ » 
- الفصرص ج ۲ ص ص ٩٦-۹۵‏ « 
الفتوحات ج ۴ ص ٠٠١‏ وص ٤٦۴‏ وص ٤٦١‏ . 


€۳ راء 


ق اللغة : 
« العين والذال والراء بناء صحيح له فر وع كثيرة » ما جعل الله تعالى فيه وجه 
قياس بتّهَ » بل كل كلمة منها على نحوها وجهتها مفردة . . . العْذرة : عَذرة الجارية 
العذراء » جارية عذراء : لم يسا رجل . . . العذرة : نجم اذا طلع اشتد 
الجر ... العذرة: حصلة من شعر . . . » ( معجم مقاييس اللخة مادة « عذر») . 
فى القرآن : 
كلمة « عذراء » غير قرآنية 
عند ابن عربې : 
العذراء"“ عند ابن عربي صفة وليست شخصا : انها كل حقيقة عالية لم 
يکشفها احد , او كل شخص خبأه الحق عن خلقه وحجبه عتهم . 
يقول ابن عربي : 
« واما الكبريت الاحمر والاكسير الاكبر الفعال المنزه عن القافات » والمالك لحميع 
الصفات والعرى عن جيع الآفات فهو العر وس العذراء . المخبو عن العين في 
حجاب الصون فى غيابات الكون . . . تجده في الدكان مضطجعا تنوشه الكلاب 
او بہلولاً يرمى بالحجارة لا يعبأً به ولا ينظر اليه » حجبه [الحق] غيرة بل عه 
من .. » ( مواقع النجوم ص ۱۴۸ ) . 


۹ ص ه٠ ( العذراء الخليفة ) » ص‎ ١ انظر بشأن عذراءء ابن عربي : الفتوحات ج‎ )١( 
. ) العذراء‎ ( 


VAR 


٤‏ الا ع سالالهيّه 
قى اللعة : 
انظر « عرائس الحق ». 
فى القرآن : 
المفرد غير وارد ف القرآن . 
عند ابن عر بي : 
الاعراس الاهية هي التجليات او الواردات بالحقائق والمعاني حين تنزل 
بقلب العبد . 
-وسميت « الاعراس » من التعريس. وهو تزول المسافر في منزلة معلومة . 
- وسميت « اهية » لان اله هو الذي اسقرها وانز ها . 


يقول : 

«...واما الاعراس الاية“ فهي مشتقة من التعريس وهو نزول المسافر في 
منزلة معلومة في سفر . والاسفار معنوية وحسية » فالسفر المحسوس معلوم 
والسفر المعنوى ما يظهر للقلب . أبداً على التتالي » والتتابع . فاذا مرت بهذا 
القلب عرست به فكان منزلا لتعريسهاء انما عرست به لتفيده حقيقة ما جاءت به» 
وانغا نسبت الى الله لآن الله هو الذى اسفرها واظهرها هذا القلب» وجعله منزلاً 
هما تعرس فيه . . . ۲( ف ۱/۳ . 


: يراجع بشأن « الاعراس الاهية » عند ابن عربي‎ )١( 
) عرسه‎ ( ٤١ مواقع النجوم ص‎ - 
) تاج الرسائل ق 4۸ ب ( الاعراس الاهية‎ - 
) الله المعرس‎ ( ٥٠١ الفتوحات ج ۴ ص‎ 
) ص ١٠ء ( الاعراس الفرح‎ 
) ص ۴۲ ( التعريس‎ ٤ الفتوحات ج‎ 
: » کا یراجع بشأن « عرس‎ 


VA 


- الحكيم الترمذي كتاب الصلاة ص ۲١‏ 

كتاب الرياضة ص ۳۷ ( الفرح ) » ص ٠۳‏ ( اتقاء الفرح ) 
- عبد القادر الحيلاني : سر الاسرار ص ٤۲‏ . 
- قول البسطامي في طبقات اناري ج ۱ ص ٠٠۰‏ . 


عالق 


مرادف : ضنائن الحق - الامناء 
فى اللغة : 


« عرس : العين والراء والسين اص واحد صحيح تعود فروعه اليه وهو 
الملازمة » قال الخليل عرس به » اذ لزمه فمن فروع هذا الاصل العرْس : امرأة 
الرجل » ولبؤة الاسد . . . قال يعقوب : العرْس من الرجال : الذي لا يبرح 
القتال » ( معجم مقاييس اللغة مادة « عرس ») . 
ق القرآن : 
المفرد غير وارد فى القرآن . 
عند ابن عر بي : 
بخص ابن عر بي فة من الاولياء بعبارة عرائس الحق . فما الذي دعاابن 
عربي الى تخصيص هذه الفئة بالعرائس ؟ الاولياء : منهم الظاهر بالولاية . 
يعرفهم الحاص والعام . ومنهم من ستره الحق فلا يعلم مقامه خلوق . هؤلاء 
المستورون يضن الحق من الغيرة ان يعرفهم غيره فهم : ضنائن الحق وعرائسه . 
يقول : 
«. . . واما حال الغيرة من الحق وهي ضنته باوليائه » حيث سترهم عن سائرعباده 
فحبب اليهم الستر» ووفقهم للمعرفة بحكم المواطن فاتصفوا بصفة سيدهم 
فكانوا عنده خلف حجب العوائد فهم : ضنائن الله وعرائسه (ON)...‏ . 
« ويعلم [الشيخ] بالشم اهل الطريق الذين يصلحون له من الذين لا يصلحونء 


74۰ 


ويعلىم التحلية التي يحلى بها نفوس الريدين الذين هم عرائس الحق» 


. )۳٣/۲ ف‎ ( 


(۱) يراجع بشأن عرائس الحق عند ابن عربي : 
- مواقع النجوم ص ٤۲‏ ( عرس = عروس ) 
- الدیوان ص ٤۸‏ ( عروس ) 
ص ٤4‏ ( العرس = العروس ) 
کا یراجع فهارس اسفار الفتوحات الاجزاء الستة تحت عبارة » عرائس الله : الامناء . 
قارن « عرائس الحق » عند ابن عربي بقول روزبہان بقلي مجلة المشرق ص ۳۸۹ . 
س 
GE r~‏ 
٦‏ = کسر 
کا 
یرد مفرد « عرش » عند ابن عربي معرفا ومنکرا : 
(أ) المعرف : هو عرش الر حن المشار اليه فى الآية « الر من على العرش استوى » 
[انظر « عرش الرحانية »] وهي مرتبة وجودية »اول عالم الخلق بيتلوها 
الكرسي . 
(ب) المنكر .لایتمتع مضمون ذاتی يدل على ذات واحدة متميزة.بل یأخذ معناه 
من المضاف اليه . 
وله نسبتان : 
- فضي نسبته الى الاغلی يتحول « عرش » الى اسم محل (مستوى ) للتنزل 
والظهور والتجلى.مثلأ :عرش الفصل والقضاء [فليراجع] الذي هو تنزل 


الهي ومظهر . 
وف نسبته الى الادنى يتحول عرش الى صفة تفيد الهيمنة والاحاطة والاستيلاء 


والملك . مثلا : عرش الرحهمن »ای العرش معرفاً ,بجي حيط بكل الموجودات 
ولاحاطته اخذ اسم عرش . 


وسنحاول ايراد بعض النصوص التي توضح ما اشرنا اليه .يقول : 

١-عرش‏ المعرفة : 

« فانقسمت الكلمة الواحدة التي هي في العرش واحدة» فهي فى العرش رحهمة 
7۹۱ 


واحدة اليها مآل كل شيء» وانقسمت فى الكرسي الى رحمة وغضب مشوب 
برحمة .. . ) (ف- ٤۳۷/۳‏ ) . 
« ان الله جعل من الساء الى الأرض معارج على عدد الخلائق . . . وجعل من 
العرش الى الكرسي معارج للائكةءينزلون الى الكرسي بالكلمة الواحدة غير 
منقسمة الى الكرسي» فاذا وصلت الكلمة واحدة العين الى الكرسي انفرقت فرقاًء 
على قدر ما اراد الرحمن ان يجري منها فى عالم الخلق والامر . 
فاختلفت على ذلك الامر الالمي الصور بحسب الموطن الذي ينزل اليهءفينصبغ 
O‏ الرقائق النفسية بصورة 
. . فينصبغ فى العرش صورة عرشية . . . فلا انصبغ بأول عالم 
»> وهو العرش ظهر فى وحدانية الخلق . . . » ( ف ۲۹/۳) . 
نلاحظ ف النصين ان كلمة عرش وردت معرفة. دون ان بجحدد ابن عر بي 
تقييزها عن باقي العر وش عنده »اذن عرش المعرفة يقصد بها دائ)] تلك المرتبة 
الوجودية »اول عالم الخلق المتبوعة بالكرسي . انظر « عرش الرحهانية » 
۲ عرش المنكرة : 
« مستوی ۰۸ 
«. .قلت وما العرش» قلنا مستوى الاساء المقيدة وفيه ظهرت صورة اللءمن 
لیس کمثله شيء واحد» وهذا هو المثل الثابت . . . ) (ف-۹/۲١۱)‏ . 


« . . . وهو[القلم الاعلى - العقل الاول . .] العرش من لحيث الاستواء . 
( الانسان الكلي ق٤‏ ب) . 


«. . . اعلم ايد الله الولى الحميم ان العرش فى لسان العرب يطلق ويرادبه املك 
يقال ثل عرش الملك اذ دحل في ملكه خلل» ويطلق ويراد به السرير فإذا كان 
العرش عبارة عن الملك فتکون لته هم القائمون‌بهء واذا کان العرش السرير 
فتکون لته ما يقوم عليه من القوائم ومن بحمله على کواهلهم . والعدد یدخل 
في حلة العرش ... » (ف-١/04۷‏ . 
« ...ويكون العرش . . . عبارة عن الملك . . . » (عقلة۸ه) . 

4۲ 


الاستيلاء : 


. . . ( والاستواء) ايضاً ينطلق على الاستقرار والقصودوالاستيلاءءوالاستقرار 
من صفات الاجسام » فلا يجوز على الله تعالى الا اذا كان على وجه الثبوت ٠‏ 
والقصد هو الارادة وهي من صفات الكل قال » ثم استوى الى الساء › اي 
قصد واستوی على العرش اې استولى . . . » (ف۹4/۱) ۰ 

الظهور والتجلى : 

» ...واا اتخذك إهلا جعلك غلا لالقاثه وعرشا لاستوائه "^ وساء لنزوله 
وكرسيا لقدميه فظهر لك فيك منه ما لم تره مع کونه فيك e‏ 


« ...لان الخليفة لا بد له من مکان یکون فيه حتی یقصد بالحاجات »الا تری 
من لا يقبل المكان كيف اقتضت المرتبة له إن بخلق سا ءجعلهاعرشاء ثم ذكرانه 
استوی عليه حتی يقصد بالدعاء وطلب الحوائج.ولا ببقی العبد حاثراً لا يدري 
اين يتوجه» لأن العبدخلقه الله ذا جهة . فنسب الحتق الفوقية لنفسه من سماء 
وعرش واحاطه بكل الجهات ٠.‏ . « )ف- (AF‏ . 
الإحاطة : 
« فلا اوجد داثرة الكون المحيطة المعبر عنها بالعرش” الذي هو السرير 
الاقدس oo‏ ) ( الاسفارص ٠١‏ ) . 
راجع متفرعات عرش : مثلا ,عرش الياة ‏ العرش السكريم »العسرش 
العظيم الخ ...فی ابواہہا لأنہا اضواء على مضمون « عرش » عند ابن عراي ` 


»( یقول ابن سودکین فی کتابه علم التصوف ق ٩۲‏ ب : 
» الطور السابع طور خفاء مطلق وفناء في الفناءواحدية لانسب ولا اضافة ولا تعين بل التعين 
فيه عین ذاته» وج جوز ان يقال له طور عرشي لانه مظهر الر هن ...الله الذي خلق السهاوات 
والأرض فى ستة ايام ثم استوی على العرش» آي تجلی الله تعالى بالقلب المحمدي بالتجليات 
التامة .. ٠‏ . 
(۲) یراجع بشأن « عرش » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ١‏ ص ۴١‏ ( العرش حد الاستواء ) » ص ٩۲‏ ( فالعرش مجموع ) . 
ص ۱۲۱ ( عرش آدم : ذاقه ) . 


و 


الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١‏ ( العرش : الملك )»ص ٩۷١‏ ( العرش ) »> ص ٤۴١‏ ( العرش 
العظيم » العرش الكريم » العرش المجيد » مستوى الرحمن ) »> ص ٩۷١‏ ( عرش 
التكوين . 

- الفتوحاج ۴ ص ٤۲١‏ ( العرش : ربع ) ص ٤۲۱‏ ( عرش الاستواء ) » ص ٤۲٩‏ ( عرش 
الاستواء»ص ٤١١‏ ( العرش : استوى عليه الاسم الرحمن ) ص ٤۴۸‏ ( عرش الفصل 
والقضاء ) ص ٤٤٤‏ ( مستوى الاس|ء الالميات ) ص ٤4١‏ ( العرش الاي المجيد ) . 

- الفتوحات ج ٤‏ ص ۸ ( العرش : ملك الله ) »> ص ۹٩‏ ( الخرش : ما سوی الله ) » ص 
4 ( الانسان الكامل : قلبه كالعرش ) »> ص 1۲۸ ( عرش القران ) . 


- الانسان الكلي » ورقة ٠‏ أ ( العرش الرحماني ) » ورقة ٠‏ ب ( العرش الكريم ) . 
- عقلة المستوفز ص ٥١‏ ( العقل : العرش ) » ص ٥۴‏ ( العُرْش خسة : عرش الحياة » 
عرش اموية » عرش الرحمانية » العرش الكريم » العرش المجيد) . 

- التراجم ص ۲١‏ ( لطفيتك عرش عيط بك ) 

الاصطلاحات ص ۲۹۷ ( العرش : مستوى الاسماء) 

ترجمان الاشواق ص ٩۷‏ ( حملة العرش ) 

- مواقع النجوم ص ۱۸١‏ ( العرش الكريم - العرش المجيد ) . 

- شق الجيوب ورقة ۷۲ ( عرش الاسم الاي ) 
کا یراجع : 

مكاشفة القلوب للخزالیٰ ص ۸١‏ 

- ابو العلاء » ابن قبي ص ۸۲ 

ابو العلاء من اين استقى ابن عربي ص ۲١ ۰ ۱٤‏ 

- فصوص الحکم ج/۲ ص ۹۸ ۰ ۳۴۷ i‏ 

مطلع خصوص الكلم ورقة ۷ 

- الاجوبة عن الانسان الكامل ورقة ۲۹۷ أً 

-تأويلات القرآن ورقة ٩٦٩‏ ب . 
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۷ - عر الله 


عرش الله : مُلكه عامة فهو اذن كل ما سواه . يقول : 
«وکل ما سوی الله عرش له علو قدر ومكانة فى قلوب العارفين به»من علاء النظر 
وغيرهم من العلاء . . . ) (ف-۔٤/۳٤۲)‏ . 
RR‏ 
# عرش الله على التخصيص هو الائسان من حيث كونه مظهر ا للاسم الجامع[الك]ء 
فهو مستوى الاسم الجامع 
انظر « الاسم الجامع ». يقول : 
« فكان . . . الانسان عرش الله اعني بالانسان هاهنا الوجود المطلق من حيث 
اعتبار الصور الانسانية فيه » والانسان الكامل والى هذا التأليف ولاجله سجدت 
الاكوان . . . » [بلغة الغواص ق١١‏ ) 


انظر « عرش »› 


۸ الوس الود 


عرش الله المحدود هو الانسان الكامل . مظهر جيع الاسماء الاهية لذلك 
جعل ابن عر بي العرش هنا لاستواء الاسم الجامع ( الله ) . 
يقول : 
الممدود وعرشه المحدود وبيته المقصدد الموصوف بك ال الوجود ... » 
(ف-۲۸۲/۴) . 


انظر « عرش » 


۹ -- ۶سش ایا 


مرادف : عرش المشيئة - مستو ى الذات - عرش اهوية 


عرش الحياة عبارة يطلقها ابن عر بي على العرش المشار اليه فى الآية « وكان 
عرشه على لاء ) [ ۱۱ / ۷ ] . 

فهو عرش الموية لانه جاء مضافا الى الهوية [عرشه] » وهو عرش الحياة لانه 
ق الحاء . والماء اصل الحياة بد ليل الآية « وجعلنا من الماء كل شىء حي ۲[ ۲٠/۲۱‏ ] 


قول ابن عر بي : 


« . . . عرش الحياة وهو عرش اهوية . . . هو عرش المشيثة » وهومستوى 
الذات . .. قال تعالى : « ... وكان عرشه على الماء » /٠١[‏ ۷] فاضافه الى 
الموية . وجعله على الماء فلهذا قلنا انه عرش الخياة . قال تعالى : « وجعلنا من 
الماء كل شيء حي » [۲۱/ ۳۰ ] وقال فيه : وکان عرشه على الماء » اى اظهر الخياة 
فیکم لیبلوکم . . . )ر( عتلة ص ۲٥۔۴٥‏ ) . 


ا « وكان عرشه عل الماء » « على » هنا » بمعنى « فی »اي : كان العرش 
في الماء . كا أن الانسان فى الماء اى منه تكون » فان الماء.اصل الموجودات كلها 
وهو عرش الحياة الاهية . . . »(ف٣/ه٠٠)‏ . 


« . . . واول شكل قبل هذا الجسم الشكل الكلى المستدير فكان الفلك . فساء 
العرش واستوى عليه سبحانه بالاسم الرحاني ٤‏ الاستواء الذى يليق به الذى لا 
يعلمه الآ هومن غير تشبيه ولا تكييف » وهو اول عالم التركيب وكان الاستواء 
عليه » وهو عرش الحياة وهو العرش السادس وهو عرش نسبي ليس له وجود الا 
بالنسبة » لذلك لم نجعله فى العرش وهذا البحر هو الفاصل بين الحق والخلق هو 
حجاب العزة“ [انظر « بحر العماء )] » ( الانسان الكلي ق٠‏ أ) . 


۷۹٦ 


انظر « عرش › 


»( النص نفسه تجده تقريباً فى كتاب عقلة المستوفز ص ۷ه 


-ٍ١‏ عو النات 


عرش الذات هي المشينة الالية التي ليس ها الى غيرها نسبة . 
يقول : 


«. . . ان المشيئة هي عرش الذات اى ملكهاء أي بالمشيئة ظهر كون الذات ملكا 
لتعلق الاختيار ا . .. » (ف-4۸/۴) . 


« . . .ان المشيئة عرش الذات ليس ها فى غيرها نسبة تبدو ولا أثر» 
(ف-٤/٥٤)‏ . 


انظر « عرش › 


٤١‏ - عش التمن 


مرادفات : العرش [ معرفة ] . عرش الاستواء . العرش المحيط› 
العرش الرحاني .العرش الظاهر“ . 
عرش الرحمن هو العرش المشار اليه فى الآية « الرحمن على العرش استوى». 
وقد اخذ هذا العرش عند ابن عربي مکانا حددا فی ترتیب عوالمه : 
- فهو اول شكل قبل الحباء [انظر هباء] الفلك الاول . 
وهو لأوليته الشكل المحيط بكل اشكال الموجودات .اليه تنتهي الاشكال 
والموجودات المتشكلة . 
- ولاستواء الحق عليه باسم « الرحمن › استفاد الوجود [رمة - وجود . انظسر 
« رحمة )] واحاطته بالموجودات . فكان : المرتبة الوجودية المحيطة . 
- وحيث انه آول عالم الخلق فالكلمة فيه او الامر لم ينقسم بعد »اول انقسام 
للامر الالحي ي الكرسى موضع القدمين . 
4% 


يقول ابن عربي : 
١-العرش‏ : اول شكل قبل المباء 
«واول شكل قبل هذا الجسم [اهباء]الشكل الكُرى»فكان الفلك فساء العرش 
واستوى عليه سبحانه بالاسم الرحمن » بالاستواء الذى يليق به الذى لا يعلمه الا 
هومن غير تشبیه ولا تکییف » ( عقلة ص )٥۷‏ . 
۲-العرش = مستوى الرحجن 
» ...ومن ذلك صورة عرش الاستواء والكرسي والقدمان والاء الذى عليه 
العرش واهواء الذى يسك الاء والظلمة ne‏ ) ( ف - 6۴۲/۳ ) . 
» العرش الرحهماني الجامع للموجودات الأربع وهي الطبيعة واهباء والجحسم 
والفلك . . . » (عقلة ص ١ه)‏ . 
« فلا جوز ان یری من صور العالم فی هذه المرآة الا ما تراءی له منهاء فكان ما رآه 
فيها صورة العرش الذى استوى الرحهمن عليه» وهو سرير ذو اربعة اركان ووجوه 
أربعة ... ) ( ف 4۳۱/۴) . 
۴ العرش = العرش المحيط- اعظم المخلوقات 
«. . . فالعناية الكبرى التي لله بالعالم كون استوائه على العرش المحيط بالعالم» 
باسمه الرحمن والبه يرجع الامر كله (EWP)...‏ 
EE‏ فانه لا فرق بين اعظم المخلوقات وهو العرش المحيط » وبين الذرة في 
الخلق والبعوضة واخراجها من العدم الى الوجود . . . 4( ف٤/۸)٤)‏ . 
٤‏ -العرش : احدية الكلمة 
« . . .فان الكرسي نفسه به ظهرت قسمة الكلمة لانه الثاني بعد العرش المحيط 
من صور الاجسام الظاهرة فى الجوهر الاصل (CWA)...‏ . 


«... العرش يفرد ما الكرسي يقسمه 
من الخطاب لا ف القول من قدمه» 
(ف٤/٤)‏ 


7۹۸ 


انظر « عرش › 


س س ا مه ةج ج ي 
(» وردت عبارة « العرش الظاهر » فى النص التالي لابن عربي : 

« لكل شيء ظل » وظل الله العرش . غير انه ليس كل ظل يتد » والعرش في الالوهية ظل 

غير متد لكنه غيب . . . فالعرش الظاهر ظل الرحمن والعرش الانساني ظل الله . . > 

( الحلالة ص )٤‏ . 


۲ ارح 


« عرش الروح » عبارة مؤلفة من لفظين : 
- اللفظ الأول ر( عرش ) مأخوذ في النسبة الاولى ( مستوى ) . 
انظر « عرش › 
اما اللفظ الثاني ( روح ) يقصد بها الروجح الانسانية . 
اذا 
مستوی الروح الانساني ومحل ظهورها هو: النفس الناطقة . 
یقول : 
ا . فساها النفس الناطقة وهي عرش الر وح والعقل صورةالاستواء فافهم» 
والا فسلم تسلم والله يقول الحق وهو مهدي السبيل (WN)...‏ . 
راجع « عرش › 


۴ الو العظ 


تختلف الذات التي يشير اليها على ضربين : 
KH‏ 
# العرش العظيم عبارة مؤلفة من لفظين » 
الاول : هو العرش معرّفة اى عرش الر من 
والثاني : العظيم . صفة للعرش اطلقت عليه لعظم جرمه . يقول : 
« . . . فالعرش اعظم الاجسام من حيث الاحاطة» فهو العرش العظيم جرماً 
وقدرا . . ) ( ف ٤۴۹/۲‏ ) . 


۷44 


وهكذا العرش العظيم هنا هو عرش الرجمن 
KH‏ 
# العرش العظيم عبارة اصطلاحية يطلقها ابن عر بي على : اللوح المحفوظ . 
یقول : 


« العرش العظيم وهو اللوح المحفوظ وهو النفس الناطقة الكلية الثابتة . . » 


(عقلة ص ٩۴‏ ) . 


انظر « عرش » « عرش الرجحمن» . 


»0 النص نفسه نجده فى رسالة الانسان الكلي ورقة ٤‏ ب 


ت الماء 


ان للحق تنزلاً فى العماء ومظهرا » فمن هذه النسبة يطلق اين عربي على 
العماء اسم العرش . ومضمون ذلك مأخوذ من الحديث الذى يشير الى اينية عمائية 
للحق . ,رانظر عماء» 


يقول : 
«وجاءعت به الارسال من عرش العا 
ليحير الالباب والافكارا 
ويفوز اهلل الذكر من ملكوته 
بالذكر حين + يشاهدوا الاخبارا» 
(ف-٤/۲۵)‏ 


» . . .قد علم [محمد ييل ] علم الاولين وعلم الآخرين علم ان لله كنوزا في 
الطبيعة التي تحت عرش العماء اكتنز فيها امورا فيها سعادة العباد كاختزان الذهب 
فى المعدن (OFA)...‏ . 


انظر « عرش › 


عافدل والتستاء 


عرش الفصل والقضاء هو : المظهر او العرش الذى يتجلى فيه الحق 
للفصل والقضاء يوم الحشر . 
يقول : 
. . . ومن ذلك صورة ارض المحشر وما بحوى عليه من الاعيان والمراتب وعرش 
الفصل والقضاء وحملته صفوف الملائكة . . . » (ف-۴۳/١٠٤)‏ . 
«. . . والعرش الذي يتجلى فيه احق للفصل والقضاء ‏ والملائكة فى تلك الأرض 
سبعة صفوف بين يدى ذلك العرشءوالناس وال لجان بين العرش وصفوف الملائكة 
والصراط منصوب كالخط الذى يقسم الدائرة نصفين » ( ف ۴/ .۰ 
« انظر « عرش » 


۹ - عرشالقران 


عرش القرآن هو قلب المؤمن الذي وسع استواء الحق . 

ونترك ابن عربي يشرح لنا بنفسه هذا المحقام ‏ حيث يقول : 
« ...والقلب المؤمن به التقي الورع قد وسعه > فهذا هو العرش الذي وسح 
استواء احق الذي هو رفيع الدرجات ذو العرش »وما احسن ما نبه الله على 
صاحب هذا امقام الذي كان قلبه عرشا للقرآن ذوقا وتجليا . . . ثم استوى على 
العرش الرحمن فاسئلم به خبيرأ أي فالمسؤول الذي هوبهذه الصفة من الخبرة يعلم 
الاستواء كما يعلمه العرش الذى استوى عليهالر من » لأن‌قلبه كان عرشا لاستواء 

القران » . (ف-۸/۴١۱)‏ . 


۷ _ العشالڪرد 


ییکن ان نشیر الى ذاتین ختلفتین عند ابن عربي : 


KR FR 
» د العرش : معرفة [عرش الرحهن] . انظر « عرش‎ # 
. الكريم : صفة لعرش الرحمن‎ - 
۸*4 


اذا العرش الكريم : هو العرش المعرف .او« عرش الرجن » الكريم لعطاته . 


يقول : 
« فالعرش اعظم الاجسام من حيث الاحاطة فهو العرش العظيم جرماً وقدراً ‏ 
وبحرکته اعطی ما فی قوته لن هو تحت احاطته فهو العرش الكريم . 
(ف- )٤۴۹/۲‏ . 
کا يقول في نظم يحتوي على ذكر العالم العلوى والسفلى وترتيبه : 
«الحمد الله الذى بوجوده ‏ ظهر الوجود وعالم الميان 
والعنصر الاعلى الذى بوجوده ظهرت ذوات عوالم الامكان 
ثم المباء وثم الجسم قابل لعوالم الافلاك والاركان 
فأدارفلكاً عظباً واسمه 
العرش الكريم ومستوى الرهمن eê‏ 
(عقلة ٤٤-٤۴‏ ) 
KR‏ 
# العرش الكريم عبارة يطلقها اصطلاحاً على الكرسي موضع القدمين . 
يفول : 
« العرش الكريم وهو الكرسي موضع القدمين . . . فالكلمة واحدة فى العرش 
لانه اول عالم التركيب» وظهرهافى الكرسى نسبتان لانه الغلك الثاني فانقسمت 
به الكلمة فعبّر عنها بالقدمین »| ينقسم الكلام وان کان واحدا الى امر 


وهي ... وعن هذين الفلكين [العرش - الكرسي] تحدث الاشکال الغريبة ¢ 
[ حرق العوائد ‏ الخيال . . ] فى عالم الاركان . (عقلة0) . 


۸- عش النڪون 
هو الفلك المحيطبكل تكوين . عنه يتكون جيع ماف الجنة . فكانما الانسان 
هناك استوی على عرش التکوین یتکون من جرد شهوته مراده . 
يقول : 


AY 


«. . .وعن هذا الفلك يتكون جميع ما فى الحنة » وعنه يكون الشهوة لاهلها وهو 
عرش التکوین ... » 


١‏ - العش ال جيذ 


عبارة تشیر الى ذاتین او عرشین عند ابن عربي : 


HHR 
. العرش المجيد تتألف من لفظين‎ # 
. الأول : هو العرش معرآفة اى عرش الرحجن‎ - 
. واللفظ الثاني : المجيد .صفة اطلقها على عرش الرحمن لشرفه‎ - 
: فالعرش المجيد هو العرش نفسه موصوفاً باحدى صفاته . يقول‎ 
فالعرش اعظم الاجسام من حيث الاحاطةءفهو الحرش العظيم جرماً‎ . . . « 
وقدرا . . وبنزاهته ان حيط به غيره من الاجسام كان له الشرف فهو العرش‎ 
.) ٤۳١/۲ ف-‎ (١ . . . الملجيد » ثم انه ما استوى عليه الاسم الرحهمنإلامن أجل‎ 
RHR 
العرش المجيد عبارة اصطلاحية لا تقبل التفكيك الى اسم وصفةءوانما هي‎ 
. اسم واحد مركب من لفظين يطلقه) ابن عربي على العقل‎ 


يقول : 
« . . . والعرش المجيد هو العقل . . . » (عقلة ص ۴ه) . 
انظر « عرش »« عرش الرحهمن » 
٠‏ اللئ اف 
ق اللغة : 


« . . . وعرّف الرمل وال جل وكل عالٍ ظهره وأعاليه » والجسع عراف 


A‘ 


وعرفه . وقوله تعالى : « وعلى الاعراف رجال » ]٤٩/۷[‏ » الاعراف فى اللخة : جمع 
عرف وهو كل عال مرتفع وقال الزجاج : الأعّراف أعالي السور . قال بعض 
المفسرين : الاعراف اعالى سور بين اهل الجنة واهل النار » واختلف فى اصحاب 
الاعراف فقيل : هم قوم استوت حسناتهم وسيئاتهم فلم يستحقوا الجنة بالحسنات 
ولا النار بالسيثات فكانوا على الحجاب الذى بين الحنة والنارء قال : ويجوز ان يكون 
معناه والله اعلم » على الاعراف على معرفة اهل الجنة واهل النار هؤلاء الرجال » 
فقال قوم : ما ذكرنا أن الله تعالى يدخلهم الجنة وقيل : اصحاب الاعراف انبياء 
وقيل : ملاثكة ومعرفتهم كلا بسهاهم انهم يعرفون اصحاب ال نة بان سياهم إسفار 
الوجوه والضحك والاستبشار كا قال تعالى : وجوه يومشذ مسفره ضاحكة 
مشتبشرة ٤‏ ويجرفون اصحاب انار بسیاهم وساهم سواد الوجوہ وغبرتھا کا قال 
تعالٰی : : یوم تبیض وجوه وتسود وجوه ووجوه يومئذ عليها غبرة ترهقها فترة . 
وبل اعرف : له کالعرف » وعرف الأرض bl:‏ ارتفع منها والجسع أعراف 
وأعراف الرياح والسحاب : اوائلها واعاليها واحدها عرف . وحَزن اعرف : 
مرتفع . . . )[لسان العرب مادة عرف] . 


في القرآن : 
انظر : فى اللغة . 
عند ابن عر بي : 
يتفق ابن عربي مع المفسرين بوجود الاعراف المنصوص عليه في القرآن » 
ويجعله الحوطن الخامس من مواطن القيامة السبعة ‏ اما « رجال الاعراف » فانه 
يستفيد من بر زخية [انظر د بر زخ »] سور الاعراف بين الجنة والنار ليجعل اهله 
لاصفة هم . 
يقول : 
١-الاعراف‏ : 


« و« الاعراف » سور حاجز » بين الجنة والنار » مبرزخ : [باطنه فيه الرحمة 
وظاهره من قبله العذاب] . فهو حد بين دار السعداء ودار الاشقياء » دار اهل 
الرؤية ودار الحجاب . . . » ( ف السفر الثالث فق )٠١۷‏ 


A'f 


« (الموطن) الخامس : الاعراف ٠‏ واما الاعراف » فسور بين الحنة والنار 
» باطنه فيه الرحمة» = وهو ما يلي الحنة منه » « وظاهره» من قبله» العذاب» = 
وهو ما بلي النار منه . یکون عليه من تساوت کفتا میزانه . فهم ینظرون الى 
النار » وينظرون الى الجنة وما هم رجحان با يدخلهم احد الدارين . فاذا دعوا 
الى السجود ‏ وهو الذى يبقى يوم القيامة من التكليف - فيسجدون . فیرجح 
ميزان حسناتهم » فيدخلون الجنة . وقد كانوا ينظرون الى النار با نهم من 
السيئات . وينظرون الى الجنة بجا هم من الحسنات . .» (ف السفر الرابع فق ٠١١‏ ) 
۲ رجال الاعراف = رجال الحد : 
« و« رجال الاعراف » وهم رجال الح قال الله : [وعلى الاعراف » رجال] . 
اهل الشم والتمييز » والسراح عن الاوصاف » فلا صفة هم » 
( ف السفر الثالث فق ٠١١‏ ) . 
» وهلا الرجال ( رجال الحد ) اسعد الناس بمعرفة هذا السور» وهم شهسود 
الخطوط السَوهّمة بين كل نقيضين » ( ف السفر الثالث فق ٠١١‏ ) . 
« ...فقيل : « همته عرشية » ومقام هذا الشخص » باطن الاعراف . وهو 
السور الذى بين اهل السعادة والشقاوة . و« للاعراف رجال » سيذكرون . وهم 
الذين لم تقيدهم صفة » كأبي يزيد وغيره . وانغا كان مقامه باطن الاعراف » 
لان « معرفته رحمانية » وهمته عرشية . فإن . كذلك 
E E a‏ 
eu‏ 


1- عَساڪر 


قى اللغة : 


عسكر غير عربية ر فارسية ) » عسكر القوم : تجمعوا . 


عند ابن عربي : 
يستعمل ابن عربي عساکر بمعنی جند .وهي تختلف باختلاف اضافتها 
فجند الرياح تختلف عن جند الطير »عن جند المعاني . وهذه العساكر تجنسد 
لفعل معين شديد فى اغلب الأحيان . جند المعاني مثلا تجند لتثير ف نفضوس 
الاعداء الروع والجبن . 
يقول : 
« . . . فان العساكر تختلف :فان جند الرياح ما هي جند الطير وجند الطير ما هو 
جند المعاني الحاصلة ف نفوس الاعداء کالروع والحبن غمنتهی کل عسکر ال 
فعله الذى وجد اليه»ءمن حصار قلعة وضرب مصاف او غارة او كبسةءكل عسكر 
له خحاصية فى نفس الامر لا يتعداه » . (ف-۳/۲٤)‏ . 
«...فاعلم ان العساكر قد يطلقونما ويريدون بها شدائد الاع)|ل والعزائم 
والمجاهدات » كا قال القائل ظل في عسكرة من حبها اى في شدة » واعلم ان 
مبنى هذا الطريق على التخلتق باسماء الله ءفحاز هؤلاء العساكر بالتخلق باسم 
املك . فان الملك هو الذي يوصف بانه بحوز العساكر والملك معناه ايضا 
الشديد . . ) (ف۲/١٤)‏ . 


۲ - العشق 
انظر « حب » 


۴ - العضمة 


اللعغة : 
« العين والصاد والميم اصل واحد صحیح یدل على امساك ومنع وملازمة . 
والمعنی فى ذلك کله معنی واحد من ذلك العصمة ان یعصم الله تعالی عبده من 


سوء يقع فيه » واعتصم العبد بالله تعالى » اذا أمتنع . . . » 
( معجم مقاييس اللخة مادة « عصم )) . 
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۸٩ 


فى القرآن : 
ورد الاصل د عصم» ف القرآن بالمعنى اللغوي السابق للدلالة على :مع 
وامساك والتجاء وحجاية . . . 
(i‏ «ولقد راودته عن نفسه فاستعصم ) [۴۲/۱۲] . 

« قال لا عاصم اليوم من أمر الله الآ من رحم » ]٤۳/۱١[‏ . 
(ب) « واعتصموا بحبل الله حمیعا ولا تفرقوا » (۱۰۴/۳] . 
(ج) «قال سوي الى جبل يعصمني من الماء » ]٤١/٠١[‏ . 

اما « العصمة » التي اختلف فيها المتكلمون والفلاسفة .فلم يشر القرآن 
العزيز الى وجودهاءبل بقي الذنب ملازما للخلق حتى الائبياء . 

« ليغفر لك الله ما تقدم من ذنبك وما تأخر » ]۲/٤۸[‏ : 

وبديہي ان لا تكون مغفرة دون ذنب . فان لم يحصل الذنب فلا معنسى 
للمغفرة ؛ والعصمة كا يقر رها المنادون بها لا تقبل الذئب . 
عند این عرپيی ۰ 


# توقف ابن عر بي عند النظرة الكلاسيكية الى « العصمة » ورأى انبا كال 
التوفيق من الله . وضمنها عدة وجوه 
١ -‏ ) عصمة المحل فن القاء الشيطسان ( وهي للانبياء - والحفظ للاولياء) 
- ۲ ) عصمة الصورة من ان يتمثشل بها الشيطان [وهي محمد رة ) فقط] 
-۴) عصمة القلب من خاطر السوء ر للاولياء) 1 
٤ -‏ ) عصمة المحل ( الانسان ) من ان يقوم به ذنب [نص عليهاالقران في حق 
عمد جيد)] . يقول ابن عربی : 
%( » سال العبد من مولاه كال التوفيق > یرید استصحابه له فی جمیع احواله 
كلها حتى لا تكون منه خالفة اصلا . فاذا كمل التوفيق للعبد على ما 
ذکرناه فهو المعبر عنه بالعصمة والحفظ الاهي» ( مواقع النجوم ۱۳-۱۲ ) 4 
« ولا معنی للمعصوم فی الحکم الا انه لا بخطیء » ( ف ۴۴۰/۴ ) . 


AY 


™( «فسمي ذلك 1 = تنزل الارواح النورية لترصد مسالك الشيطان فيحتمي 
بها الملقي اليه] عصمة إن كان نبيا » وحفظاً ان کان ولیاً . والفرق بين 
العصمة والحفظ : إن النبي لا يكون ابداً علا لالقاء الشيطان فى 
القلب . . . » ( مفتاح الغيب ورقة )۸١‏ . 


: فمن راه ( کل ) فى المنام فقد رآه فى اليقظة > ما لم تتغير عليه الصورة‎ « (Mm 
) فان الشيطان لايتمثل على صو رته اصلا فهو معصوم الصورة حياً ومیتاً‎ 
. )۲۸/٤ف(‎ 


)٤(‏ « فان الانسان ما في قوته ان ينع عن قابه الخواطر » فمن لم يخطر الحق له 
خاطر سوء فذلك هو المعصوم . . . » (ف٤/٠٠)‏ . 

(ه) «ليخفر لك الله ما تقدم من ذنبك وما تأخر » [۲/4۸] فيسترك عا يستحقه 
صاحب الذنب من العتب والمؤاحذة » « وما تأخر » يسترك عن عين الذنب 
حتى لا يجدك فيقوم بك » فاعلمنا بالمغفرة فى الذنب المتأخر انه معصوم بلا 
شك ... ») (ف۳/۴٥۱)‏ . 


لم يفهم ابن عر بي من الآية السابقة .وجود ذنب ومغفرته بل العكس رأى 
ان هذه الآية تؤكد عدم قيام الذنب .وحتى لا تفقد معناها فسرّها كعادته بالستر 
(غفر = ستر ) : فالحق غفر ما تأخر من ذنب محمد (٤ة‏ ) تعني بلغة ابن عربي 
ان الحق ستر محمد (بَية ) عن عين الذنب فلا يجده ليقوم به . 
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# بعدمااكد شيخنا الاكبر فا تقدم مناقضة العصمة للذنب نجده هنا يالف 
بينه| . فالعصمة لا تنفي بالضرورة حدوث الذنب »بل تنفي استمرار وصف 
الحذثب به فالمعصوم قد يحدث عنه ذنب ولكنه ذنب له قابلية المغفرةبل اكثر 
من ذلك يحمل في طياته بذور التبديل الى حسنات . 
وهذا يعني انه لا ينطوي كل ذنب على امكان المغفرة هذه .بل لا بد من 
صفات خاصة للمعصية حتى تتحول الى حسنة . ويطلق ابن عربي على هذه 
المعصية اسم : المعصية الحية . وهي التي لا تحدث عن غفلة »بل يصاحبها 
حضوره ویفسر حدوتها قدار المحذنب,. 


A۹۸ 


يقول ابن عر بي : 

(1) « وتسمع التنزيل يناد : بلولا ان ثيتناك لقد كدت تركن اليهم" الآية الى 
قوله : ضعف الحياة وضعف المهأات . وان تطع اكثر من فى الأرض يضلوك 
عن سبيلل الله وكم فى التنزيل من اشباه ذلك كقوله : عفا الله عنك لم 
أذنت هم“ ولقد تاب الله على النبي. . . واذا كان هذا الرسول »فمن 
المعصوم بعده ( ية ) ؟ » ( بلغة الغواص ورقة ٠1١‏ ) . 


(۲) « قلت [الغوث] : اى عصمة افضل عندك ؟ قال [الحى] : عصمة 
التائبين » ( الرسالة الغوثية ورقة ۸٠‏ ب) . 


» . . . وتكون العصية بحضوره [العارف] فيها مع الله > حية ذات روح 
اهي يستغفر له الى يوم القيامةءويبدل الله سيئها حسنا كا بدل عقوبتها 
مثوبة ... )( ف )٦0۲/۲‏ . 


« للعمل الصالح التبديل : فيبدل الله سياته [المسيء] حسنات حتى يود لو 
انه اتى جيع الكبائر الواقعة فى العالم من العالم كله .على شهودمنه عين 
التبديل » . (ف٤/۳١۱)‏ . 
FH‏ 
# ييز ابن عربي بين صورة « المعصية » وحقيقتها . فالمعصوم قد تظهر فيه 
صورة المعصية الا انه فى الواقع لا اثر للمخالفة فيه .وهذايعني ان المعصوم 
هو من تحقق بالافتقار المحض فلم يفار ق عدمه الثبوتي فى وجوده العيني" . 
بل بقي محلا تتقلب فيه الصور دون ان تؤثر فيه . فهذا العبد وان وقع منه 
معصية فلقدراستوجبها بفيأتيها عن شهود وحضور لاعن غفلة . 
يقول ابن عربي : 
« واعلم ان المعصية لا تقع ابدا الا عن غفلة اوتأويل لا غير ذلك فى حق المؤمن » 
واذا وقع عين ذلك العمل من صاحب الشهود فلا يسنمى معصية عند الله وان 
انطلق عليه لسان الذنب فى العموم . .. وهو فى نفس الامر ليس بعصاص : 
مسئلة الخضر مع موسى فى قتل النفس . .. هذا حال أهل الشهود : يشهدون 
۸۰۹ 


المقدور قبل وقوعه فى الوجود فيأتونه على بصيرةء فهم على بينة من رم » 
(ف (Yo /t‏ . 
«ان الح . . . ينظر في شهود . . . ا مكلف فيراه ذا عبادة » والعمل تابح ها 
[للعبادة] فيه [فى العبد] » وهو لا يتصف بالاعراض عن الاعمال ولا بالاقبال 
عليه » وانه على ا حال الذی کان عليه فی حال عدمه لم تغير"' فيبقيه على حاله 
ويحجب الغفلة عنه . .. وهذه هى العصمة العامة : فاذا وقعت منه تخالفة فاغا 
تقع بحكم القضاء والقدر من تكوينه) فيه > كم) وقعت الطاعة . . . فاذا وقع 
منه ما وقع فهو من الله عين تكوين لذلك الواقع فى هذا المحلءظاهره صورة 
معصية . . . وهي فى نفس الامر عين تلك الواقعة موجود اوجده الله فى هذا 
امحل . . . فلا اثر نذه المخالفة فيه كا لا اثر للطاعة فيه . . . وانما ذلك:انشاء 
صور فى شذاالمحل ... »(ف٣/6٥)‏ . 


»0 يراجع بشأن « عصمة » عند الحكماء والتكلمين كتاب التهانوي : 
الكشاف ج ٤‏ ص ص ٠١٤۸-٠١٤۷‏ ( العصمة عند الحكاء والا شاعرة والخوارج والحشوية 
وامعتزلة والفقهاء ) . 
(۲) الآية ٠ ۷٤/١۷‏ 
() الآية ۱۱١/١‏ » 
)٤(‏ الآية ٤۴/۹‏ » 3 
(ه) الآية ۱۷/۹ » 
)٩(‏ انظر « عين ثابتة » « عدم » . 
»( اي ان العبد هنا لم يفارق ثبوته العدمي . ولكن الثبوت [انظر « ثبوت »] عند ابن عريي 
ينسحب على الموجودات كافة . فهاذا بيز هذا العبد عن غيره ؟ انه شهود هذا الثبوت . ففي 
حين يشترك العبيد عامة فى الافتقار وعدم مفارقة العدم»ينفرد هذا العبد بشهوده هذا الافتقار 
وذاك العدم » فیسکن تحت مجاری الاقدار . 


۸1۰ 


٤‏ - المعصية اة 


انظر « عصمة » المعنى « الثاني » 


aD‏ اليقَاب 


ف اللغة : 


« العين والقاف والباء اصلان صحيحان : احده| يدل على تأخير شيء 

واتيانه بعد غيره . والاصل الآخر یدل على ارتفاع وشدة وصعوبة . . . ومن الباب 
[الاصل الثاني] : العقاب من الطبر » سميت بذلك لشدتها وقوتها » وجمعه اعقب 
وعقبان » وهي من جوارح الطير . . . ) ( معجم مقاييس اللغة مادة « عقب ») . 
ق القرآن : 

الكلمة غير قرآنية . 
عند ابن عربيی : 

لقد كتى ابن عربي عن « العقل الأول » او« القلم الاعلى » بالعقاب . 

وييكن ان يكون سبب هذه الكناية صفتي :الامتناع والعزة, المتمثلتين في 
العقاب والمطابقتين للعقل الاول او القلم الاعلى . 

انظر « العقل الأول » القلم الإعلى » . 

کا یراجع : 

- الاصطلاحات ص ۲۹۳ . 

- دیوان ابن عربي ص ص ۳۹-۴۸ » 

- رسالة الاتحاد الكوني ق ۱٤۷-۱٤1-۱٤١-1٤۲‏ . 


A۸14 


٦‏ - العقل(الإول) 
اللعغة : 
« العين والقاف واللام اصل واحد قياس مطرد » يدل عَظمه على حبس في 
الثيء ء او ما يقارب الحبسة . من ذلك الل » وهو الحابس عن ذميم القول 
والفعل . قال الخليل العقل : نقيض الجهل . يقال عَمَل يعقل عملا » اذا عرف ما 
کان بجهله قبل » او انزجرٌ عا کان یفعله . .. ومن الباب العقل » وهي الدية . 
يقال ا EC‏ 


5 ل ها‎ E 
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فاما قوم : فلانه عقيلة قومها » SER‏ 

السيد ايضاً فيقال : هو عقيلة قومه . وعقيلة کل شيء : أكرمه . 
O‏ 

فى القرآن : 

ورد الإصل « «عقل » ف القرآن بصيغة الفعل (تعقلسون -يعقلون - 
يعقل . . . )على حين ان صيغة الاسم العقل »لم ترډ »وهو يشير الى « الفهم » 
المبني على تجربة معينة (سمع - رؤية . .. والمؤدى الى الامتناع عن الغي 
وسلوك طر ب يق الصواب : 

« یسمعون کلام الله ٹم يجحرفونه من بعد ما عقلوه » ( )۷٥/۲‏ . 

« لذلك ببین الله لکم آیاته لعلکم تعقلون » )۲٤۲/۲(‏ . 

« انا جعلناه قرآنا عربيا لعلکم تعقلون » )۳/٤۴(‏ . 

« صم بكم عمي فهم لا یعقلون » (۱۷۱/۲) . 

وقد جعل القرآن العقل صفة « القلب » ويكن ان نقوها بالشكل التالي : 
ان حاسة « العقل » عضوها ر القلب» . 
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« افلم يسيروا فی الأرض فتكون حم قلوب يعقلون ا » . ٠ )٤1/۲۲(‏ 


عند ابن عر بي : 


# سنستخلص هذه النقطة « أ » من بحث « العقل الأول » لنلقي فيها نظرة الى 
موقف الحاتقي من العقل كقوة من قوى الانسان . 
انه على خلاف المفكرين والفلاسفة . سائسر فى ذلك على درب التصوقف 
والصوفية .يجعل العقل أسير جال محدود لا يتخطى نطاق الظاهر المحسوس . 
ويقف بالتالي عاجزا امام الحقائق الكبر ى د العالية» . 
من الناحية اللغوية يرجع اشتقاقه الى العقال . وهو ما يعقل به البعير ءاثباتا 
لصفة « القيد » التي تميزه . يقول : 
« العقل افقر خحلق الله فاعتبروا فانه خلف باب الفكر مطروح 
ان العقول قيود .ان وثقت بها خسرت فافهم فقول فيه تلويح » 

( ف ۱۱۲/4) 

« فان العقل يأبى الا الفضائل » فانه يقيد صاحبه عن التصرف فيا لا ينبغي » 
وهذا سمي عقلا من العقال » ( ف ۳۳۴/۳) . 
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# اطلق ابن عربي ,على أول خلوق ظهر فى الوجود عشرات الاساء“ فهو : 
العقل الاول .القلم الاعلى .الحق المخلوق به »العدل .الامام المبين الحقيقة 
المحمدية الدرة البيضاء .نور محمد (يلة ) ... الخ“ وهذه الكشرة ف 
الاساء أضحت من معالم تفكير شيخنا الاكبر البارزة » فبنيانه الفلسفي قائم 
على حقيقة واحدة تتعدد اساۋها بتعدد وجوهها دون ان تتعدد هي ف 
ذاتها . ولكن هذه الكثرة الاسائية ليست سفسطة كلامية قوامها الترادف 
التام الكامل بل نشأت من اختلاف النظرة الى هذه الحقيقة .ومن صلة هذه 
الوجوه بوجوه حقائق اخری , 
فالحقيقة الوجودية وان كانت واحدة الا انها كل نسب واضافات ووجوه : 
فأول خلوق هو د قلم » من وجه یغایر الوجه الذی یسمی من اجله عقلا ء 
وهكذا" . 
AY‏ 


اما السبب فى اطلاق عبارة العقل الاول على هذه الحقيقة فمن حيث انه : 
اول من عل عن الحق من الارواح المهيمة (عقل نضسه وموجده 
والعالم . .. ) فانتقش به بذلك التجلى علم مايكون الى يوم القيامة فغارق 

صفة الحمان ليكتسب اسم العقل . وهذه التسمية منشؤها الحديث الشريف : 

اول ما خلق الله العقل . 

يقول ابن عربي : 

: «فأول موجود ظهر مقيد فقير موجود يسمى : العقل الاول » ويسمى‎ )١( 
الروح الكلي ... ويسمى القلم ... العدل ... العرش ... الحق‎ 
الخلوق به ... الحقيقة المحمدية ... روح الأرواح ... الامام‎ 
» . . . البين . . . كل شيء » وله اسماء كثيرة باعتبار ما فيه من وجوه‎ 

( کتاب المسائل ص ص ١١-۹‏ ) . 

« وهذا القلم له ثلثائة وستون ستا من حيث ما هو قلم » وثلثاثة وستون 
وجها ونسبة من حيث ما هو عقل . . . » ( انشاء الدوائر ص ٠١‏ ) . 
« فأول ما أوجد الله تعالى من عالم العقول المدبرة جوهر بسيط لا صفة لهء 
مقامه الفقر والذلة والاحتياج الى باریه وموجده ومبدعه » له نسب واضافات 
ووجوه کثیرة لا یتکثر ئی ذاته بتعددها » فياض بوجهين من الفيض : فيض 
ذاتي > وفيض ارادی“ . . . وله افتقار ذاتي لموجده سبحانه . .. وساه 
احق سبحانه وتعالى فى القرآن : حقا .وقلا .وروحا .وف السنة : عقلا 
وغير ذلك من الاساء .. . ) ( انشاء الدواثر ص ص ٥۲ہ‏ )۰ . 


(D‏ « فأول صورة قبل نفس الرححن صورة العماء [راجع «عماء» ]. . . ثم ان 
جوهر ذلك العماء قبل صور الارواح من الراحة والاستر واح اليها » وهي : 
الأرواح المحهيمة » فلم تعرف غير الجوهر الذي ظهرت فيه وبه وهو 
اصلها . . . فهامت فى نفسها »ثم ان واحدا من هذه الصور الروحية بتجل 
خاص علمي انتقش فيه علم ما يكون الى يوم القيامةء ما لا تعلمه الارواح 
المهيمة .. . وعلم ... هذا العقل ان الحق ما اوجد العالم الا في 
العاء . . . ورأى فى جوهر العماء صورة الانسان الكامل [راجع « انسان 
كامل »] الذى هو للحق بنزلة ظل الشخص من الشخص ٠‏ ورأى نفسه 


AN 


ناقصا عن تلك الدرجة . . . فان الال في الانسان الكامل بالفعل وهو في 
العقل الاول بالقوة . وما كان بالقوة والفعل أكمل في الوجود . .. ٠‏ 
( ف ٤۳/۴‏ ) .۰ 
يتضح من النص الثاني حقيقة جديدة » وهي : ان العقل الاول وان كنا 
نستطیع ان نثبت انه يرادف الانسان الكامل » بطريق الاستدلال“ . الا انه لم 
يصل الى مرتبته“ . وذلك ان الانسان الكامل له الصورة »اي صورة الحق .على 
حين ان العقل الاول هو جزء من الصورة” . يقول ابن عربي : 
« فلا لق الله الانسان الكامل اعطاه مرتبة العقل الاول»وعلمه ما لم يعلمه 
العقل من الحقيقة الصورية التي هي الوجه الخاص له من جانب الحقءوبها زاد 
على جميع المخلوقات وبا كان المقصود من العالم > فلم تظهر صورة موجود الا 
بالانسان» والعقل الاول على عظمه جزء من الصورة. . ٠‏ ( ف 16۲/۲ ) ۰ 
HHR‏ 
العقل الاول هو مرتبة الفعل فى مقابل النفس واللوح ( مرتبة الانفعال ) او 
هو مرتبة الذكورة فى مقابل مرتبة الانوثة ( النفس - اللوح )* . 
یقول ابن عر بي : 
« . . . واين مرتبة الفاعل من المنفعل ألا ترى النفس الكلية التي هي اهل للعقل 
الاول ولا زوج الله بينه] لظهور العالم» كان اول مولود ظهر عن النفس 
الكلية : الطبيعة ... »(ف4۹/۳) . 
« واعلم ان الله لا انكح العقل النفس لاظهار الابناء (MFG)...‏ 
« واول متعلم قبل العلم بالتعلم لا بالذات : العقل الاول » فعقل عن الله ما 
علمه وامره ان يكتب ما علمه فى اللوح المحفوظ الذي خلقه منه . . . فأول استاذ 
من العالم هو العقل الأول » واول متعلم اخذ عن استاذ حلوق هو اللوح 
المحفوظ . . . واسم اللوح المحفوظ عند العقلاء النفس الكلية وهي اول موجود 
انبعاثي منفعل عن العقل » وهي للعقل نزلة حواء لآدم منه خلق وبه زوج 
فثنی . .. » ( ف ۳۹۹/۳۴) ۔ 
كما يراجع بالاضافة الى ما ذكرناه عن العقل الأول" . 
-معاني « القلم الاعلى »فى هذا المعجم .لأنب| مترادفان . 


Ae 


«الحقيقةالمححمدية» من حيث أن العقل الأول لهالمحوقف نقسه الوجودى 
العلمي الامدادى بین الحق والخلق 1 


)٩(‏ نلاحظ ان نصوص تصوف القرون الاولى للهجرة نبتت فى ارض التجربة الصوفية وازهرت 
فى ظل المواجيد » فكانت بالتالي مصطلحاتها لخو ة تكثفت فيها مراثي وابعاد نفسية 
( المحبة - اللحق . . . ) او ثمرات مشاهدة وكشف ر لوامع - بوارق  )‏ 
اذن لا نجد فى تلك الفترة المصطلحات « الكونية » التي ستغرق كتب الصوفية مع مطلع 

التصوف الفكرى . 

وبعدما کان « تصوف المواجيد » يكاد يصل الى وضع اسم لما يصادفه » يتدفق « التصوف 
الفكري » سيلامن المصطلحات والتسميات فيضع للمسمى الواحد عشرات الاس|ء. وهاهو 
عبد الحق بن سبعين يجارى ابن عربي في هذا المضمار . فيطلق احيانا على المرتبة الوجودية 
الواحدة تسميات كثيرة تختلف في ظاهرها وتتفق فى مدلوطما » مثال ذلك المبدع الاول او العقل 
الكلي . يقول « . . . العقل الكلي هو اول موجود اوجده الحق سبحانه » وهو جوهر بسيط فيه 
صورة كل شيء . . . وهو الكلمة المرددة » اوهو الفصل المانع » اوهوالمحب بذاته .. . او 
هوالانية المتعلقة » اوهونديم الدهر » اوهو والد النفس وهو المفارق على الاطلاق . اوهو 
صاحب الوجهين اذا استفاد افاد . . . او الانفصال الصادق . او الانزعاج المتعدى › او 
العلم المتصل الخ ... » 

( بد العارف لوحه ۴۴ . نقلا عن أبن سبعين وفلسفته الصوفية التفتازاني ص ٠٠۸‏ ) , 

(۲) انظر مترادفات الانسان الكامل » 

(۴) انظر كلا من هذه الاسماء في اماكنها . 

(4) « اول ماخلی الله القلم » انظر الترمذی تفسیر سور ة۸ کہا یراجع فھریں الاحادیث حدیث رقم : 

(0 

(ه) ان عبارة « العقل الاول » وان كان ابن عربي يرجعها الى منشاً « سني » فطابعها الافلوطيني لا 

ينكر ( انظرمن اين استقى ابن عربي فلسفته الصوفية مجلة كلية الاداب ص ص ٠٠-۲٤‏ ) » 

الا ان فيوضات الواحد عند ابن عربي هي مظاهر هذا الواحد وحجب»وبذلك لا تنفصل عنه 

بل هي وجه ظاهر له . ومهما بعد الشق بينها وبين الواحد في الترتيب الوجودي الا ان ها 

« وجها خاصا » مباشرا يصلها « بالواحد » . 


يقول ابن عربي : 
« ونسبة الاولية له [للحق] لا تكون الا في المظاهر » فظهوره ني العقل الاول الذي هو القلم 
الاعلى وهو اول ما خلق الله » فهو[ احق ] الأول من حيث ذلك المظهر لانه اول الموجودات 
عله . . . واول مظهر ظهر [هو] القلم الاي وهو العقل الاولءوالعين ما كانت مظهرا الا 
۸17 


™ 
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بظهور الحق فيها » فهي اول . والكلام في الظاهر في الظهر لان به يتميز فالاول هو اله 
والعقل حجاب عليه . . . »(ف ٩٥/۲‏ ) . (راجع « اول ») . 
النص نفسه حرفيا فى « الانسان الكلي » ورقة ٤‏ ب . 
يقول أبن عربي : « . . .اخبر (إة ) ان اول ما خحلق الله عز وجل درة بيضاء الحديث › 
فتلك الدرة هي العقل الذى اخبر به (بَية ) : اول ما خلق الله العقل الحديث » وذلك 
العقل هو نور رسول اله الذى اخبر عنه فيا رواه جابر رضي الله عنه قال : سألت رسول 
الله ( ية ) عن اول شيء خلقه الله تعالى » فقال : هو نور نبيك يا جابر ... » 

ر بلغة الخواص ق۸ ) 
راجع : درة بيضاء - نور محمد ( ) . 
انظر مترادفات الانسان الكامل » 
لقد رتب ابن عربي العالم اى الممكنات ( الاثسان الكامل - العاء - العقل - النقس .. . ) 
ترتیہا ٹلاثیا : ترتیب على اساس الظھور - ترتيب على اساس المكان الوجودی - ترتيب على 
اساس المكانة - انظر الفتوحات ج ٣ص ٤٤۳‏ » 
كا يراجع ص ٠۲١‏ الرسم التصويري للوجود كما يثبته ابن عربي . 


» راجع « صورة‎ )٠١( 
» راجع « انوثة » « لوح‎ )1١( 
: بخصوص « العقل الأول » عند ابن عربي فليراجع‎ )۱١( 


- انشاء الدوائر ص ۲١‏ ( العقول المغارقة ) 
الاجوبة عن الانسان الكامل ق ۲۲۲ أ ( روح العقل الاول) . 
شجون المشجون ق ۲١‏ ب ( العقل = التصور » التمثل ) . 
- عقلة المستوفز ص صي «o-0‏ 
- ف ج ۲ ص ۳٠۹‏ ( العقل قوة فى النفس الناطقة ) . 
ص ۳۹١‏ ( اختلاف اساء العقل الاول لاختلاف الاعتبارات ) . 
ص ۴۹١‏ ( العقل الاول = القلم الاعلى ) . 
- ف ج ۳۴ ص ۳٠١‏ ( العقل قوة من قوى الانسان ) . 
ص ٤۹4‏ ( العقل الاول) . 
ف ج ٤‏ ص ۴١‏ ( العقل والفكر ) . 
ص ۷۷ ( العقل والقلب ) 
كا يراجع : - كتاب « العقل » للمحاسبي 
معارج القدس الغزالی ص ۲۸ ۲٩ء‏ ۱۴۷ Mu.‏ 


A\Y 


۷ - رالاس 


عالم الانفاس هو اسم لرجال الله . 
انظر « رجل » المعنى الثاني . 


۸ الما الكر-المالالصغبر 


مترادف : العالم الاكبر والعالم الاصغر . 
العالم الكبير هو العالم الخارجي فى مقابل العالم الصغير ( الانسان ) . 
انظر « انسان » « انسان کبیر» . 

کا یراجع : 
- الفتوحات ج ص ٠٠١١-۱۹۸‏ 
- الفتوحات ج ۲ ص ٠١١۱١١ ۱۲٤‏ 
الفتوحات ج ۲ ص١١‏ 
-مرآة المعاني ورقة ۲> أ . 
- الفصوص ج ۲ ص ۲۹۷ ٣۳۴١‏ 


4- الالال 
المعلم الاول هو الانسان الكامل ‏ ' 


انظر « الانسان الكامل » وخصوصاً فى وظيفته الابستمولوجية ء 


۷ المد اوالماسك 
قي اللغة : 
« العين والميم والدال صل کبیر » فروعه كثيرة ترجع الى معنى » وهو 


الاستقامة ف الثيء ¢ منتصباً اومحداً > وكذلك ف الرأي وارادة الىء . 


والعمد : ان تعمد الشىء بعاد يمسکه ویعتمد عليه . 
( مسجم قايس اة ة5 عمد 


A1۸ 


فى القرآن : 

ورد « العمد » قىي القرآن بالمعنى اللغوي السابق ولكنه غير مرئي ولكن 
لا نستطیع ان نقول انه غير حسی . فقد یکون حسیا غیر مرتی . 

« الله الذي رفع السموات بخير عمد تر ونما » [۲/۱۳] . 
عند ابن عر بي : 


# يجعل ابن عربي للكون عمدا بحفظ نظامه وييسكه عن الزوال . وهذاالعمد 
ليس حسياً بل هو معنوى هو : الانسان »من حيث ان العالم وجد من أجله ء 
ويبقى ببقائه وينتقل بانتقاله الى دار الآخرة . اذن : الانسان هو عمد 
العالم" . 
يقول ابن عربي : 
(1) « والعمد الذى يسك الله الساء به ان تقع على الأرض لرحته بمن فيها » . 
( ف 4۳۹/۳۴ ) . 
« فالعمد هو المعنى الماسك ... ومن مسكت من أجله فهو ماسكها ومن 
وجدت له بسببه فهو مالکها . . . ۲ (ف۱/٤)‏ . 
« العمد ... وهو الانسان » (ف١/١٠٠٠)‏ . 
( « اذا تجسدت المعاني فى عالم المثال وظهرت صورا فى الجسم المشترك . . . 
كالدين فى ضورة القيدءوالعلم في صورة اللبنءوالانسان فى صورة 
العمد . . . » ( ترجمان الاشواق ص ٩۲‏ هامش ۴ ) . 
KRR#‏ 
# بعدما ضمن ابن عربي العمد الجنس الانساني بكامله , نجده هنا يتدرج 
بشكل هرمي [فرد .. وتد ] الى قمة هذا الجنس [محمد (كيا )] .. . ويحصر 
مفهوم د العمد › به : يقول : 
(أ) « مفرد بحفظ الله بهمته العالم » ( رسالة الاقطاب ورقة ١١١‏ أ) . 
(ب) « الاربعة الاوتاد الذين يسك الث العالم بهم » ( روح القدس ص )٠٠١‏ . 


(ج( « واختار [الحق] . . الرسل [من الانبياء] . . . واصطفى واحدامن خلقه 
۸1۹ 


هومنهم ولیس منهم هو المهيمن على جع الخلائق جعله عمدا" اقام عليه 
قبة الوجود . . . وهو محمد رسول الله (ىلة ) ... » (ف١/٤۷)‏ . 


. وف المعنى نفسه يستعمل الميلي جملة « حافظ العالم الناسوتي»‎ )١( 
. ) ۲۸ راجع الانسان الکامل ج ۲ ص‎ ( 
: یراجع بشأن « عمد»‎ )۲( 
) ف ج ۲ ص ۳۴۲۰ ( بالتضمین‎ - 
» ٤۳۸ صورة الفلك حيث يظهر العمد )ص‎ ( ٤۲١ ص‎ ٣ ف ج‎ - 
. ) ص ۳۲۸ » والفص الآدمي ( بالتضمين‎ ١ الفصوص ج‎ - 


الما 


المترادفات : نفس الرحهن -الحق المخلوق به الخيال المطلق ‏ عين 
البرزخ - مرتبة الانسان الكامل - حقيقة الحقائق . 

فى اللغة : 

« العين والميم والحرف المعتل اصل واحد يدل على ستر وتغطية . . . ومسن 
الباب الع|اء : السحاب الكثيف المطبق » والقطعة منه عيأءة . وقال الكسائي :هو 
فى عماية شديدة وعاء ¢ ای مظلم ... ويقال : العاء : الغبار » 

( معجم مقاييس اللغة مادة « عمى )) . 

ف القرآن : 


لفظ عماء » لم يرد فى القرآن . 


عند ابن عر بي" : 


٭ مصدر لفظ‹ عہاء » : 


ان لفظ: عماء » نما بحویه من اشارات فهمها شیخنا الاکبر » وحاول بالتالی تبیان 
ايهاءاتها ومدلولاتها ‏ برز فى الفكر الصصوف من حديث شريف هو بالواقع 
جواب لسؤال عن : أينية الرب قبل الخلق . 


AY 


يقول ابن عربي : : 
« [العماء] الذي هو آول ظرف قبل كينونة احق ورد فى الصحيح انه قيل لرسول 
الله (کل ) : این کان ربتا قبل ان بخلق خلقه ؟ قال : کان فی عماء ما فوقه هواء 
وما تحته هواء“ ونا قال هذامن اجل ان العأء عند العرب ™ هو السحاب 
الرقيق الذى تحته هواء وفوقه هواء » فلا ساءه بالعماء ازال ما يسبق الى فهم 
العرب من ذلك ... » (ف۲/١٣۴)‏ . 
HHR‏ 
العماء اسم لنفس الرحمن » سبب التسمية : 
كان الحق كنز مخفياً لم يعرف احب ان يُعرف فبهذ ا الحب وقع التنفس وظهر 
نفس الرحمن٠‏ . فكان صو رته « العماء » من حيث ان العماء الذى هو السحاب 
يتولد من الاإبخرة » ونفس الرهن بخار رحهاني . اذن اول صورة قبلها 
النقس هي ١‏ العماء» .بل العماء هو عين النفس الرماني . ومن العماء وفيه 
ظهر كل ما سوى الله من حيث ان المخلوقات كلمات الله“ فتظهر كظهو ر الكلمة 
ف تقس المتكلم . 
يقول ابن عربي : 


» «وانتشاء هذا العاء من نفس الرحمن من كونه الها لا من كونه رانا فقط‎ )١( 
فجمیع الموجودات ظهر فى العماء بكن او باليد الاهية [جنة عدن] او باليدين‎ 
[ادم] الا البهاء فظهو ره بالنفس خاصة . . . وكان اصل ذلك حكم‎ 
الحب ۔ . ۔ کا ورد کنت کنزا لم اعرف فاحبیت ان اعرف فبھلا ا لحب‎ 
› وقع التنفس فظهر النفس فكان العياء »فلهذا اوقع عليه اسم العماء الشارع‎ 
. (T/A) . . . لان العاء الذى هو السحاب يتولد من الابخرة‎ 
فاول صورة قبل نفس الر من صورة العماء فهو بخار رحجماني فيه الرحمة‎ « 
(EFA) بل هو عين الرحة . فكان ذلك اول ظرف قبله وجود احق‎ 


() «لانه [الحق] خلقهم [المخلوقات] واظهرهم في العاء » وهو نقس 
الرحهمن ¢ فهم كالحروف في تفس التكلم في المخارج وهي ختلقة EE‏ 


. ) ٤١٥/۴ (ف‎ 
Ko 


AY 


# العماء هو الحق المخلوق به : 
ان العماء هو : الحق المخلوق به كل موجود سوى الله . 
العماء = الحق . من حيث ان العماء هو صورة تنفسه .وتنقس الحق حق . 
العماء = خلوق به كل ما سوى الله .من حيث انه جوهر العالم الذى قبل صورها 
جيعا . 
یقول ابن عربي : 
« فكان العماء المسمى بالحق المخلوق به" » فكان ذلك العاء جوهر العالم فقبل 
صور العالم وارواحه وطباثعه کلھا وهو قابل الى ما لا یتناهھی ... فالعاء من 
تنفسه [الحق] والصور العبر عنها بالعالم من كلمة كن (NINA)...‏ . 
« فالع|ء اصل الاشياء والصور كلها » وهو اول فرع ظهر من اصل . . . 


۰. ) ٤۳/۳ (ف‎ 


« والعماء هو جوهر العالم كله » فالعالم ما ظهر الا فى خيال » فهو متخيل 
لنفسه“ ... ) ( ف ۴۱۳۴/۲ ) . 


HHR 


# العماء هو عالسم « الثبوت » بالنسبة للممكنات جيعا اذ فيه تثبت صور 
الموجودات كلها .ولكن ثبوت صور الممكنات فيه اعطاه الوجود العيني . اذن 
العماء « ثبوت » بالنسبة للممكنات و وجود عيني بالنسبة له فى حال ثبوتها - 
ومن هذه الحيثية ( العماء = ثبوت بالنسبة للممكنات) ذهسب البعض* الى ان 


العاء هو علم الحق ( عالم الثبوت = علم الحق ٠”)‏ . 

يقول ابن عر بي : 
« والع|ء هو اول الاینیات ومنه ظهرت الظر وف المكانيات والمراتب ... وهو 
المعنى الذى ثبتت فيه واستقرت اعيان الممکنات » ( ف ۲۸۴/۲) . 
« فلا سمعنا [الممكنات] كلامه [كلام الحق = كن] ونحن ثابتون فی جوهر 
العاء » لم نتمكن ان نتوقف عن الوجود . فكنا صورا فى جوهر العهاء » 
فاعطينا بظهورها قى العماء الوجود للعماء بعدما كان معقول الوجود حصل له 
الوجود العيني » (ف )۴۳٣/۲‏ . 

# F F 
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يتميز العماء بالنقاط التالية : 
١-انه‏ اصل العالم اذ عنه ظهر(انظر المعنيين الثاني والثالث السابقين ) . 
۲ انه عالم الثبوت بالنسبة للممكنات .عالم الحقائق الثابتة ( انظر المعنى 
الرابع ) 
٣‏ انه يكون فى القديم قديا وفى المحدث حدثا ( سيرد هذا النص) . 
وهذه النقاط تبين بوضوح ان العماء هو د حقيقة الحقائق » ك| يراها ابسن 
عر بي . يقول : 
لاء هو الذي . . .يكون ني القديم قدياً وني المحدث محدثا وهو 
مثل قولك او عين قولك فی الوجود اذا نسبته الى احق قلت قديا واذا نسبته الى 
الخلق قلت محدثا e‏ فالعاء من حيث هو وصف للحق هو وصف اهيءومن 
حيث هو وصف للعالم هو وصف کياني » فتختلف عليه الاوصاف لاختلاف 
اعيان الموصوفين » ( ف ۳/۲ ) . 


KHK 


ج ان العماء هو د الخيال الحطلق » وذلك لاتساعه لصور الكائنات كلها" . 
يقول ابن عر بي : 
« ان حقيقة الغيال المطلق هو المسمى بالعاء .. . ففتح الله تعالى في ذلك العماء 
صور کل ما سواه من العالم > الا ان ذلك العاء هو الخيال المطلق الا تراه يقبل 
صور الكائنات كلها ويصوّر ما ليس بكائن.هذا لاتساعه فهو عين العماء لا 
غیره ) ( ف  )۳۱١/۷‏ 


KHK 


# العماء هو اول كينونة وأينية للحق - وأول مظهر اني ظهر .ومنه ظهر كل ما 
سوى الله - وهو مستوى الاسم الرب . 
یقول ابن عربی : 

)١(‏ « فهو [العاء] اول موصوف بكينونة احق فيه فان للحق على ما اخبر س 
كينونات : كينونة فى العاء . . . وكينونة في العرش وهو قوله : « الرحمن على 
العرش استوى » ]٠/۲١[‏ وكينونة فى السماء فى قوله «ينزل ربنا كل ليلة الى 
الساء الدنيا » وكينونة فى الأرض وهو قوله : « وهو الله في السموات وفي 
الأرض ) [/۳] وكينونة عامة وهو مع الموجودات على مراتبها ... فقال : 
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« وهو معکم ایا کنتم )۰۷1 / ٤‏ ] ) ( ف ۲/ ۳۱۰) . 
« واختار [الحق] من الاينيات العهاء”٠‏ فكان له قبل خلق الخلقءومنه خلق 
اللاثكة المهيمة . . . فجعل العمأء أينية له » رف )۷٤/۴‏ . 
(۲) « ...کان جل وتعالی فی عاء ما تحته هواء وما فوقه هواء »> وهو اول مظهر 
الي ظهر فيه . . . » ( ف ۱4۸/١‏ . 
(۳) « العاء* وهو مستوی*٠۔‏ الاسم الرب کا كان العرش*٠‏ 
مستوی الرحمن" ) ( ف ۲۸۳/۲) . 


»( عبارة « الح المخلوق به » استفادها شيخنا الاكبر من ابن برجان انظر الفرق بين موقفيهيا من 
هذه العبارة : مجلة كلية الآداب جامعة اللاسكندرية سنة 1۹۴۴ » ص ٠١‏ . 

(۳) یراجع بشأن «الاء»: - تعريفات الجرجاني ص ۱۹۴ » 
-مطلع خصوص الكلم . القيصرى : ورقة ٤‏ أ : « . . . حقيقة الوجود اذا احذت بشرط إن 
لا يكون معها شىء فهي المسماة عند القوم بالمرتبة الاحدية.المستهلكة جميع الاسماء والصفات 
فيها وتسمى جمع الحمع وحقيقة الحقائق والعاء . . . » » ورقة ٤‏ ب (مرتبة الانسان 
الكامل = المرتبة العمائية ) » ورقة ه أ ورقة ۲4 ب . 
- اصطلاحات الصوفية . عز الدين عبد السلام بن غانم المقدسي . ورقة ۸١‏ (العماء) . 
- شرح تائية ابن الفارض . القيصرى . ورقة ۷ ( العماء = الاحدية ) . 
- تنبيه العقول الشهرزورى » ورقة ٠۲‏ ب 
( الحماء = ظاهر الحق = الخيال المطلق = صورة النفس الرحماتي ) . 
- ورد الورود النابلسي ورقة ۳ ( العماء كناية عن حضرة علم الله تعالى ) 8 
اما الحيلي فيفرد للعاء الباب التاسعم ص ص ۴۲-۴۰ من الانسان الكامل حيث يشرحه 
قاثلا : و ان العاء عبارة عن حقيقة الحقائق التي لا تتصف بالحقية ولا بالخلقيةءفهي ذات 
محض لاما لا تضاف الى مرتبة لا حقية ولا خلقية » فلا تقتضي لعدم الاضافة وصفا ولا 
اسا » هذا معنى قوله (5ة ) : ان العماء ما فرقه هواء ولا تحته هواء يعني لاحق ولاخلق » 
فصار العماء مقابلا للاحدية : فكما ان الاحدية تضمحل فيها الاسياء والاوصاف . . 
فكذلك العماء ليس لشيء من ذلك فيه جال ولا ظهور . والفرق بين العياء والاحدية ان 
الاحدية حكم الذات فى الذات بمقتضى التعالى وهو الظهور الذاتي الاحدى » والعاء حكم 
الذات » بمقتضى الاطلاق فلا يفهم منه تعال وتدان وهو البطون الذاتي العمائي E‏ 
- اما صاحب لطائف الاعلام فيقول فى العماء : « العماء هو الحضرة العماثية التي عرفت باجا 
هي النفس الرحماني والتعين الثانيء وانبا هي البرزخية الحايلة بكثرتها النسبية بين الوحدة 
والكثرة الخحقيقيتين . . . [وانبا] حل تفصيل الحقاثق التي كانت فى المرتبة الاولى شيونا [انظر 
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شأن] مجملة فى الوحدة» فسميت بهذا الاعتبار بالعاء وهو الغيم الرقيق وذلك لكون هذه 
الحضرة بر زخا حايلا بين اضافة ما فى هذه الحضرة من الحقائق الى احق والى ا لخلق ء كا حول 
العماء الذى هو الغيم الرقيق بين الناظر وبين نور الشمس . 


4 (i ۴۳ ب‎ EH) 

کشاف التهانوی ج ٥‏ ص ۸۱ » وقد عرف العماء بكلام ا لجيلي في الانسان الكامل بنص شبه 
حرف . 

- Histoire de la philo. Ency la pléiade P. 1109. (Corbin: «amû» une Nuèe primordiale,qui ù la 

fois reçoit toutes les formes et donne leurs formes atlx êtres,est ã la fois active et passive 


constitutrice et réceptrice). 


(۳) راجع فهرس الاحادیث حديث رثم : ۴۳) . 
(4) نسبة الى الرحهمة من حيث انه يتعلق بامجاد الخلق . انظر « رحة » 
(ه) انظر « كلمة » . 
)٦(‏ راجع فهرس الاحادیٹث حدیث رقم : )۳٤(‏ . 
(۷) انظر رسم العماء وما بحويه من حقائق . الفتوحات ج ۲ ص ٤۴١‏ › 
(۸) انظر « خیال » 
0( نظر : ورد الورود النابلبي ورقة ۴ » لطائف الاعلام ورقة ٠۴۳‏ أ . 
)١١(‏ انظر « عين ثابتة » . 
)۱١(‏ انظر « حقيقة الحقائق » كا يراجع انشاء الدوائر ص ص ٠۷-٠١‏ 
)۱١(‏ انظر « الغيال المطلق » كا يراجع تنبيه العقول للشهرزوري ورقة ٠۲‏ ب حيث يشرح موقف 
ابن عربي هنا . 
(۱۳) ان الله بعد ان خلت الخلق اختار من كل صنف واحدا . مثلا : اختار من الناس الرسل ومن 
لليالى ليلة القدر . . انظر الفتوحات ج ۲ ص ٠۹۹‏ . 
)۱٤(‏ يراجع بشأن « عياء » عند ابن عربي : 
عقلة المستوفز ص ٩۷‏ › 
۔ فصوص لحکم ج ۱ ص ۱۱۱ - ج ۲ ص ٤١‏ ( العاء = اسم لعالم الغيب) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ٠٠٤‏ ( الحق المخلوق به ) > ص ۳١١‏ ( العماء = الخيال المطلق » عين 
البرزخ ) . ص ۳۱۲ ( العیاء = الحق المخلوق به = الممکنات ) » ص ۴۱۸ » ص ۴۹۱ 
( العماء = النفس = الحسق المخلوق به ) ص ۳۹۰ ( العاء = نفس الر مسن )»ص ۳۹۹ 
( الانسان الكامل = الحق المخلوق به )»ص ٠٠٠‏ ( العماء = قابل لصور حر وف العالم ) ص 
۴۴ ( النفس والع|ء )»ص ٤5٩‏ . 
- الفتوحات ج ۴ ص ۷۷ ز التق المخلوق به ) » ص ٩۴‏ ( الق انلوق به ) > ص ۲۹۹ 
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( العاء ) ص ۴٠١‏ ( الحق المخلوق به ) > ص ۳۹۹ ( العماء > ص ٤٤۴‏ ( العماء والصور 
الظاهرة فيه ) » ص 446 ( الحق المخلوق به ) ص ٠0۹‏ ( العياء = نفس الرحمن ) » ص ٠ه‏ 
(العاء) . 

- الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۱۱ ( العاء = نفس الرهن ) 

. » راجع « الاستواء‎ )٠١( 

)۱١(‏ يقول ابن عربي : د ...فقا (ب ) : کان فی عماء ما فوقه هواء وما تحته هواء فترٌّه ان 
یکون تصریفه للاشياء على الاهواء فانه ما كنى عن ذلك الوجود» ماهو اسم للسحاب محل 
تصريف الاهواء نف ان يكون فوق ذلك العاء هواء او تحته هواء » فله الثبوت الداثم لا على 
هواء ولا فی هواء > فان السؤال وقع بالاسم الرب ومعناه : الثابت » (ف ۴/۲ , 

(1۷) انظر « عرش » . 

() انظر « رة » . 


۲ - ب الع ماء 
فلتراجع فی « بحر» 


۴ - العتص ا عر 


مرادف : العنصر الاعلى الركن الاعظم . 
فى اللغة : 
«(العنصر):اصل السب وهذا ما زيدت فيه النوق > وهو فى الأصل 
العصر وهو الملجا“ . .. لان كلا يئل في الانتساب الى اصله الذى هومنه » 
( معجم مقاييس اللغة مأدة « عنصر») . 


فى القرآن : 
الكلمة غير قرآنية . 
عند ابن عر بي : 


# لم يكن ابن عربي غريباً عن عاولات الفلاسفة المتكررة ارجاع العناصر 
A‏ 


الاربعة الى عنصر واحد بجعلونه مبداً خلق العالم ومادته الاو .بل منبع 
الاستحالات ومصبها كلها . 
وها هوذا يقر ر ان ١‏ العنصر الاعظم » هو : الماء »من حيث انه اصل 

الخياة ومنشؤها بالسند القرآني : « وجعلنا من الحاء کل شىء حي )۲۷1/ ۳۰] . 

وهنا نلفت النظر الى الحقائق التالية »وهي تفرق بين موقف الحاتقسي 

وموقف الفلاسقة : 

-١‏ ان الماء الذى يجعله عنصراً اعظمءيشبه بالاسم فقط الماء الذي فى عالحنا 
( عالم الكون والفساد ) .وقد سمي هذا الاخير باسمه لصفة قامت به 
(الاحياء)” . 

۲-ان العنصر الاعظم عند الفلاسفة هو مادة اولىلعالم الكون والفساد . 
ولكن ابن عر بي يجعله صفة سارية فى المخلوقات جيعها ( السموات . 
العالم العلوي والأرض) . 

ان العنصر الاعظم هو فى الواقع : « الحياة » التي سببها « المحاء» . وبنظرة 
ثاقبة نرى ان كل حياة متجلية فى المخلوقات هي مظاهر وجالي للاسم 
الالهي : الحي »فهو على الحقيقة « العنصر الاعظم» . 
ونورد فما يلي نصوص ابن عر بي الا انہا تتمیز بغموض مقصود ينسم عن 
رغبة فى التكتم لم ينكرها" ءيقول : 

و« قال تعال « وجعلنا من الماء كل شيء حي » [۳۱/۲۱] وقال فيه : « وکان عرشه 

على الماء » ]۷/۹١[‏ اى اظهر الحياة فيكم ليبلوكم > كذلك قال تعالی فی موضوع 

آخر : « الذى خللق الموت والخحياة ليبلوكم » [۲/۹۷] فجعل ليبلوكم الى جاننب 
الحياة فان الميت لأ يختبر . . . قوله تعالى « وجعلنا من الماء كل شيء حي » فهو 

العنصر الاعظم » اعني فلك الحياة وهو اسم الاساء“ ومقدمتها وبه كانت" » 

قوله تعالى « وجعلنا من الاء کل شيء حي » من حيث هو حي لا من حيث هو 

جوهر » ( عقلة المستوفز ص ٠۳۴‏ ) . 

« واما احتیاره" [الحق] من الارکان ركن الاء لانه من الماء جعل کل شيء حي 

حتى العرش لا خحلقه ما كان الا على الماء . فسرت الحياة فيه منه : فهو الركن 

الاعظم .. . وان کان سبب الياة اشیاء معه ولکنه 2 الاعظم من تلك 

الاشياء . . . » (ف ۷٤/۴‏ . 


HH# 
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# ان العنصر الاعظم الذى يشكل مادة العالم الاولی یوازی عند شیخنا الاكبر 
« حقيقة الحقائق » ر( فلتراجع ) . 
وسنورد النصوص التي تشير من خلال مرتبة العنصر الاعظم الى كونه 
يقول : 
«الجحمد له الذى بوجوده ظهر الوجود وعالم امان 
والعنصر الاعلى الذى بوجوده ظهرت ذوات عوالم الامكان » 
1 (عقلة المستوفز . مخحطوط دار الكتب 
الصرية رقم ٩‏ مجاميع ق ٠٤١‏ أ) 
« .. . العنصر الاعظم . . . له التفاتة خصوصة الى عالم التدوين والتسطير ء 
ولا وجود لذلك العالم فى العين . . . فاوجد سبحانه . . . عند تلك الالتفاتة 
العقل الأول" » ر( عقلة المستوفز ص ١ه‏ . 
« ... العنصر الاعظم» الشريف الذى هو لكرة العالم كالنقطة والقلم 
[الاعلى] ها كالمحيط واللوح [المحفرظ] ما بينه| > وكا ان النقطة تقابل المحيط 
بذاتها كذلك هذا العنصر يقابل بذاته جيع وجوه العقل ... فهي فى العنصر 
واحدة وهي فى العقل تتعدد وتتكثر لتعدد قبوله منه » فللعنصر التفاتة واحدة 
وللعقل وجوه كثيرة فى القبول ... )(عقلة المستوفز ص ۸۲) . 
« الرتق المكنى بالعنصر الاعظم » ( مرآة العارفين ق )٠‏ . 


»( راجع في الكتاب نفسه مادة « عنصر » الاصل الثائث ب 

(۳) اطلاق الاسم نفسه على اشخاص ختلفين لاتفاق فى صفة > وارد عند الشيخ الاكبر . 
« فتجلي احق سبحانه بنفسه لنفسه بانوار السبحات الوجهية من كونه عانْاً ومريداً فظهرت 
الارواح المهيمة بين الحلال والج|ل ... ثم انه سبحانه وتعالی اوجد دون هؤلاء الارواح 
بتجل آخر من غير تلك المرتبة فخلق ارواحا متحيزة في ارض بيضاء . . . ولاشتراكهم مع 
الاول ني نعت امان لذلك لم تفصل بل قلنا الارواح المهيمة على الاطلاق وكل منهم على 
مقام من العلم بالله والحال . . . » (عقلة المستوفز ص 44 ) . 

(۳) يقول في عقلة المستوفز ص ٠٠-64‏ : 
« وخحلق [تعالى] في الغيب المستور الذي لا يكن كشفه لمخلوق العنصر الاعظم ...هذا 
العنصر الاعظم المخزون فى غيب الغيب .. . اكمل موجود فى العالم » ولولا عهد الستر 
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الذى اخذ علينا فى بيان حقيقته لبسطنا الكلام فيه وبينا كيفية تعلق كل ما سوى الله 
RI‏ 
(6) راجع « الاسماء اللهية » . 
() راجع بخصوص الاسم « ا لحي » الفتوحات ج ١‏ ص ٠٠١‏ حيث يقول : « فالحي رب 
الارباب والمربوبين وهو الامام ويليه فى الرتبة العالم . . . وامريد .. . القائل .. » 
«) « ...ولا كانت الامور في انفسها تقبل الاختيار كا فعل سبحانه في جميع الموجودات فاختار 
من کل امر فی كل جنس امراً ما : كا اختار من الاسماء الحسنى كلمة الله » واختار من 
الناس الرسل واختار من العباد ا لملائكة » واختار من الافلاك العرش » واختار من الاركان 
الماء » واختار من الشهور رمضان . . . واختار من الليالي ليلىة القىدر .. . واختار من 
الاعداد التسعة والتسعين . . . واختار من البيوت . . . ) ( ف )۱١/۲‏ . 
(۷) راجع « العقل الاول» . 
(۸) يراجع بشأن العنصر الاعظم عند ابن عربي : , 
مرآة العارفين ورقة ١‏ ( العنصر الاعظم : كناية عن حالة الرتق ) 
- عقلة المستوفز ص ۷١» 64 . 4١‏ »› 
- الفتوحات ج ١‏ ص ٠۴۴‏ ( وهنا ابن عربي لا يتكلم على « العنصر الاعظم » المعرف بل 
يتكلم على العنصر الاعظم في خلوق مثلا : العنصرالاعظم في الانسان او العنصر الاعظم في 
الجان ) . 
کا یراجم : 
لطائف الاعلام ورقة ٠۴١‏ أ ( العنصر الاعظم ) . 
کشاف التهانوي ج ٤‏ ص ص ٩۹۲-۹٩۰‏ ( العنصر ) . 
- تعريفات الجرجاني ( العنصر › العنصر الخفيف › العنصر الثقيل ) . 


٤‏ - العناء 


مرادف : عنقاء مغرب 


استفاد ابن عر بي من فقدان وجود « العنقاء» الحسي . ليطلقه تشبيهاً على 
« الباء » الذى لا وجود لعينه . 


یقول : 
و فان قلت وما العنقاءء قلنا: ا باء لا موجود ولا معدوم على اا تتمشل ف 
الواقعة . . . » (ف۴/١۳١)‏ . 


A۹ 


«...فأنا الذى لا عين لي موجود وانا الذي لا حكم لي مفقود 
عنقاء مغرب قد تعورف ذكرها عرفاً وباب وجودها مسدود» 
ر( الدیوان ۴۹) 


« . . . وليس هذا الجوهر المبائي مثل هذا الوجود وهذا الاسم الذى اختص به 
منقول عن علي بن ابي طالب رضي الله عنه » وامانحن فنسميه العنقاء فانه يسمع 
بذكره ويعقل ولا وجود له فى العين ولا يعرف على الحقيقة الا بالامثلة 
المضروبة ... )(ف١/١۳٤)‏ . 
انظر ٫‏ هباء » 

۲ خصائص العنقاء 
«٠‏ ...انا الغريبة العنقاء"“ امي المطوقة الورقا ووالدى العقاب الالك وولندي 
الغراب الحالك » انا عنصر النور والظلم ومحل الامانة والتهم لا اقبل الور 
الطلق فانه ضدى ولا اعرف العلم فاني ما اعیدولا ابدي» کل من اثنى علي فهو 
بعيد الفهم مقهور تحت سلطان الوهم ما لي عزة فاحتمي ...اناا لحقيقة لاا 
عندى من السعة البس لكل حالة لبوسها . . لا اعجز عن حمل صورة ... 
وهبت ان اهب العلوم ولست بعالمة ء وامنح الاحكام ولست بحاكمة ... » 

( الاتحاد الكوني ق ٠۴١‏ ب ) . 

(۱) یراجع بشأن « عنقاء » 

- الاتحاد الكوني ورقة ٠6١‏ ب - ۱٤١‏ أ ( الخريبة العنقاء ) 


ق ٤٤۹ب‏ (العنقاء) . 
- كا يراجع : رسالة الطير الغزالي ص ٠‏ . 


العدالالی 


مرادف المحيثاق 


العهد الالهي هو العهد الذى اخذه الله على بني آدم. ساعةاشهدهم على 
انفسهم انه رہم . يقول : 
Af:‏ 


. . وثم دعاء بصفة لين وعطف وفيه عموم OTS‏ 
ارف من اکرلان ن ناکرت ا را وعقلا بثلث النشأة الاهية . 
رف RR‏ 
. . فالعهد الخالص هو الذى لا اخحذ الله من بني آدم من ظهورهم ذريتهم 
على انفسهم ثم ولد كل بني آدم على الفطرة» وهو قوله ب كل مولود 
يولد على الفطرة وهو الميثاق الخالص لنفسه ... » (ف۷/4٥)‏ . 
انظر « الميثاق » 


)١(‏ الاشارة الى الآية : « واذا اخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم واشهدهم الست 


بربکم » قالوا بلی 


۹ - غین ثابتة 


الترادفات : : الممكن - المعدوم 

ابن عر ب بي أول مفكر اسلامي طرح عبارة « عين ثابتة » الاصطلاحية وان 
کان قد استقاها من مصادر شتی : فلسقية ( افلاطون ارسطو » ابسن سينا ) 
وكلامية ( المحعتزلة ) . ووسمها بصبغته الشخصية ذات الفعالية الموحدة . 


عبارة « عين ثابتة » مركبة من لفظين يقصد ابن عربي بالعين : الحقيقة 
والذات او الحاهية" . ويقصد « بالثبوت » هنا : الوجود العقلى او الذهني 
كوجود ماهية الانسان او ماهية المثلث فى الذهن »ف مقابل « الوجود» المذى 
يقصد به التحقّق خارج الذهن ف الزمان والمكان“ . كوجود افراد الانسان 
وافراد المثلث قى العالم الخارجي“ 2 


اذن »عندما يتكلم ابن عربي على « الاعيان الثابتة » انما يقرر وجود عالم 
معقول توجد فيه حقائق الاشياء او اعيانا المعقولة . الى جانب العالم الخارجي 
المحسوس الذى توجد فيه اشخاص الموجودات" . 


وهذه الاعيان الثابتة فى وجودها العقلى المسلوب عنه صفة الوجود 
الخارجي»كثيرا ما يصفها ابن عر بي ١‏ بالحعدومات »” , او « بالامو ر العدمية » . 


AY 


ولنفصل الآن نظرية ابن عربي « بالاعيان الثابتة » وعالمها اى عالم 
الثبوت . 


FH 


# أن الوجود والعدم الثبوتى نسبتان واضافتان تطلقان على « العين » وليستا 
صفتین ترجعان الى الموجود - فالثبوت امر وجودی عقلی لاعینی . 

يقول ابن عر بي : 
« اذ ثبت عين الشيء أو انتفى فقد يجوز عليه الاتصاف بالعدم والوجود معا 
وذلك بالنسبة والاضافة » فيكون زيد الموجود في عينه موجودا فى السوق 
معدوماً فى الدار » فلو كان العدم والوجود من الارصاف التي ترجع الى الموجود 
کالسواد والبیاض لاستحال وصفه ہا معاً .. . وقد صح وصفه بالعدم والوجود 
معا فی زمان واحد » وهذا هو الوجود الاضافی والعدم مع ثبوت العين . . . فان 
قیل کیف يصح ان یکون الشيء معدوما فى عينه يتصف بالوجود فى عالم ما او 
بنسبة ما » فيكون موجودا فى عينه معدوماً بنسبة ما فنقول : نعم لکل ٿيء فی 
الوجود اربع مراتب . . . المرتبة الاولى : وجود الشيء فى عينه ... والمرتبة 
الثانية : وجوده فى العلم ... والمرتبة الثالشة : وجوده فى الالفاظ والرتبة 
الرابعة : وجوده » فى الرقوم . . . » (انشاء الدوائرص ص ۸-۷) . 


« فا من صورة موجودة الا والعين الثابتة عينها والوجود كالثوب عليها REE‏ 
( فتوحات ۳/ ٤۷‏ ) . 


« والثبوت امر وجودي عقلي لاعيني بل نسبي ... (فتوحات ۱| ۳۰۲) . 


HHR 


# تشكل الاعيان الثابتة مرتبة بين الحسق فى غيبه المطلق وبين العالم 
المحسوس“ . فهي من ناحية اول تنزل من تنزلات الحق من مرتبة بطونه انبا 
« الفغيض الاقدس » الذى يثل ظهور الحق بنفسه لنفسسة فى صور الإعيان 
الثابتة . وهي من ناحية ثانية « المثال » الثابت فى علم الله المعدوم ف العالم 
الخارجي والذى له الاثر فى كل موجود بل هو اصل الموجودات . يقول ابسن 
ا : 


AYY 


« فانت [ العبد ] من حيث صفاتك عين احق لاصفته » ومن حيث ذاتك عينك 
الثابتة التي اتخذها الله مظهرا اظهر نفسه فيها لنفسه (F/FA)...‏ . 
و فقد ثبت کونه [ احق تعالی ] خترعاً لنا بالفعل لا انه احترع مثالنا في 
نفسه الذى هو صورة علمه بنا > اذ کان وجزدنا على حدما کنا فی علمه ولو لم 
يكن كذلك لخرجنا الى الوجود على حدٌ ما لميعلمه» ومالا يعلمه لا يريد وما لا 
یریده ولا یعلمه لا يوجده » فنکون اذن موجودین بانفسنا إو بالاتفاق ...وقد 
دل البرهان على وجودنا عن عدم٠‏ وعلى انه علمنا واراد وجودنا واوجدنا على 
الصورة الثابتة فی علمه بنا ونحن معدومون فى اعيانناء فلا اختراع في الثال فلم 
يبق الا الاختراع فى القعل وهو صحيح لعدم الثال الموجود في العين ٠٠‏ . « 
(فتوحات ۱/ )٩۱1‏ ۰ 
« ومعلوم انه خلت الاشياء ويخرجها من العدم الى الوجود . . . فهو خرجها من 
وجود لم ندرکه الى وجود ند رکه e‏ ان عدمها من العدم الاضاف › فان 
الاشياء ى حال عدمها مشهودة له يڑها باعیانہا مفصل بعضها عن بعض ما 
عنده فیها !مال RE‏ 0 الاشياء لا وجود نما في اعيانها بل ها الثبوت والذي 
استفادته من الح الوجود العيني : فتفصلت للناظرين ولانفسها ولم تزل مفصلة 
عند الله تفصیلاً ثبوتياً > ثم لا ظهرت فى اعيانها . . . فان الامكان ما فارقها 
حکمه ... فل) کان الامكان لا يفارقها طرفة عين ولا يصح خر وجها منه . 
فا ها حروج من خزائن امکانہا ونما احق سبحانه فتح ابواب هذه الخزائن حتی 
نظرنا اليها ونظرت الينا ونحن فيها وخارجون عنها . .. (فتوحات ۱۹۳/۴) . 
و إن الاثر لا يكون الا للمعدوم لا للموجود .. . » ( فصوص ۱/ ۱۷۷) ۰ 
يتضح من النصوص السابقة ان الإعيان الثابتة رغم ظهورها فى الوجود 
الخارجي لم تفارق امکانہا » فهي رغم کوہا ازلية ٠”‏ من حيث ثبوتها فی علم الله ما 
شمّت رائحة الوجود . 
يقول ابن عر بي : 


و للممكنات . .. إن ها اعيانا ثبوتية لا موجودة مساوقة لواجب الوجسود فى 
اللازل . . . » ( فتوحات ٠ )٤١۹/۳‏ 


Af 


«... ما کنت به فی ثبوتك ظهرت به فی وجودك» هذاان ثبت ان لك وجودا» 
( فصوص ۱/ ۸۳) . 


«لان الاعيان التي ها العدم الثابتة فيه ما شمّت راثحة من الموجود»فهي على حاها 
مع تعداد الصور فى الموجودات » ( فصوص )۷١ /١‏ . 


RRR 


# ان عالم الثبوت هو العلم الالهي او الحضرة العلمية »التي ظهر عنها كل 
موجود فی العالم - وهو عالم بسیط مفرد يجوی کل موجود ( کلې = معنوی - 
عقلى - جزئي ) ظهر قى عالمنا المحسوس . يقول ابن عربي : 
«1 ني الثبوت ] كل حالة [منعزلة ] عن الحالة الاحرى لا تجمع الاحوال عين 
واحدة في حالالثبوت [ على حين انه فى الوجود ] فانها [ الاحوال ] تظهر فى 
شيئية الوجود في عين واحدةءفزيد مثلا الصحيح فى وقست هو العليل فى وقت 
آخر . . . وني الثبوت ليس كذلك : فان الالم في الثبوت ما هو في 
عين المتألم وانما هو فی عینه [ عن الالم ]فهو مبلتذ بشبوته كا هو ملتذ بوجوده فی 
المتالم والمحل التألم به.وسبب ذلك : ان الثبوت بسيط مفرد غير قائم شيء 
بشىء . وفي الوجود ليس الا التركيب فحامل وحمول . فا مىحمول ابدا منزلته في 
. الوجود مثل منزلته فی الثبوت فی ز نعيم داثم » والحامل ليس كذلك . . . فکل حال 
تکون علیھا [ فی وجودھا ] هو الی جانبھا [ فی ٹبوتھا ] ناظر الیھا لا عمول فیها. 
فالعين ملتذة بذاتها والحال ملتذ بذاته . . . » ( فتوحات ٤‏ / ۸۱) . 
« فمن کان مؤمنا فى ثبوت عينه وحال عدمه ظهر بتلك الصورة فى حال 
وجوده" . . .) ( فصوص ۱/ ۱۳۰) . 
« وهذا رأت [ الرحة ] الحق المخلوق ف الاعتقادات عيناً ثابتة فى العيون الثابتة 
فر مته بنفسها بالا ججاد . . . » ( فصوص ۱/ ۱۷۸) . 
نلاحظمن النصوص السابقة ان الجزئيات كلها ثابتة فى عالم الثبوت بشكل 
مفرد »منفصل عن حاملها . 
كلمة اخيرة" : 


ان العالم الحسي الذى يشل تنزلاً ثانياً من تنزلات الحق ف طريق ظهو رهد“ 
AY‏ 


9 


يلغى بوجوده عالم الاعيان الثابتة »اذن »ابن عربي احتفظف تركيبه 


الميتافيزيقي للعالم بعالمين متوازيين حتى ف الجزئيات*٠‏ : احسدهما ( عالم 
الثبوت ) الاصل فى كل ما يظهر فى الاخر ر العالم المحسوس) . 


وقد استنتجنا وجود العالمين عنده في آن واحد .من نصوص تشعر بمذه 


الازدواجية . يقول : 


(» 


(™ 


M 


« واما ان يكشف له [ العبد ] عن عينه الثابتة وانتقالات الاحوال عليها الى ما لا 
یتناهی . . . ) ( فصوص ۱/ )٦٩-٦۰‏ . 

فالعبد له وجود فى هذا العالم المحسوس .وله ثبوت فى عالم الاعيان الثابتة قي 
آن واحد »وان کان لا یجس ثبوت عینه . 


فالحق يتجلى على الدوام ومع الانفاس”' قى صور الاعيان الثابتة ( فيض 
اقدس ) وقي صور الاعيان المحوجودة ( فيض مقدس ) . 


يطلق ابن عربي لفظ الممكن على معنى مغاير لمفهوم الفلاسفة فالممكن عنده واجب الوجود 

بغبره» فالامكان ليس له صفة اختيارية بل هو واجب . انظر « اختيار » . 

يقول ابن عربي : 

« روی عن رسول الله ي عن الله سبحانه انه قال : « کنت کنزا فيا لم اعرف . . . ففي 

قوله كنت كنزا اثبات الاعيان الثابتة التي ذهبت اليها المعتزلة . . . » (ف۲۴۲/۲) . 

لم نفرد لكلمة « عين » بحثا خاصا بها » وذلك لان اصالة ابن عربي وابتكاره الفكري لا 

يكمنان فى لفظة « عين » بل فى اللفظة المضافة اليها . مثلاً : عين ثابتة » تأخذ اهميتها من 

مفهوم الثبوت الذى وسعه الشيخ الاكبر » وهكذا . . . 

ولذلك نكتفي بان نعطي مراجع موسعة عند ابن عربي » لمن اراد ان يستزيد من لفظة 

« عين » التي لا تخرج في مفهومها عن معنى الذات والحقيقة او الجوهر والماهية : 

. ۱١۸ 1۹۲ المعاينة ) » ص‎ ( ٠٠۸ ص ه١٤ » ص ۸4 ( المعاينة ) > ص‎ ١ الفتوحات ج‎ -١ 

۲ الفتوحات ج ۲ الصفحات : ٠١١ ء٠٤ ٠‏ ء ۰ ( عین الوجود ) » ۲۲۹ ( عين 
الممکن ۴٤۹)‏ ( عین القرآن ) » ٤۷۴ » ٤٥۹٩‏ ء ٤۷١‏ (عين الحق ) » ٠٠۳‏ ( العين 
المقصودة ) » ٠٠۸‏ ( العين الواحدة ) » 16١‏ . 

۴ الفتوحات ج ۴ الصفحات : ۳۱۲ . ۳۹۸ ( عين الجمع »> عين الفرق -عين القرآن » ذو 
عین ) » ۴۲۴ ( عین‌البصيرة › عین ایال » عین البصر › العیان ) ۳۲۷ ۰ ۴۲۸ ۰ ۴۳۷۹ » 
٠٤ ۳۹۸ . ۷‏ ( العين الوجودية ) ٤1۷‏ ( العين الموجودة ) ٤1۸‏ ( العين - عين 


AYfo 


(6) 


(9) 


(» 


الوجود ) > ٠٠١‏ ( العين الواحدة ) ٠٠۷ » ٤۷١‏ ( عين الغيال » عين الحس ) » ٠٤۷‏ 
( العين الوجودية ) . 
٤‏ الفتوحات ج ٤‏ الصفحات : ۸-١‏ ( عين الوجود ) » ٩‏ ( عين الممکن ) » ۲۲-۹۹ ( عين 
احق ) ۲-۲١‏ ( عين القلب ) » ۲۹ ( العين‌الواحدة) ١‏ ( العين المخلوقة ) ۴۹ ( عين 
الشهود ) » ٤١‏ ( عين الوجود ) » ٠٤‏ ( عين الجحمع ) » ٠۴ » ٩۲‏ ( عين السوى ) » ٠٠‏ 
( عين الحقيقة ) » 1٩‏ ( عين الوجود ) » ٠٠١‏ ( عن القرآن ) » ٠١۴١ 1٤۳ 1۲١‏ 
( عين رحمة الله فى خحلقه ) » ۳٠١‏ ( عين الوجود -عين المرتبة ) ۲٠۲‏ ( عين المرآة ) » ۲١۳‏ 
( عين العبد ) » ۲۹۹ ( عين الكون) . 
الفصوص ج ١‏ الصفحات : ٩١‏ ز العين الموجودة ) » ۷١ ٦١‏ ( عين الشيء ) » ٠۸۲‏ 
۲١ ٠ ۱۲۲ ۲‏ ( عين الحوهر ) »> ص ۷4 ( العين الوا-حدة ‏ العين الطبيعية 1٠۸)‏ › 
٩۰‏ ( عين الحواس ) » ۱۱١‏ ( عين الو جود ) » 1۲۲ ٠٠١ ٠‏ ( عين الموية ) ۷۹ء 
AA < A€‏ 14۹ ° . 
٩‏ الكنز العظيم ورقة ٠١٤١‏ أ( عين الاعيان ) . 
۷ التجليات ص ۷ ( العيان ) 
۸ مواقع النجوم ص ۲۳۴ ۰ ۲١‏ » ۷ ( عين البصيرة ) . 
چ کتاب الکتب ص ٥۴‏ . 
١‏ المسائل ص ۲۲ . 
-١‏ الاتحاد الكوني ق ٠٤١‏ ( حضرة العين ) 
۲- اشارات القرآن ق ٥١‏ . 
کا یراجع : 
١‏ الصلاة الكبرى شرح النابلسي ق ٠١‏ . 
۲ مطلع خصوص الكلم ٠‏ القيصري ق ۷. : 
۴ تأویلات القرآن القیصری ق 1٦٤‏ ب . 
ظهر فى الفكر الاسلامي تحت تأثير الفلسفة الارسطية هذا التغريق بين الماهيةوالوجود : اى 
بين الشيء من حيث هو حقيقة معقولة يكن ان تتحقق فى الخارج ويمكن إن لا تتحقق . وبين 
الشيء من حيث وجوده فى العالم الخارجي . وقد قال ارسطو إن تعریف الشيء بشرح ماهیته 
لا یقتضي وجوده : اذ ماهية الشیء غير وجوده . ( راجع الکتاب التذکاری ص ۲٠۴-۲۱۲‏ ) . 


٤ 
o 


راجع « ثبوت » . 


ابن عربي هنا يذكرنا بافلاطون . وسوف نلمس مدىتغلغل نظرية الشل الافلاطونية فى 
نظرية ابن عربي فى « الاعيان الثابتة » ولكنها رغم التشابه تختلف عنها اختلافا جوهريا 2 


A" 


يقول ابو العلا عفيفي : 
« فالاعيان الثابتة تشبه الئل فى انها امور معقولة ثابتة فى العلم الالمي او نى العالم 
العقول على حد تعبير افلاطون » وانها اصول ومبادىء للموجودات الخارجية المحسوسة 
ولکنها تختلف عنها من وجهین : 


الاول » انها ليست صوراً اومعاني كلية كا ثل الافلاطونية » بل هي صور جزثية لكل 
منها ما يقابله في العالم المحسوس . 


والوجه الثاني انا تعينات فى ذات الواحد الحق » بمعنى أن الحق اذ يعقل ذاته يعقل في 
الوقت نفسه ذوات هذه الاعيان » وليس شيء من هذا فى نظرية المثل الافلاطونية بل هو 
أقرب الى مذهب افلوطين الاسكندرى فى طبيعة « الواحد » وه العقل الأول » . 


ان العقل الاول فى مذهبه هو مجموع العالم العقلي الذي هو ذات العقلل الاول 
« الواحد » ( الکتاب التذکاری ص ۲٠۹‏ ) . 
(۷) هذا اصطلاح لا شك استفاده من المعتزلة الذين ذهبوا الى ان المعدوم « شيء » وذات وعين 
وان له خصائص وصفات . 


يقول فخر الدين الرازى فى « محصل افكار المتقدمين وا لمتأحرين » فى تفصيل قول المعتزلة في 
« المحدومات » : « ... أن المعدومات الممكنة قبل دخوها في الوجود ذوات واعيان 
وحقائق » وان تأثير الفاعل ( الله ) ليس فى جعلها ذوات » بل فى جل تلك الذوات 
موجودة . . . اما الفلاسفة فقد اتفقوا على ان الممكنات ماهيات قبل وجودها » واتفقوا على 
انه جوز ان تعرى عن الوجود الخارجي . .. (٤‏ ص ۴۷) . 


ويقول ابن حزم فى « الفصل »ج ٤‏ ص ٤١‏ « وقد اختلف الناس فى المعدوم اهوشيء ام 
لا . فقال اهل السنة وطوائف من المرجئة كالاشعرية وغيرهم : ليس شيئا وبه يقول هشام بن 
عمرو احد شیوخ المتزلة وقال سائر المحتزلة المعدوم شىء DEE‏ 

يقول الشهرستاني فى « نهاية الاقدام » ص ٠١١‏ : « فالاشعرية لا يفرقون بين الوجود 
والثبوت والشيئية والذات والعين . والشحام من المعتزلة احدث القول بان « العدوم » شىء 
وذات وعين . واثبت له خحصائص التعلقات ف الوجود . . . وتابعه على ذلك اكشر 
المعتزلة . . . وخالفه جماعة » فمنهم من لم يطلق الا اسم الشيئية ومنهم من امتنع من هذا 
الاطلاق ايضا مثل ابي اذيل العلاف وابي الحسين البصري . . » . 

كا يقول الشهرستاني في المرجع نفسه ص ٠١۹‏ : « إن مذهب المعتزلة في المعدوم شىء 
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هو بعينه مذهب بعض الفلاسفة فى أن الميولى موجودة قبل وجود الصورة » . 
فلیراجع : 
- المحصل للفخر الرازی ص ۴۸-۲۲ » 
- الفصل ابن حزم ج ٤‏ ص ٤-٤١‏ 
- نهاية الاقدام . الشهرستاني ص ۱۹۹-1١١‏ » 
- كا يراجع بخصوص اقسام المحدومات الاربعة عند ابن عربي : انشاء الدوائر ص ٠١‏ › 


- الرسالة الفقيرية . أبن سبعين نشر عبد الرحمن بدوي ص ص ٩-٠‏ ( المعدوم - اقسام 


المعدومات ) . 
(۸) راجع الفتوحات ج ۲ ص ص ٤۷-٤٤‏ حيث يظهر الثبوت او الامكان برزخ بين الوجود 


. » راجع « فيض اقدس‎ )٩( 

. » عن « عدم : ای عن مثال ثابت معدوم العين فى الوجود . راجع « عدم‎ )۱١( 

(۱۱) یری ابن عربي ان « الاعيان الثابتة » ازلية قدية لاسا موجودة منذ الازل فى العلم الاهي . 
وبذلك نتساءل : هل يقول ابن عربي بقدم العالم كما قالت به الفلاسفة ؟ ان العالم عند ابن 


عربي « قدیم حادث » : قدیم فی ٹبوته حادث فی وجوده . انظر مقارنة نظرة ابسن عربي 
بالمعتزلة وبابن سینا فی قدم العالم : ( الکتاب التذکاری ص ۲٠٤-۲۱۴‏ ) . 


(1۲۳) نلاحظ ان عالم الثبوت يحوي الجحزئيات : العبد - ايان العبد . . . وهذا ما يخالف به ابن 
عربي نظرية افلاطون في الل كما سبق الكلام عليه . 


(۱۳) يراجع بخصوص عين ثابتة فى نصوص تلامذة ابن عربي والمتأثرين به : 
- رسالة فى علم الحقائق . للقيصري . مخطوط الظاهرية رقم 46۲١‏ ورقة ۴ أ و ب . 
- رسالة في ايضاح بعض امرار تأويلات القرآن . القيصري . مخطوط الظاهرية رقم ۸۲ 
ورقة ۱٦6‏ ب و٥٦٩‏ ب » 
- ورد الورود للنابلسي وهو شرح الصلاة الكبرى لابن عربي ورقة ۲ » 


- شرح ابيات ابن عربي لكال الدين عبد الرزاق الكاشي . خطوط الظاهريةرقم o1‏ 
ورقة ۷ ب » 

- تنبيه العقول . الشهرزورى . حطوط الظاهرية رقم ۸۱۴۸ ورقة ٩۱‏ ب و۷٠أً‏ . 

جامع الاصول الکمشخانوي ص ٠١‏ » 
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» راجع « فيض مقدس‎ )1٤( 
: يراجع بخصوص « عن ثابتة » عند ابن عربي‎ )1٥( 
» ۴۹ الفصوص المقدمة ص‎ 
» ۲۰۴ فصوص ۱/ ص ۱۰۲ › ص‎ - 
۰ ۲۲۴ ص‎ › ۱۹٤ ص ۱۱۰ › ص‎ ۰ ٩٤ ص‎ ۵۱ ۰ ٩۰ ص ۲۱ . ص‎ » ٩ فصوص ۲/ ص‎ - 
› ٤' (ماٹم عدم ) . ص‎ ٤٤١ ص ۲۱۰ »ص‎ › ۱۲١ ص‎ » ۸٩ ص‎ ٤ فتوحات‎ - 
. المعدوم)‎ ( ۱۹١ كتاب الهوورقة‎ - 
الكتاب التذكارى : الفصل التاسع . الاعيان الثابتة فى مذهب ابن عربي . (لابي العلا‎ - 
. ) ۲۲۰-۲۰۹ عفیفي ص ص‎ 


. » راجع « خلق جدید‎ )۱٩( 


عن القلب 


فلتراجع فی , قلب» 
۸- عن ِن 


فلتراجع فی « يقن » 
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۹ - اء 
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انظر « رزق » 


١‏ - غناءالأعذية 
> ا 
مترادف : الغذاء الأول 
غذاء الأغذية هي الذات المطلقة من حيث انبا اول ما ابتدأ به الحياة 

والغذاء , فهي سابقة للاس|ء الاهية [= غذاء كيان المخلوق] . وسابقة للخلىق 
[غذاء الاسماء] » فهي أرفع مقاماً وأعلى من جيع الاغذية [انظر « رزق)] . 
يقول ابن عربي : 

« وكل غذاء اعلى في حياته المتولدة عنه » فلا يزال في العالم الادنى يرتقي في اطوار 

العالم اغذية وحياة » حتى ينتهي الى الخذاء الاول الذى هو غذاء الأغذية :وهي 

الذات المطلقة . . . » ( مواقع النجوم ص )٠١١‏ . 


- غب -الغرب 


Hi 


انظر « شروق » 


۰ م مه 


۲ - ېه 
انظر مقدمة المعجم : « معراج المصطلح »› 


AE 


۴۳ الراب 


ف اللغة : 

« الغراب معروف » وسمي بذلك لسواده ومنه قوله تعالی « وغرابیب سود » 
ها لفظان بمعنى واحد . ومن احاديث راشد بن سعد ان النبي (يَي ) قال : ان 
له تعالى يبخض الشيخ الغربيب. فسره راشد بن سعد بالذي بخضب بالسواد . 
حمعه غربان واغربة واغرب وغرابین وغرب .... وکنیته ابو حاتم وابو جحادف 
ابوا لحراح . . . ۲( حياة الحيوان . الدمیري ج ۲ ص 1۸۹ ) . 
فى القرآن : 

الغراب هو الطائر المشار اليه قى المعنى اللغوى السابق : 
« فبعٹ الله غرابا يبحث فی الأرض » )۴٠/١(‏ . 


عند ابن عر بي 

ان دفق شعرية ابن عر بي تتسرب الى كل الاشياء : غيم ٬نجم‏ شجر ٬طير‏ . 
حيوان . .. وتقتبسها . فالى جانب ذلك العدد الكبير من مصطلحاته الصوفية 
والفلسفية الخاصةءيتبنى الغيم والنجم والطير والشجر ... كنايات . 

ولكن هذه الكنايات لم يتخذها اعتباطاً ولا اصطلاحا محضا ‏ بل فى الواقع 
لقد جراد هذه الاشياء من كينونتها وجعلها صفات . فالغراب مثلا لم يعد طائرا ء 


بل اشارة الى السواد والغربة . 
ومن ناحية ثانية . يتميز الجسم الكل فى فلسفته بهاتين الصفتين : اذن 
الغراب كناية عن الجسم الكل . 


« الغراب : الجسم الكل » ( الاصطلاحات ص ۲۹۳) . 

« فقام الغراب وقال : أنا هيكل الانوار . . . وحل الكيف والكم ... وأنا 
الجسوم » أنا اصل الاشكال وبراتب صوري تُضرب الامثال . . . انا صورة 
Aff‏ 


(0 


الفلك وحل الك › علي صح الاستواء وعني کنی بالمستوی > وانا اللاحق 
الذى لا ألحق » كا العقاب" السابق الذي لا يُسبق » هو الاول وانا الآخر“ » 
وله الباطن ولي الظاهر“ » قسم الوجرد بيني وبينه وانا اظهرت عزه 
وكونه . . . » ( رسالة الاتحاد الكوني ق ق ۹6٩‏ ب ٠۴١۷-‏ أ) . 


يراجع بشأن الغراب . حياة الحيوان الكبرى . كال الدين الدميرى . 
المطبعة العامرة ۱۲۹۲ هھ . ج ۲ص ص ۱۹۸-۱۸۹ . 


(۲) ننقل تعريف « الخراب » من المراجع التالية : 


- تعريفات الجرجاني ص ٠١۷‏ الغراب : «ا لجسم الكل وهو اول صورة قبله الجوهر البائي 
وبه عم الخلاء وهو امتداد متوهم من غير جسم وحیث قبل الجسم الكل من الاشكال 
الاستدارة علم أن الخلاء مستدير » ولا كان هذا الجسم اصل الصور الجسمية الغالب 
عليها غسق الأمكان وسواده» فكان في غاية البعد من عالم القدس وحضرة الاحدية يسمى 
بالخراب الذي هو مثل فى البعد والسواد » . 

لطائف الاعلام ورقة ٠۳۷‏ ب : « الغراب هو الجسم الكلي يسمى بذلك اشتقاقا من الغربة 
فانه موضع غر بة النفوس عن عالمها القدسي » والغراب مشهور بالبعد والغربة وهو ينعق 
بين ورق الحام وهي النفوس » . 

- جامع الاصول . الكمشخانوي ص ٠١‏ : « الغراب : هو كناية عن الجسم الكلي لكونه في 
غاية البعد من عالم القدس والحضرة الاحدية » ولخلوه عن الادراك والنسورانية » سمي 
بالغراب الذي هومثل في البعد والسواد » . 


(۳) انظر « عقاب » 
(4) انظر « اول ۔ آخر» 
(ه) راجع « ظاهر ۔ باطن » . 


- غب الین 


« غراب البين » عبارة استعملها ابن عر بي فی سياق شعر ی [کتاب « تر چان 


الاشواق »] متأثراً محملات صو رة « الغراب » ليشير : 


-إما الى المراكب »اى الابل التي تحمل أحبابه بعيداً عنه . 
-وإما الى لطائف الحمم .التي ترتحل بالعبد المحقق عن مواطن وجوده الى 
تقریب شهوده . 
Ato‏ 


يفول : 


« . . .ليس « غراب البين » طاثراً يطير بالاحباب » وانغما حمولتهم التي تحملهم 
عنا هي اغربة البين » وهي في الحسن [الحس] المراكب التي هي الال 
واشباهها . وني لطائف اخمم التي ترتحل بالعبد المحقق عن موطن وجوده الى 
تقريب شهوده . فلو عاينت سير اللطائف الانسانية على نجائب الممم » وهي 
تخترق سرادق الغيوب » وتقطع مفازات الكيان لرأيت عجباً . وهذا قال 
العارف : والهمم للوصول . اي ان عليها يوصل الى المطلوب . . . » 


( ترجمان‌الاشواق ص )٩1‏ . 


»م 0© 


٩8گ‎ - ٥۵ 


قى اللغة : 
« الخين والفاء والراء عظم بابه الستر » ثم يش عنه ما يذكر . فالغفر : 
الستر . والغفران والغفر بجعنى يقال : غفر الله ذنبه غفرا ومغفرة وغفرانا . . . » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « غفر ) ) . 

قى القرآن : 
ورد الاصل غقر قى القرآن بصيغة الفعل .فاعله الحخق فهو وحده الغفور 
والغفار . ويقع هذا الفعل على الذنب ‏ وبذلك يتضمن فعل المغفرة الرجة 
والعفو . مبنيا على طلب المذنب المغفرة (الاستغفار ) . وكل ذلك من باب 


الستر . ( انظر المعنى اللخوى ) . 
(أ) « لا تقنطوا من رحة الله ان الله يغفر الذنوب جمیعا » ٠۴/۳۹‏ ) 
(ب) « اولئك يرجون رة الله والله غفور رحیم ٩‏ (۲۱۸/۲) . 
و ان الله لعفو غفور » )٦/۲۲(‏ . 
( ج ) «فسبح بحمد ربك واستغفره انه کان توابا » ( ۴/۱۱۰ ) . 


Af 


عند ابن عر بي 
لقد تقيد ابن عربي بالمعنى اللغوي حرفيا للاصل غفر [الغقر = الستر] 
فى مقابل الكشف والشهود . 
يقول : 
»( « وان تخفر هم » ]۱۱۸/٩[‏ اي تسترهم عن ایقاع العذاب الذي يستحقونه 
مخالفتهم › ای تجعل هم غفرا يسترهم عن ذلك وينعهم منه » 


. )۱٤۹/۱ فصوص‎ ( 


« مثل قوله : افعل ما شئت فقد غفرت لك › ای سترت نفسي عنك من 
اجلك . فلا تؤاحذك اذا آخذت غيرك بذلك » لا سبقت لك عندى من 
العناية › فقدم المغفرة للذنب قبل وقوع الذنب »> وهو قوله : « وما تأخر » 
[/] فيأتي الذنب مغفورا اې مستوراءای بحجاب بینه وبين من يقع منه 
فلا يؤثر فيه حکمه . . . »( ف )۱٤١/٤‏ . 


« وکان الله غفورا رحا ) [۲۰/ ۰۷۰ ٥/۴۳‏ و ] غفوراً أي يستر » رحا بذلك 
الستر » ( ف ۴٣۲/۳‏ ) . 


(۲) «دعاهم [دعا نوح قومه] لیغفر فم“ > لا ليكشف ممم ... لذلك 
« جعلوا اصابعهم فی آذانہم واستغشوا ٹیاہم » [۷/۷۱] وهذه كلها صورة 
الستر التي دعاهم اليها فاجابوا دعوته بالفعل . . . » ( فصوض )۷١/١‏ . 


)1( يراجع بشأن « غفر » عند ابن عربي : 
- الفصوص ج ۱ ص ۷4 › ج ۲ ص ۴۸ » 
- الفتوحات ج ۴ ص ۳۰۹ » 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٤ ٠١١ . 1١۷‏ 


AEY 


فى اللغة : 


, الغين والواو والثاء كلمة واحدة » وهي الخوث من الاغائة »> وهي الاعانة 
والنصرة عند الشدة 2 » ( معجم مقاييس اللخة مادة « غوث » ) . 


فى القرآن : 
ورد الاصل « غوث» بصيغة الفعل ولم يرد اس) وذلك بالمعنى اللغوي 
السابق : 
« اذ تستغیئون ربکم فاستجاب لکم » (۹/۸1) . 
عند ابن عر بي : 
انظر « قطب » 
۷ العیتب 
قى اللغة : 


« الغين والياء والباء اصل صحيح يدل على تستر الشيء عن العيون » ثم 


( معجم مقاييس اللغة مادة « غيب )) . 
قى القرآن : 
يظهر اللفظ « غيب » فى القرآن بصورة مجملة . وان ارتدى ثوب الاصطلاح 
اللغوى . الا ان سياقه الموحى بشيوع استعاله حصره فى دائرة النسب 
والاضافات , فلم يصل الى حداً ذاتي له . وتجلی دون تكثيف اصطلاحي . وهذه 
البساطة الحدية ظلت واضحة فى نصوص صوفية القر ون الاولى للهجرة . 


AA 


ويكن تلخيص كل النقاط التي سترد بالجملة التالية : الغيب هو ستره 
مکاني“ وزماني“ 3 


(أ) الغيب = ما يكو ند 
« ولله غيب السموات والأرض » )۷۷/١١(‏ . 
ويظهر ١‏ غيب الساعة » خير مثال على اليب بهذا المعنى . 
« يسئلونك عن الساعة ايان مرساها قل انما علمها عند ريي » (۷/۷) . 
(ب) الغيب = البطون والستر ف مقابل الظهور والشهادة ' 
« ذلك من انباء الغيب نوحيه اليك » ٠٠۲/۱۲‏ ) . 
« انما تنذرمن اتبع الذكر وخشي الرحمن بالغيب"“ » )١١/۴١(‏ . 
« عالم الغيب والشهادة العزيز الحكيم » (۱۸/۹4) . 
(ج) الغيب = القرآن . 
« الذين يؤمنون بالغيب ويقيمون الصلاة » ( ۳/۲) . 
يقسر مقاتل الغيب في هذه الآية بالقرآن . ويكون معناها « الذين يؤمنون 
بالقرآن »" ولعل السبب الذي دفع مقاتل الى تفسير الغيب بالقرآن ‏ قوله تعالى: 
« ذلك من انباء الغيب نوحيه اليك » )٠٠۲/۱١(‏ . 
(د) وتجدر الملاحظة ان التنزيل العزيز لم يطلق على الحق لفظ الغيب فلا نجد 
آية تفيد : ان الله غيب .بل له الغيب وهو عالم الغيب . 


عند ابن عر بي : 


# لم يخلص ابتكار الشيخ الاكبر من كبوة فى مزالق النظرة العامة الكلاسيكية الى 
الغيب . وهذا ما يحدث فى غالب المصطلحات التي لم يبتدعها پل كساها من 
تفكيره حلة . اذ انه على الرغم من التفرد مضمون يزه لايسلم من استعالات 
شاعت وتركزت يفاهيم عامة“ . ولذلك نشعر من اشاراته الى الغيب انه 
يیقصد به : القران . ومايكون” . يقول : 
۸4۹ 


« وهو( ) يستمد من الفيض الاقدس”“ الاعلى » ويد العالم"“ أجمع ٠‏ 

لانه الرسول المنباً باسرار الغيب . . . » ( تذكرة الخواص فقرة ٠٤‏ ) . 

« خلق الله تعالى الآدمي .. . ورکب سبحانه فی رأسه عینین واذنین يبصر 
ويسمع ظاهر الاشياء » وجعل في الصدر بضعة ها عينان واذنان باطنان نافذان 
الى الغيب » وساها قلبا وفؤادا . . . والعينان على الفؤاد » والرؤية له لقولىه 
تعالی : « ما كذب الفراد ما راى» ]١/٥۳[‏ » ( تذكرة الخواص فقرة ٠٦6‏ ) . 


«. . . ولا كثرت موافقته [عمر رضي الله عنه] لربه"“ قال النبي ( ية ) ان عمر 
محدث » وکانما ينظر الى الغيب من ستر"' رقيق وقال ( ولا ) انه کان فی 
الامم السالفة مكلمون ومحدثون وليسوا انبياء وان يكن فى امتي فعمر* » 
( تذكرة الخواص فقرة ۱١١‏ ) . 
KR‏ 
# يفرق ابن عربي بين الغيب والمغيب . ويجعله) كالستر والمستور او كالباب 

والدار . فليس الباب الدار نفسه»وليس الغيب الحغيب نقسه . فالغيب ماهية 
حددة متميزة . والغيب صفة او مجموعة صقات مشتركة بين ماهيات متباينة 
ختلفة متباعدة . فالغيب صفة عالم ضم ماهيات غير متجانسة » غيابا 
وسترها عن الخلق يجعلها بالنسبة هم غيباً . ونعطي لذلك مثلا : عالم 
الشهادة . انه يضم اشخاص ماهيات متباينة : انسان - حيوان - نبات ... . 
يجمعها صفة كونها مشهودة لنا ء فلذلك انتسبت الى عالم الشهادة . كذ ق 
عالم الغيب” . 


والخصائص التي إن اجتمعت لشيء اصبح غيباً هى : كل ما غاب من العالم عن 


العالم - وكل ما لا يكن ان يدركه الحس . 
ولكن الجميع بالنسبة الى الحق شهادة . فالغيب ليس صفة ذاتية للمغيب بل هو 
قي الواقع نسبة ستره عن الخلق . 

يقول ابن عر بي : 


(۱) « فالغیب حجاب کالباب وكالستر » ليس الباب نفس الدار وليس الستر 
نفس المستور . . . ) (مفتاح الغيب ق ۷۹) . 
( « لما خحلق الله العالم جعلل له ظاهرا وباطنا » وجعل منه غيبا وشهادة نفس 
Ao’‏ 


العالم » فا غاب من العالم عن العالم فهو الغيب . وما شاهد العالم من 
العالم فهو شهادة . وكله لله شهادة وظاهر . فجعل القلب من ”° عالم 
الغيب وجعل الوجه من عالم الشهادة » رف )۳٠۳/۴‏ . 

« ان الله علام الخيوب » [التوبة/ ۷۸] . . . فهو سبحانه المنفرد بادراك الغيب 
والغيب ضد الحضور . وما کان الله ليطلعكم على الغيب » [آل 
عمران/ ۱۷۹] » لانه ليس في طاقة المخلوق ذلك الادراك . فاذا اطلعه على ما 
غاب عنه أوجده له فلم يكن غاثبا . . . » ( التذكرة فق ٤٤-٤۳‏ ) . 

(۳) « ...والعالم عالمان ‏ ما ثم ثالث : عالم يدركه الحس وهو المعبر عنه 
بالشهادة › وعالم لا ید رکه الحس وهو المعبر عنه بعالم الغيب » فان کان 
لا یکن ان یدرکه الحس لکن يعلم بالعقلءاما بالدلیل القاطع واما بابر 
الصادق" . . . » ( ف ۷۸/۴) . 

« اذ لوادرك الغيب ما كان غيباً ) . (ف ۲۱۸/۲) . 
KR #‏ 
# نلاحظمن نصوص المعنى السابق . أن ابن عربي نظر الى الغيب على انه ستر 

على المغيب , ولكن لا نلبث في نصوص اخر ى ان نرى انه يجعله سر المغيب . 

وكآني به قلب الصورة الاولى جاعلا المغيب سترا على الغيب .أي ستراً على غيبه 

ا 1 

وها هو ف الفص التاسع عشر من فصوص الحكم يبحث بوجه عام عالم الغيب . 

ويرمز اليه بالماء من حيث انه سر الحياة . وقد خص الكلمة الايوبية لورود 

اسم الماء قي ذكرها القرآني”“ بالحكمة الغيبية . 

يقول : 

« [العنوان] فص حكمة غيبية فى كلمة ايوبية : اعلم ان سر الحياة سرى في الماء 

فهو اصل العناصر" » . 


KHER 


٭ استعمل ابن عريي لفظ الغيب بمعنى الباطن في مقابل الشهادة ر الظاهر ) : 
Ao1‏ 


وهو بذلك جعل الغيب عين الشهادة . يقول : 


« . . .الالوهية غيباً فى الانسان فشهادته إنسان وغيبه إله . .. » 
(الجلالة ص )١‏ . 


E]‏ العالم قسمه الله في الوجود بين غيب وشهادة وظاهر وباطن « واول 
وأخرء فجعل الباطن والآخحر والغيب نمطا واحداً (fola)...‏ . 
ولعل من اجمل ما كتبه ف الغيب والشهادة تلك التعريفات التي يعطيها 
للواصل والمشاهد والعارف والمحب ... تعريفات يعطيها من خلال مواقفهسم 
من الظاهر والباطن وهذایدل على غناه الفكرى واللغوى .وعلی عمقسه 
وابداعه . وننقل النص على طوله ماله . يقول : 
« الواصل هو الذى اتصل غيبه بشهادته حتى صار شيئا واحدا » والمشاهد هو 
الذى شهد بعينه غيبه وشهادته . والعارف هو الذى عرف شهادته وغيبه › 
واعطی کل ذی حق حقه . والُحب هو الذي احب ما احتجب عنه وهو غيبه : 
والكامل هو الذى شهد في الغيب الشهادة وفي الشهادة الغيب . والسالك هو 
الذي سافر من شهادته الى غیبه . والمکاشق هو الذی استوی غيبه وشهادته في 
اللطافة . والمتصرف هو الذي غلب غيبه على شهادته . والفاني هو الذي غلب 
عليه الغيب على الشهادة . والموحد هو الذى لا غيب له ولا شهادة . والمحجوب 
هو الذي وقف مع الشهادة عن الغيب واعلم ان الغيب هو احق(“ والشهادة 
هي الخلق . الغيب هو هويتك والشهادة هي انانيتك » الغيب هو باطنك 
والشهادة هي ظاهرك الغيب هو عالم الامر والشهادة هي عالم الخلق والمعنى 
واحد .. . )(رسالة الحكم ص ص ۱١-١١‏ ) . 
انظر « اول ۔ آخر » « ظاهر - باطن » 
KR‏ 
# بعدما تلمسنا عالم غيب ابن عربي من خلال الصفات واخصائص تتجمع 
هذه الصفات لتكون عوالم نتساءل ما هو عالم الغيب فى سلم عوالمه ؟ 


يقسم الغيب الى قسمين : الغيب المطلق او الغيب الاقدس .وهو لا 
يدرك ابدا وليس إلا هوية الحق . وغيب اضافي امكاني يخرج منه المغيب الى 


AoY 


الظهور والشهادة . وليس الا عالم الثبوت عنده . 
يقول ابن عربي : 

)١(‏ « ان الغيب على قسمين : غيب لا يعلم ابد وليس الا هوية الحق ونسبته 
الينا فهذا غيب لا يكن ولا يعلم ابدا . والقسم الآخحر غيب اضافى فا هو 
مشهود لاحد قد کون غيبا لآخر » ف) فی الوجود غيب اصلا لا يشهده 
احد . وأدقه : إن يشهد الموجود نفسه الذى هو غيب عن كل احد سوى 
نفسه » فا ثم غيب الا وهو مشهود فی حال غيبته عمن لیس بشاهد 
له . .. ) ( ف )۱۲۸/٤‏ . 

(۲) الغيب المطلق = هوية الحق . 
« الله هو الغيب المطلق . . . » ر( الجلالة ص۴۳ ) . 
« . . .فالارواح اذا نسّمت لا تسوق الا طيباً » فانها تهب من الحضرة الذاتية 
من الغیب الاقدس ... » ( ف ۴۳۹۲/۲) . 

(۳) الغيب الامكاني = عالم الثبوت"" . 
« ...فكل معدوم العين ظاهر الحكم والاثر فهو على الحقيقة المعبر عنه 
بالغیب » فانه من غاب فی عینه فهو الغیب . . . » ( ف ۴۹۷/۴) . 
« أن الخغيب ظرف لعالم الشهادة » وعالم الشهادة هنا كل موجود سوى الله 
تعالی غا وجدٌ ولم يوجد او وجد ثم رد ال الغيب. . . وهو مشهود لله 
تعال « وهذا قاناإنه عالم الشهادة : ولا یزال الحق سبحانه بخرج العالم من 
الغيب شيا بعد شيء . . . والله خرجها [الاجسام والاعراض] من الغيب 
الى شهادتها انقسها . فهو عالم الغيب والشهادة . . . ) (ف۴/١١-١١)‏ . 
« . . . مقام الغيب الذي خرج [الممكن] مته [= عالم اللبوت او عالم 
الامكان] هو الخيب الامكاني » (ف ۷۸/۴) . 
« فصارت [المعدومات] شهادة [بظهورها فى الحس] بعد ما كانت غيبا [في 
ثبوتها] . . . » ( مفتاح الغيب ص )۸١‏ . 
« ...اول نور برزمن خدر الغيب”" من العلم“" الى العين » نور نبينا 

Aor 


(» 
( 


عمد ( ل ) يعني ذاته النورانية الباطنة فی عالم المعاني . . . » 
( تذكرة ا-لخواص فقرة ٥١‏ ) . 


انه ستر بالنسبة للانسان اما في الجحناب الالمي فالكل شهادة . 
هو کل ما لا یدرکه الحس : ذات الصدور ( ۲۸/۴ ) - اليوم الآخر واحواله - الحنة . . . 


(۴) اتخذ الخغيب فى القرآن » معنى : ما سيكون ( مستقبل : الساعة) . 


او : ما كان ( الماضي القديم ) . وهذا سيظهر فيا يلي . 


(6) وهوالمعنی الذي فهمه مقاتل بن سليان من الغيب في مواضع عدة من القرآن . ويرجع الاب 


نويا جذور هذا الاصطلاح الى مفردات كهان مشركي الجاهلية . انظر : 
Exégèse coranique P. 38- 39‏ 


)٥(‏ تشعر تلك الآية ان ما يظهره الوحي من الغيب يصبح شهادة على حين يبقى ما لا يشمله 


(» 


() 


الوحي غیبا . را اجع 305 Mohamed. Gaudefroy- Demombynes P.‏ 
يقسم التهانوي الغيب قسمين . واصفا غيب هذه الاية في القسم الثاني يقسول : 
« الغيب ... هو الامر الخفي الذى لا يدركه الحس ولا يقتضيه بدية العقل وهو قسمأن : 
قسم لا دليل عليه لا عقلي ولا سمعي وهذا هو المعني بقوله تعالی : « وعنده مفاتح الغيب لا 
يعلمها الآ هو» )٥4/١(‏ . وقسم نصب عليه دليل عقلي او سمعي كالصانع وصفاته واليوم 
الآخر واحواله وهو المراد بالغيب فى قوله تعالى : « الذين يؤمنون بالغيب ۲ ( ۳/۲ ) ) 

( الکشاف ج ص۹١۱‏ ) . 
|نظر_ 39 Exégèse coranique P‏ 
لا نستطيع ان نضم الحلاج الى التصوف الكلاسيكي بل يعد بحق اول من فتح ابواب المطلق 
امام الصوفية » وخطا في عوالم الكلمة بجرأة كان ثمنها حياتة . 
فلیراجع بخصوص « غیب » عنده : 
- السلفي حقائق التفسير : الفقسرات ۱ ( غيب الهو ) - ۸٤‏ ( غيب الغيب = عيان 
العيان ) - ٠٠۸‏ [غيبه ( الله )] - ٠١١‏ ( غيب الوية ) . 
اخبار الحلاج : المقاطع ٥۴-٤5-۱۷-۳۱‏ . ( لسان الغيب ) - ٤‏ ( غيب اهو ) . 


Exégèse coranique P. 38-39: راجع : معنى الخيب في القرآن عند مقاتل‎ )٩( 

. » راجع « الفيض الاقدس‎ )١١( 

. راجع « انسان کامل » ووظائفه‎ )٩( 

(۱۲) ينوه ابن عربي الى ان عمر رضي الله عنه کان یقول القول ویشیر بالرای فینزل القرآن به . 


وحص بالذکر ثلاث آیات اوها ما اشار به فی الاسری ونزول الآية « ما کان لنيي ان یکون له 
اسرى حتى يثخن في الأرض » ( الانفال ٩۷/‏ ) وثانيها : كثرة الحاحة على النبي في ضرب 
Aof‏ 


الحجاب على نساثه ونزول آية ا لحجاب ( الاحزاب/ ۳ه ) وثالثها : طلبه الكعبة قبله . ونزول 
الآية « واتخذوا من مقام ابراهيم مصلى » ( البقرة/ )٠٠١‏ راجع تذكرة ا لخواص فقرة 1١۲١‏ 

(۴) فرق ابن عربي في هذا النص بين الغيب والستر وجعل الغيب هنا يقابل المستور » وهم 
النظرة اماهوية الى الغيب سرعان ما يتخلى عنها ليدعم نظرة صفاتية نتبينها في المعنى الثاني 
التالي . 

. )۳١ ( راجع فهرس الاحادیث حديث رقم‎ )۱٤( 

)1١(‏ لم نعط الثال من عالم الغيب » لانن نتكلم عبر رؤيتنا لابن عربي » ومضمون عالم لغب 
عنده سوف نراه في الفقرة « الخامسة »فا يلي ؟ 

)٠(‏ تظهر هذه الحملة ان الغيب ليس ماهية قبل التحقق في افرادها بل هي صفات مشتركة بين 
افراد متباينة . فالقلب مثلا لا يطابق الغيب ولكن صفته تجعله في عالم الغيب ٠‏ 

)۷( بری ابن عربي الغیب هنا ما لا یکن ان یدرکه ا حس وبالتالي ما لا یکن ان یکون في العام 
المحسوس »وبذلك فارق النظرة الاولى التي جعلت من الغيب اسوة بالتصوف السابق « ما 
یکون » ولكن هل يكن ان يتحقق هذا الغيب ويدرك بغير ا لحس ؟ نعم العقل يدركه بالدليل 
أو بابر الصادق . وقد نستطيع ان نعطي مثالا على ذلك : الابمان بالبعث, والنشور» وا لحنة 
والنار واحواطما انه ابمان بالغيب ادركه العقل بابر الصادق ( اخبار رسول الله للل ) 
وبالدليل القاطع ( الذي بدأ الخلق يستطيع ان يعيده ) . 

(۹۸) اشارة الى الایتین : « واذکر عبدنا ايوب اذ نادی ربه اني مسني الشيطان بنصب وعذاب 
اركض برجلك هذا مغتسل بارد وشراب » ( ص )٤۲/٤۱‏ ۰ 

. » راجع « العنصر الاعظم‎ )٠٩( 

. »۲( يقصد الغيب المطلق . انظر المعنى « الخامس » الفقرة‎ )۲٠( 

(۲۱) راجع « ٹبوت » . 

(۲۲) یراجم بشأن الغيب بهذا المعنى : لطائف الاعلام ق ق ٠٤١‏ أ ۱۴۷ ب ( غيب الهوية - 
الغيب المطلتق - الغيب المكنون - الغيب المصون ) . 

(۲۴) یراجع بشأن « غيب » عند ابن عربي : 


الانسان الكلي ق ٤‏ أ ( غيب الغيب) . 

مفتاح الغيب ص ۸۲ ( اقسام الخيب بالنظر الى المخلوقات ) 

الجلالة ص ۴ ( غيب الغيب ) 

رسالة الشيخ الى الامام الرازي ( الغيب الذاتي ) . 

ف ج ۴ ص ۱۲ ( غيب الله = عالم الثبوت ) » ص ۷4 ( الغيب المحالی ) . ص ۷۹ 
( الغيب الصسحيح ) »> ص ۲۷4 ( غيب الانسان ) » ص ۳۵۰ (الغیب). ص ٤٤۱‏ 
ر غيب الانسان = باطنه ) »> ص ٤۷۰‏ ( الغيب = الثابت ) ص ٤۸۸‏ ( الغيب) ٠‏ 


Aoo 


- ف ج ٤‏ ص ٩‏ » ص ۱۷۲ ( غيب الطبع ) > ۱۹۳ ٤٤۴‏ 
(الحق = شهادة » الهو= غيب ) . 
- تذكرة الخواص > فقرة ۴۳۷ ( قاموس غيب البحار ) فقرة ٦٩‏ ( غيب روح القدس ) فقرة ٥‏ 
( مهود الخيب - مقصورة الغيب - علم الغيب ) فقرة ٤١‏ ( بحر الغيب ) فقرة ٠۴‏ » فقرة 
٠۵‏ ۷ ( حدر الخيب ) فق ۹ » فق ٩۲‏ ( سر الغيب) » فق ٩4‏ ( غيب روح 
القدس ) ۰ ۸۸ ( مهود الغیب »فق ٠١١۹‏ ( خزان الغيب ) . 
- منهاج التراجم خطوط دار الكتب المصرية رقم ٩‏ مجاميع ق ١۴‏ أ-١٤٠‏ ب ( ترجة الغيب) 
- فصوص الحكم ج ١‏ ص ۷١‏ ( اهل الغيب ) ص ٠١١‏ ( الغيب المجهول) . 
ج ۲ ص ٠۹‏ ( الغيب المجهول = عالم الثبوت ) ص ٠۴۲‏ ( الغيب = الذات الاهية ) . 
)۲٤(‏ الغيب بقابلته العلم الاي مرادف التبوت - انظر « ثبوت » . 
)۲١(‏ راجع « نور محمد » « الحقيقة المحمدية » . 


۸ - العیب الامکا ين 


مترادف : الغيب الاضاف 
انظر « الغيب « المعنى ١‏ الخامس » 


۹ الف 


هټ ج 


تكمن براعة ابن عر بي فى استعمال عبارة غيب الغيب بياللفظ الاول منها » 
وعلى ذلك یکون ها معنیان قد یصلان الى حد التناقض : 


o ¥‏ 
# يقابل ابن عربي عالمي الشهادة والغيب . ويجعل كلا منه| غيبا للآخر »من 
حيث انه ما غاب عن الآخر ( انظر غيب المعنى « الثاتي ») 
وحيث ان : عالم الغيب هو غيب الشهادة . 
اذن : عالم الشهادة هو غيب الغيب . يفول : 
« عالم الشهادة غيب الخيب » ( الجلالة ص )٤‏ . 
f‏ 


Ao 


چ ياخذ الغيب الاول بمعنى سر( راجع غيب المعنى « الثالث » »وعلى ذلك يكون 
معنى غيب الغيب على النقيض من الشهادة هو : بطون البطون . 


يقول : 
« ان هذا العنصر الاعظم“ المخزون في غيب الغيب ... » 
( الانسان الكل ق ٠ ) ٤‏ 
0( راجع « العنصر الاعظم » 
٠‏ - القالظان 
مترادف : الغيب الاقدس 


انظر « الغيب » المعنى « الخامس » 


١‏ - الغيية 


# يستعمل ابن عربي مفرد « الغيبة » بالمضمون الذي سبقه اليه الصوفية › 
اى : غيبة القلب عن علم ما يجري من احوال الخلق لأشتغال الحس بها ورد 
عليه ,ثم قد یغیب عن احساسه بنقسه وغره بوارد قوي .. وهومن 
الإحوال . 


يفول : 

« ومنهم [الرجال] من مس الرحمن عنه ذلك الضيق بجشاهدته عالم الخيال » 
يستصحبه ذلك دائ . . . ولا تكليف عليه ما دام في تلك الخال [الغيبة] : لخيبته 
عن احساسه فى الشاهد . . . ) (ف السفر الرابع فق )۳١۸‏ . 

« وجمیع ما ذکرناه پسمی الاحوال والمقامات » فالمقام > كل صفة يجب الرسوخ 
فيها ولا يصح التنقل عنها » كالتوبة . والحال منها كل صفة تكون فيها فى وقت 
دون وقت > کالسکر والحو والغيبة والرضا ٤‏ او یکون وجودها مشر وطا بشرط 
AV ٠‏ 


فتنعدم لحدم شرطها كالصبر مع البلاء » والشكر مع النعاء» 
( ف السقر الاول-فق٦۹)‏ . 
KH‏ 
# « الغيبة » من المفردات التي تشكل حدأ فى علاقة جدلية مع مفرد آخر . فا 
هو هذا المفرد الآخر ؟ انه « الحضور» . 
الغيبة والحضور كالفناء والبقاء تماما[راجع «الفناء والبقاء »] معنيان 
متضايفان . اذ كلما كانت الغيبة كلية كان الحضور كلياً . كلا غاب العبد عن 
الخلق كلما حضر مع الحق ^ 
يقول ابن عربي : 
« الا اني کٹ ف اوقات ف حال جیبتی ۳ أشاهد ذاتي ف النور الاعم . والتجلي 
الاعظم » بالعرش العظيم ءيُصلى بها وانا عري عن الحركة > بمعزل عن 
نفسي . . . » ( ف السفر الرابع فق )١١١‏ . 


)١(‏ انظر «الرسالة القشيرية» ص ۴۸ ويروي القشيري فى الصفحة نفسها ان ذا النون المصري 
بعث انسانا من اصحابه الى ابي يزيد ليصف له حال ابي یزید . فلما جاء الرجل الى بسطام 
دخل عليه فقال له ابو یزید : ما ترید ؟ فقال : ارید ابا یزید . فقال : من ابو یزید » وین 
ہو يزيد » انا في طلب ابي يزيد » فرجع الرجل وقال : هذا مجنون . فبكى ذو النون وقال : 
خي ابو يزيد . . ذهب في الذاهبين الى الله . 
فهذا حال ابي يزيد » ينطبق على مفهوم « الغيبة » عند الصوفية لها غيبة عن الخلق وعن 
لاحساس بالذاتية » دون ان يمس الاحساس نفسه والحضور . فالانسان فى الغيبة عضده 
حضور خحاص . وقد فصل الكمشخانوي « الخيبة » متنقلا معها في مراحلها من البدايات الى 
النهايات » يقول : 
« ( الخيبة ) وهي . . . غيبة لسالك عن رسوم العلم لقوة نور الكشف وصورتها فى البدايات 
الخيبة عن رسوم العادات » وي الابواب:الخيبة عن تمتعات الدنيا ولذاتها والميل الى زخارفها 
ومشتهیاتها » ونی المعاملات:الغيبة عن الخلق وافعاهم والنظر الى امورهم واقوالمم » وفي 
الاخلاق:الخيبة عن النفس واهوائها وعن صفاتها ودواعيها وآرائها » وى الاصول؛الغيبة عن 
القصد عا سوى المقصود وقصر الممة في السيرعلى سمت الورد المورود » وني الإدوية:الغيبة 
عن ظلمات والم النفس بالاستغراق في نور القدس » وني الاحوال : الغيبة عا يجول بينه 
وبين المحبوب في تباريق تجلي المطلوب » ودرجتها فى الحقائق:الغيبة عن الاكوان والامكان 
AeA‏ 


بشهود نور الازل بالعيان » وف النهايات:الغيبة عن الغيبة لسقوط التنويه من ا لحضرة » 
( جامع الاصول ص ص ۲١۱-۲۱۰‏ ) . 
(۲) يقول الكمشخانوي فى جامع الاصول ص 1۸4١‏ : 
« واما الحضور فهو حضور العبد بالحق بعد غيبته عن الخلق وذلك بسبب استيلاء ذكر احق 
على قلبه ودوامه فيه » وقدر حضوره باحق بقدر غیبته عن الخلق » فان کان بالکلية کان 
حضوره كذلك . ثم یکون مکاشفاً فی حضوره على حسب رتبته معان بخصه الحق بها » وقد 
يقال : حضر العبد بمعنى : عاد من غیبته وعدم احساسه باحوال نفسه واحوال الخلق » : 
(mm‏ يراجع بشأن « غيبة وحضور » عند ابن عربي : 
- الفتوحات السفر الثالث فق ١-۲۷۲‏ ( الحضور الدائم ) » فق ١-۲۷١‏ 
( الحضور التام على الدوام ) . 
- الفتوحات السفر الرابع فق ٤۷‏ ( الحضور )۱۱۲۰ ( غائب فی شهود احق ) ۲۹٩‏ ( الحضور 
والمراقبة ) »> ۳۹۸ ( الغيبة عن الاحساس في الشاهد) . 
الفتوحات السفر السادس فق ۴۴ ( الاستغراق والحضور ) 


۲ - الَين 


قى اللغة : 
. . . وغين على قلبه عَيّاً : تخشتته الشهوة » وقيل : غين على قلبه عطي » 
ا : وغينَ على الرجل كذا أي عطي عليه . وني الحديث : إنه خان على 
قلبي حتى استغفر الله في اليوم سبعين مرة . العينٌ : الخيم » وقيل : العَينٌ شجر 
ملتف . أراد ما يخشاه من السهو الذى لا يخلومنه البشر » لأن قلبه ابدا کان مشغولا 
بالله تعالى . فإن عرض له وقتاً ما عارض بشري يله من أصور الأمة واللة 
ومصا لحه علا ذلك ذنباً وتقصيراً ¢ فيفع الى الاستغفار . . » 
زان ال 
قى القرآن : 
لم يرد المصطلح فى القرآن . 
عند ابن عربي : 
يستعمل الصوفية « الغين » وه الرين » للدلالة على حجب القلب » الا ان 


Ao 


الغين حجاب رقيق يشبه الصدا على حين أن « الرين » حجاب كثيف'٠‏ 
ويستعمل اين عربي ر الغين » فى مقابل « العين » للدلالة على « السوى » 

قى مقابل « الذات » . يقول : 

« وعظت النفس لا تنظر اليهم فا القت بخاطرها لوعظي 


( ف - السفر الثالسث فق )١١‏ 


( ) «(الغين ) : دوذ الرين وهو الصدآ حجاب رقيق ينجلي بالتصفية ويزول بنور التجلي لبقاء 
الان معه . واما الرين فهو الحجاب الكثيف الحائل بين القلب والايان بالحقء والغين ذهول 
عن الشهود واحتجاب عنه مع صحة الاعتقاد » ( جامع الاصول ص ٠١‏ ) . 
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۳ قح 


فى اللغة : 


« الفاء والتاء والحاء اصل صحيح يدل على حلاف الاغلاق . يقال : فتحت 
الباب وغيره فتحا . ثم يحمل على هذا . . فالفتح والفتاحة : الحكم » والله تعالى 
الفاتح اى الحاكم . . . والفتح : النصر والاظفار » واستفتحت : استنصرت . 
وفواتح القرآن : اوائل السور ... » ( معجم مقاييس اللخة مادة « فتح )) . 


فى القرآن : 
(أ) القتح = خلاف الاغلاق . 

« لا تفتح م ابواب السماء » (4/۷) . 
(ب) فتح = حكم . الفتاح = الحاكم . 

« قل يجمع بيننا ربنا ثم يفتح بيننا باحق وهو الفتاح العليم" » )۳١/۲١(‏ 
(ج) فتح = ارسل واطلق . 

« ما يفتح الله للناس من رحة فلا مسك ها" » )۲/۴١(‏ . 
(د) فتح = بین . 

« اتحدٹونمم ما فتح الله علیکم لیحاجوکم به عند ربكم" )» (۷۹/۲) . 
(ه الفتح = النصر وقيل القضاء » استفتح = استنصر 

« آنا فتحنا لك فتحا مبینا » )۱/٤۸(‏ 

» ان تستفتحوا فقد جاءکم الفتح » (۱۹/۸) 
(و) يوم الفتح = يوم القيامة 

« قل يوم الفتح لا ينع الذین کفر وا ایانہم ولا هم ینظرون" ۲۹/۴۲(۲) . 


(ز) مفاتح : وهي اما : - جع مَقتح بفتح الميم وهو المخزن اذن مفاتح = خزائن 
AY‏ 


- او جع مفتح بكسر الميم وهو المفتاح»اذن مفاتح = مفاتيح 
« وعنده مفاتح الغيب لا يعلمها الأ هو" .. » )٥۹/١(‏ . 

عند ابن عر بي : 
نظر ابن عربي الى الفتح نظرتين : 

-١‏ نظرة « عرفانية » لم يتخط بها أفق من سبقه من المتصوفين , وكائت بالتالي 
عباراته فيها مستمدة منهم : فتح حلاوة - فتح عبارة - فتح مكاشفة . . . 
وهذا الفتح هو انساني علمي انه : « فتح عرفان » . 

- نظرة «ايجادية». تذكرنا بالتجلي الوجودی عنده» .وهي نظرة خاصة . 
شديدة اللصوق مذهبه قى التجليات والفيوضات . ولذلك جاءت عباراته 
فیها اصطلاحية خاصة : المفاتح الاول- المفاتح الثواني - مفاتح 
الاسباب . .. وهذا الفتح هو إهي إيجادى لاقدم لمخلوق فيه . انه : « فتح 
خلق وانجاد » . وسنبحث فما يلي لتا النظرتين »على ان نبدأ بالفتح الايجاديى 
لاهمیته وتجانسه مع مجمل تفكر ابن عريي : 


KR 


#«الفتح الاجادى » : 
لقد استعمل ابن عربي صورة تقثيلية قوامها : الفاتح - المفتاح - الفتح - 
المفتوح . وذلك ضرب تشبيه لعملية الخلق كا يصورها مذهبه ف التجليات . 
وسنضع هنا تجاه كل ركن من اركان الصورة التمثيلية مقابلها. لتظهر بالتالي 
قيمتها الرمزية . 

-الفاتح : الله دائ] . 

-المفتاح : يتغير بتغير ا لمفتوح ,ولا يفتح الاما اختص به فقط (المفاتح الول _ 
المفاتح الثواني - مفاتح الاسباب) . 

-الفتح : حركة الهية هي حركة المفتاح عند الفتح . وهو حال تعلق التكوين 
بالاشياء انه فعل الخلق . ومن هنا اختصاصه بال فقط « لايعلمها الاهو» 

. (04/77 

-المفتوح : الغيب . ولكن الغيب عبارة عن باب او ستر ليس هو المقصود 

بالفتح بل المحقصود ما وراءه اى المغيب . فالفتح يسعی الى اظهار المغيب وان 


كان متعلق المفتاح هو الباب . 
At‏ 


اما نصوص ابن عر بي التي تثبت ما ذهبنا اليه فسنوردها على ان نحتفظ 
بانواع الحفاتح نفرد ها نقاطا مستقلة .يقول : 

0( « والممكنات كلها .. . هي فى ظلمة الغيب فلا يعرف ها حالة وجود » ولكل 
ممكن منها مفتاح . ذلك المفتاح لا يعلمه الا الله . فلا موجود الا الله هو 
خالق کل شيء » ای موجده » ( ف ۲۷۹/۳۴) . 

. فان الغاتح تعلو بعلو مغاليق غيبهاء وتسفل بذلك»( مفتاح اليب ق۷۸)‎ « )١( 
› فالغيب لا يعلمه الآ هو» وهذه كلها [النور »› الظلمة] مفاتيح الغيب‎ « 
ولکن لا یعلم کونا مفاتح إلا الله »يقول تعالی : « وعنده مفاتح الغيب لا‎ 
وان كانت موجودة بيننا » لكن لا نعلم انا مفاتح‎ ) ٥۹/١ ( يعلمها الا هو»‎ 
. للخيب » واذا علمنا بالاخبار اها مفاتح » لا نعلم الغيب حتى نفتحه بها‎ 
« . . . فهذا بمنزلة من وجد مفتاح بيت ولا يعرف البيت الذى يفتحه به‎ 

( ف 36۸/۲( ., 
« فمن المغيبات ما يكون هما مفتاح واحد فصاعداً » ویکون كل مفتاح غيباً 
لمفتاح آخحر » حتى ينتهي الى المفتاح الأول » ( مفتاح الغيب ورقة )۷١‏ . 

(۳) « وما اوجد [الحق] العالم . . . الأ عن حركة المية وهي حركة المفتاح عند 
الفتح » ( ف ۲۷۹/۳) . 
« واعلم انا لا تسمى مفاتح الا في حال الفتح » وحال الفتح : هو حال 
تعلق التكوين بالاشياء 3 اوقل ان شئت حال تعلق القدرة بالمقدور ولا ذوق 
لخر الله في ذلك فلا يقع فيها تجل ولا كشف . اذ لا قدرة ولا فعل الا لله 
خاصة .. . » ( فصوص )۱۳٤/١‏ . 

. ) ٥٤۲/۳ ف‎ ( 

« . . . واعلم ان الغيب ليس نفس الغيب [المغيّب]بوالفاتيح انما تفتح الغيب 

فيبدو المغيب من خحلف حجاب الغيب » فالغيب حجاب كالباب وكالستر » ليس 

الباب نفس الدار ولیس الستر نفس المستور › والمفتاح متعلقه الباب لاما 

[وراءء] .... » ( مفتاح الیب ق ق ۷۹-۷۸) . 


Ae 


وننتقل الان الى انواع المفاتح كا يقر رها الشيخ الاكبر : 
المفاتح الأول" - المفاتح الثواني وهي مفاتيح غيب الايجاد العيني”“ 
ان « الوجود المطلق » تدرج فى تعيناته من الوحدة المطلقة الى الكثشرة 
الوجودية . تدرجاً اقتضاه المنطق الوجودىي لا الواقع الموجود فكان : الفيض 
الاقدس ثم الفيض المحقدس . 
- الفيض الاقدس وهو تجلي الذات الاحدية لنفسها فى الصور المعقولة 
للكائنات .اى فى « القوابل » او الاعيان الثابتة ( انظر فيض اقدس - عين ثابتة ) 
وهذا الفيض هو في الواقع بتعبيرآخر من تعبيرات الشيخ الاكبر : فتح . فهو اول 
فتح .من حيث أنه أول فيض وأول تجل .وبالتالي مفاتحه هي « المفاتح الاول » ولا 
يعلمها الا الحق , لانها في وحدانيته حيث لا قدام لمخلوق ؛ وهي اساؤه الذاتية . 
الفيض المحقدس : وهو جلى الحق فى صور الكثرة الوجودية .او بتعبير 
آخر هو ظهو ر الاعيان الثابتة . التي كانت نتيجة اول فتح في العالم المحسوس 
بعدما كانت معقولة . وهذا الفيض هو فتح لغيب › ومفاتحه هي المفاتح 
الثواني من حیث انه ثاني فتح . وهڈه المفاتح هي الاساء الالمية التي اظهرت 
الوجود من عقلى الى عيني وهي المؤثرة قى الكون”“ . ولذلك يسميها ابن عر بي 
بمفاتيح غيب الايجاد العيني" . 
يقول ابن عربي : 
)١(‏ « ان الاسماء الحسنى التي تبلغ فوق اساء الاحصاء عدداً » وتنزل دون 
اسے|ء الاحصاء سعادة » هي الود قفي هذا العالم . وهي المغاتح الارول التي 
لا يعلمها الا هو» (ف١/۹4)‏ . 
« الحمد لله المنفرد بمفاتيح الاول » المنعوث بها سبحانه عن كونه متكلاً في 
الازل » الفاتح بها مغاليق القلوب فبر زت الاعيان وظهرت النحل . 
( مفتاح الخيب ورقة ۷١‏ ) . 
« . . . فسأل ( العْرَيّر ) عن القدر الذي لا يدرك الا بالكشف للاشياء فى 
حال ثبوتها في عدمها › فا اعطي ذلك > فان ذلك من خصائص الاطلاع 
الاهي . فمن المحال ان يعلمه الا هو ء فانبا المغاتح الاول اعني مفاتح 
الخيب التي لا يعلمها الهو .. . » ( فصوص ۱۳۳/۱ ) . 
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(۲) « واعلم ان امفاتيح الاول لا يعلمها الا هوء واما الفاتيح الثواني”٠‏ 
فمعلومه لنا » وهي اساؤه وبا فتح غيوب الممكنات » فظهرت فی اعیانہا 
بعدما كانت غيبا عدميا » ( مفتاح الغيب ورقة ٩۳‏ ) . 

ر فكان اول خلتق خلقه الله من النفس [الرحاني] الذي هو العماء القابل 
لفتح صور العالم فيه : العقل وهو القلم ثم النفس وهو اللوح ... ٠‏ 


. )۳۹۵/۲ ف‎ ( 
KHK 

ب القتح العرقاني* : 
نستخلص ما تقد م ان الخلق عند ابن عربي هو سلسلة من القتوحات او 
التجليات .وبا ان الانسان هو آخرها*٠‏ .نراها تلْقلب عنده ومعه من فتح 
إنجادي الى فتح عرفاني .وينقلب الغيب مفتاحا . والمفتاح غيبا . 

فكل « فتح » يتنزل من الحق الى الانسان : فتح ايجادي . 

وكل « فتح » يعر ج به الانسان الى الحق قتح عرفاني 
ويهكن تلخيص ذلك بالرسم التالي : 

فتح ایجادی 


مفتاح س غيب = مفتاح س غيب = AS‏ 
٩ /‏ سام 


غیب و _مفتاح = غيب و مفتاح = غيب و مفتاح 

2 فتح عرفاد 

يقول ابن عر بي : فن عر اي 
« ونزلت [وما نزل] من المغاتيح عن هذه المفاتيح الثواني » درجة بعد درجة » فهو 
مفاتيح الاسباب › وما اشبه ذلك › الى آاخر سبب . فهذه تسمی : مفاتیح 
غيب الايجاد العيني . ثم ينعمكس الامر بعد الوجود » فان آخر موجود 
الانسان » وهو الذي يعكس فبرد الغيب مفتاحاً > والمغتاح غيباً . فيأحذ آخر 
فهذه تسمی : مفاتيح غيب الوجود العرفاني عند الصوفية » ومفاتيح الوجود 
العلمي والوجودي عند المحققين » ( مفتاح الغیب ق ق )۹٤-۹۳‏ . 

اما مفاتح الغيب العرفاني فهي استعدادات القوابل »ءيقول : 
« واما مفاتح الغيب . . فلا تعلم الا باعلام الله وان کانت تعلم فلا تعلم انا 

AV : 


مفاتح الغيب » فننبه لهذا . واعلم إن الاعلام أظهر لنا ان الاستعدادات من 
القوابل هي مفاتح الغيب › SS‏ 
ثم غيب فى نفس الامر ولا شهود » بل معلومات لا غباية ها . . فالمفتاح : 
استعدادك للتعلم وقبول العلم > والفتح : التعليم a‏ : الباب الذى 
كنت واقفا معه . . . فالاستعداد غير مكتسب » بل هو منحة المية » فلهذا لا 
یعلمه الا الله . فیعّلم ان ثم مفاتح غیب » لکن لا یعلم ما هو مفتاح غیب خاص 
في مفرد من الغيب » فاذا حصل الاستعداد من الله تعالى حصل الفاح وبقي 
الفتح حتى يقع التعليم . . . فالتعليم هوعين الفتح . . . ) ( ف۴/١٤٠-۴٤٠)‏ , 
وبعدما رآینا ان ابن عربي جعل الاستعداد مفتاحا للفتح , فلنت رکه یبین 
الفرق بين الفتح والفتوح يقول : 
« واذا ورد الفتح على اخحتلاف ضروبه [سنذكرها فيا بعد] . . . تعين على هذا 
العبد إقامة الوزن بالقسط . . . فيقيم الوزن هذا العبد بين حاله الذي هوعليه » 
وبين الفتح : فاذا كان الفتح مناسباً للحال فهو نتيجة حاله » فيقيم عند ذلك 
وزنا آخر » وهو ان ينظر في مقدار الفتح وقوة الحال : فان ساواه » فهو نتيجة بلا 
شك > فلييحذر هذا العبد مكر الته في هذا الفتح » » فانه نتيجة فى غير موطنها 
[الآخرة موطن النتائج] . . . فان كان الفتح ما يعطي أدبا وترقياً » فليس بمكر ء 
بل هو عناية من الله تعالى بهذا العبد حيث زاده فتحا . . وان اقام الوزن بين 
مقدار الفتح وقوة الحال ء ورأى الفتح فوق الحال , فيثزل منه مقدار الحال وما 
زاد فذلك هو : الفتوح » ( ف ۴/ه٠٠)‏ . 
اما انواع ١‏ الضتوح a‏ 
جاهل نظریاته مبتعدین عن معجمه . ونکتفي بتعدادها علی ان نثبت مراجعها 
عنده : 
انواع الفتوح : 
١-فتوح‏ العبارة قى الظاهر . 
۲ فتوح الحلاوة قى الباطن . 
۴ فتوح المكاشفة بالحق : فالمكاشفة سبب معرفة الحق ف الاشياء ء فلا 
يعرف قى الاشياء الا مع ظهورها وارتفاع حكمها . 
AA‏ 


انواع الفتح : 


١-فتح‏ عن قرع : وهو ليس مطلوب القوم . 
۲- فتح ابتداء لاعن قرع › 
وبخصوص انواع الفتح والفتوح . فليراجع" : 
الفتوحات ج ۲ ص ص ٥۸-۰۰٩‏ . ص ٥٥٩‏ ,۽ 
- الفتوحات ج ۴ ص ٠١۳‏ . 


الفتوحات ج ٤‏ ص ص ۲۲١-۲۲۰‏ ( حضرة الفتح ) . 


نظر انوار التنزیل ج ۲ ص ٠ ٠٤١‏ 

نوار التنزیل ج ۲ ص ۱٤۴‏ ( يفتح = يطلق » يرس ) . 

نظر انوار التنزیل ج ۱ ص ۲۹ › 

نوار التنزیل ج ۲ ص ۲۲٠‏ ( وقيل الفتح بمعنى القضاء ) . 

نظر انوار التنزيل ج ١‏ ص 1۸٤6‏ . 

نظر انوار التنزيل ج ۲ ص ٠۴١‏ ( يوم الفتح = يوم القيامة فاه يوم تصر المؤمنين على الكفرة 

والفصل بينهم ) . 

نظر « انوار التنزیل » ج ۱ ص ۱۳۹ » کا یراجع البخاری ج ٩‏ ص ٠٤٤‏ » 

نظر « تجلي وجودي » . 

بخصوص « المفاتح الأول » نرجع الى : 

- رسالة في علم الحقائق . القيصري . ورقة ٤‏ أ : « ان حضرة الاساء اعلى الحضرات 
واقدمهاء واعالي هذه الحضرة هي امهات الاساء الاهية التي هي الحياة والعلم والاراد 
والقدرة والقول والحود والاحسان . . . وهذه كالظلالات والسدنة للاسماء الذاتية الت 
هي المفاتح الاولء وهي |لحقاثق الكلية التي ليس فوقها الاالحقيقة المطلقة والموية الكبر ى 
وهي احدية جمع تلك الحقائق » . 

- شرح مشكلات الفتوحات الكية . الجيلي . ق ق ٠-١‏ : « مفاتيح غيب الغيب وهي 
امهات الاساء دائمة الصفات . . . وهذه الاساء هي التي يسميها الامام رضي الله ع 
بالماتيح الأول » . 

لطائف الاعلام ق ۱۸١‏ أ : « المفاتح الاول هي مفاتح الغيب ( اي هي معاني اصوا 
الاسماء أوهي باطن اصول ائمة الاس|ء إي الاس ء الأول الذاتية » التي هي عين التجٍ 
الاول : تجلي الح لنفسه بنفسه في نفسه » وراء عالم المعاني او الصور ) وسميت هذ 


۸٩۹ 


امغاتح الأول باعتبار كينونتها ني وحدانية الحق » ونظير ذلك : التصور التفساني قبل 
تعينات صور ما يعلمه الانسان . وهذا سميت المفاتح الاول بالحروف الأصلية . 

: بخصوص « المفاتح الثواني » نرجع الى‎ )٠( 

شرح مشكلات الفتوحات المكية . الجيلي . ق ه ب : « مفاتيح الغيب وهي الاسماء التي 
اظهرت صور الكائنات من الغيب الى الشهادة . . . وهي اسماء الافعال . . . ويسميها 
الشيخ المفاتيح الثواني » . 

»0 انظر « فيض مقدس » « اسم اهي » . 

(1۲) وردت العبارة فى « مفتاح الخيب » ورقة ٩۳‏ . 

(۱۳) يراجع بشأن مفاتح الغيب : 

- ف ج ۴ ص ۳۲۱ ( مفاتح الغيب ) . 

اشارات القرآن ق ٠١‏ أ ( الماتيح الاول - الفاتيح الثواني ) . 

کا یراجع : 

- لطاثف الاعلام : ق ۸١‏ أ ( مشارق الفتح ) » ۱۸١‏ أ( مفاتح الغيب) . 

مطلع حصوص الكلم : ق ۷ ب ( مفاتيح الغيب - مفاتيح الشهادة ) 

- رسالة فيعلم الحقاثق . القيصري . ق هأ . 

(۱6) أن عبارة « مفاتح الخيب » يطلقها ابن عربي على المفاتح الايجادية والعرفانية » وذلك لانه في 
كلتا الحالتين الخيب هو غيب بالنسبة للمخلوق لا للخالق اذ لا غيب في حق الحق . 

: ان خلی العالم باسره سبق خلق « آدم » او جنس الانسان وذلك لعدة اعتبارات منها‎ )۱٩( 
ليكون له جمعية الصورتين - خلقه خليفة : فلا تعر ساعة لا يكون فيها خليفة ولا حلافة دون‎ 
. مستخلف عليه . .. انظر : « آدم » « انسان » « خليفة » « صورة»‎ 

- ب : الفتوح - فتوح العبارة - فتوح الحلاوة‎ ۴١- أ‎ ٠٤١ کا يراجع : لطائف الاعلام ق ق‎ )۱١( 
فتوح المكاشفة - فتوح ا - فتح التولد _ ف فتح الفهم - فتح الاسلام - فتح العقل - فتح‎ 
. النفس - فتح الروح - فتح القلب - الفتح المبين‎ 


‰٤‏ - الفتوح 


انظر « فتح » العنى « الاول والثاني » 


AV: 


٥‏ - الماع الأول 


انظر « فتح » المعنى « الأول » عنوان : الفتح الامجادى . فقرة عنوانا : المهاتح 
الارل . 


٦‏ - الما التوا 


انظر « فتح » المعنى « الأول » عنوان : الفتح الامجادي . فقرة عنوانها : المفاتح 


الثواني . 
۷ه افوخ 
فى اللغة : 


« الفتاء : الشباب . والفتی والفتية : الشاب والشابة » 
(السان العرب مادة« فتا » ) . 

قى القرآن : 

ورد « فتى » ف القرآن بالمحعنى اللغوى السابق : 
« قالوا سمعنا فتی یذکرهم يقال له ابراهیم ۲ )٩٩/۲۰(‏ . 
عند ابن عر بي : 

شغل موضوع الفتوة الاسلامية ونظامها المستشرقين . فكتبوامقالات 
ومؤلفات تهتم بهذا النظام .من ناحية صلته بالفر وسية المسيحية ( كا فعل فون 
هامر ) .او من ناحية ما تاز به الفتوة من صفات عامة . ثم ظهورها في صورة 
الفتوة الاريستقراطية ق عهد الخلفاء العباسيين .ثم انتشارها بين طبقات 
الشعوب الاسلامية الوسطى ف ندوات اهل الحرف والصناعات ( كا فعسل فون 
هامر وتور ننج ) ,او من ناحية صلة الفتوة بالتصوف قي كلمات عابرة قد تخلو 

AY 


احياناً من دقة التحليل كا فعل « هورتن».او من ناحية الصلة بين الفتوة 
والملامتية كا فعل ريتشارد هارتان" . 
ويبقى كتاب ابو العلا عفيفي د الملامية والصوفية واهل الفتوة » خير دليل 
الى الآن فى هذا الموضوع . 
ولكن ابن عربي لم يتم بنظام الفتوة هذا . بل استعار صفات هذه الفئة 
[الكرم -المرۇة- الشجاعة] ليجعلها صفات مقام خاص 'ساه مقام : «الفتوة» . 
فالفتوة عنده لا تدل على طائفة معينة .او وجهة نظر معينة فى التصوف والدين . 
بل هي : مقام القوة . 
يمول : 
»( « والاخلاق على ثلاثة انواع : خلق متعدا» وخلق غبرمتعد وخلق 
مشترك . فالمتعدى على قسمين : متعد بمنفعة » كالحود والفتوة » ومتعد 
بدفع مضرة » کالعفضو والصفح واحال الاذى > القدرة على الحزاء 
والتمكن منه . . . » ( ف السفر الثالث- فق )١‏ 
«فالفتی من لا حصم له : لاله فيا عليه یؤدیه » وفيا له یترکه . فليس له 
خصم . والفتى من لا تصدر منه حركة عبناً جملة واحدة . . . » 
( ف السفر الرابع فق ٤)١‏ ) . 
»( « اعلم ان للفتوة مقام القوة » ( ف - السفر الرابع فق ۴١‏ ) . 
« فإن « الفتوة » ليس فيها شيء من الضعف اذ هي حالة بين الطفولة 
والكهولة » وهو عمر الانسان من زمان بلوغه الى تام الاربعین من ولادته : 
يقول الله تعالى في هذا المقام : « الله الذي خلقكم من ضعف ثم جعل من 
بعد ضعف قوة » ٠٤ /۳١[‏ ] وذلك حال « الفتوة » وفيها يسّمى « فتى » 
(ف- السفر الرابع فق ۳۸) . 
« ومن لا قوة له › لا فتوة"؛ له > ک) انه من لا قدرة له » لا حلم له » 
( ف - السفر الرابع قق ١١‏ ) . 


(1) - عفيفي . «الملامتية والصوفية واهل الفتوة » ص ٠١‏ . 
(۲) - ييز عفيفي بين الملامتية واهل الفتوة بالدعاوى . فالفتى الصوفي ى نظر الصوفية من كانت 
AVY‏ 


له دعوی يدافع عنها ويضحي بنفسه في سبیلها کالحسین بن منصور الحلاج يقول: « ان 
رجعت عن دعواي وقولي سقطت من بساط « الفتوة » [الطواسين ص ]٠‏ » 
ر( المرجع السابق ص ۴۷ ) . 
™( يراجع بشأن « فتوة » عند أبن عربي : 
اهل الفتوة ( ف السفر الرابع - فق ٤١‏ ) - الفتى ي منزل التسخير ( ف السفر الرابع فق 
١‏ ) - القطبية في الفتوة ( ف - السفر الرابع فق ٥۸‏ ) - الفتوة 
(ف السفر الرابع فق ١١ -۴١‏ ) . 


EAT 
۸-الردية‎ 
: ف اللعة‎ 
الفاء والراء والدال اصل صحيح يدل على وحدة . من ذلك الفرد وهر‎ « 
وافراد النجوم الدرارى في‎ DS الوتر ... وظبية فارد : انقطعت عن القطيع‎ 
. ) » آفاق الساء ا » ( معجم مقاييس اللغة مادة « فرد‎ 
: فى القرآن‎ 
. لم يفارق الاصل « فرد » فى القرآن معناه اللغوي السابق‎ 
. )۸۹/۲١( » وزکر یا اذ نادی ربه رب لا تذرني فردا وانت خير الوارٹين‎ « 
. )٤۹/۴٤( » قل انما اعظكم بواحدة ان تقوموا لله مثنی وفرادی"‎ « 


عند ابن عر بي : 


اصل اشتقاق اللفظ : 
يرى ابن عربي ان لفظ« فرد » استحق هذه التسمية لنعت انضرد به عن أمر 
آخر . 
فعم انفرد ؟ وماذا ؟ لقد انفرد عن الشقع بالتشبه بالاحدية . 
يشبه الاحدية بانه مرتبة متميزة فى الاعداد . وبانه الواحد الذي يعطي 
للانين مرتبة الفردية . ويختلف عن الاحدية , بانه لا يكون الا بعد ثبوت 
AVY‏ 


الاثنين . ونوضح كلامنا بنصوص ابن عربي . 


يقول : 

)١(‏ « ان الفردية لا يعقلها المنصف . الا بتعقل امر آخر عنه انقرد هذا 
المسمی فردا پنعت لا یکون فیمن انفرد عنه › اذ لو کان فيه ما صح له ان 
ینفرد به . . . فلا بد من ذلك الذی انفرد عنه ان یکون معقولا ولیس الا 
الشفع والامر الذى انفرد به الفرد انما هو التشبه بالاحدية . واول الافراد 
الثلاثة فالواحد ليس بفرد . . . » ( ف ج۴٣‏ ص 44)) . 

»( « . . . فان الفرد لا يظهر الا من الثلاثة فصاعدا في كل عدد » لا يصح ان 

ينقسم" ... الفرد يتميز قى المراتب مثل الواحد . . . فاول الافراد 

الثلاثة » وهذا فردانية اللطيفة الانسانية تخالف وحدانيتها » فان فردانيتها 

نت تثبت له بتقدم الاثنين > وهو تسوية البدن » وتوجه الروح الكلي e‏ 


التفس الجرئية » التي هي اللطيفة الانسانية فكانت : فرداً . 
e‏ 


۳) « ...جيع النتائج لا تكون الا عن الفردية“ » الا ترى الى المقدمتين عند 
المنطقي مركبة من ثلائة » يتكرر الواحد في المقدمتين » فتظهر أربعة وهي 
اة . ولولا هذا الواحد الذي اعطى الفردية هذين الائنين › ما صح 
تاج اصلاً . i‏ 


وكذلك الذكر والانٹى لا ينتجان أصلاء ما لم تقم بينها حركة الجاع » 
وهي الفردية(“ ... » (كتاب اليم والواو والنون ص ص ٤-۳‏ ) . 

)٤(‏ « ولا كان الفرد لا يكون الا بعد ثبوت الاشين » ضعفا عن عة 
الوحدانية . . . » ( كتاب الالف ص )١‏ . 


KH 


# يجعل ابن عر بي الفردية ميدأ واصل كلنتاج في العالم المحسوس والمعقول . 
وھو یرادف بینها وبين التثليث بهذا المعنى . وقد توسعنا في شرح التثليث 
بكلام ينطبق حرفيا على الفردية هنا . فليراجع ؛ ونورد نتصوص ابن عر بي 
التي تتعلق بالفردية والتي تثبت كلامنا السابق في التثليث يقول : 

AVE 


»... والثلاثة اول الافراد فظهر التكوين عن الفرد لا عن الواحد‎ « )١( 
. )۸۹/٤ ف‎ ( 


« فا وجد الخلق الا عن الفردية لا عن الاحدية » لان أحديته لا تقبل 
الثاني . . . فكان ظهور العالم في العلم الالمي عن ثلاث حقائق معقولة" . 
فسّرّى ذلك في توالد الكون" بعضه عن بعض » لكون الاصل على هذه 
الصورة » (ف )۱۷١/١‏ . 

(۲) « ولا اعطت الحقائق ان النتيجة لا تكون الا عن الفردية » والثلاثة أول 
الافراد . جعل الله امجاد العالم عن : نفسه وارادته وقوله . والعين واحدة 
والنسب ختلفة . فقال « انما قولنا لشيء اذا اردناه ان نقول له كن فيكون » 
[1/ 6°[ . . . فالتثليث معتبر فى الانتاج والعالم نتيجة بلا شك » : 

( نقش الفصوص ص٦‏ ) . 


« والانسان الكامل أول في الفردية ... قال تعالى « خلقنا الانسان من 
سلالة من طین » (۱۲/۲۴۳] وهذه اول مرتبة »› «ثم جعلناه نطفة في قرار 
مکین » (۱۳/۲۳] هذه ثانية . « ثم خلقنا النطفة علقة » [٤/۲‏ وهي المرتبة 


الفردية“ وها الجمع (CUYA)...‏ . 


» لا تذرني فردا ) وحيدا بلا ولد يرثني‎ ... («١ : يقول البيضاوي‎ )١( 
٠ )۳۸ انوار التنزیل ج ۲ ص‎ ( 
. ٩ وقد فرق ابن عربي بين الفرد والواحد انظر شرحه للآية كتاب الالف ص‎ 

(۲) یشرح البیضاوي فرادی قاثلا : « ( مثنی وفرادی ) متفرقین اثنین اثنین وواحدا واحدا فان 
الازدحام يشوش الخاطر ويخلط القول » . (انوار التنزيل ج ١‏ ص ٠٤١‏ ) ولكن نتساءل عن السبب 
الذي من اجله قدم الح المثنى على الفردموهل يمكن ان يكون الفرد ثلاثة فيستقيم ور وده بعد التثنية 
هنا » ويوافق موقف ابن عربي من الفرد کا نرى فيا يلي . 
(۳) اول الافراد الثلاثة يتبعها ا-لخمسة فالسبعة فالتسعة فالحادي عشر . . . وهكذا تظهر الفردية 
فى الاعداد وبذلك تشبه الاحدية التي تظهر في الاعدادءمن حيث ان الواحد ليس عددا وانما له 
ظهور في الاعداد . 
9( انظر المعنى « الثاني » التالي 
(ه) نلاحظ ان الواح الذي يثلث الثلاثة هو الغرد . 
)١(‏ وهي ذات وإرادة وقول. استنبطها ابن عربي من الآية : «انغا قولنا لثيء اذا اردناه ان نقول 

AVo 


ه کن فیکون » ]٤۰/۱٩[‏ انظر تثلیث . 
(WW‏ ان کل اول سار عند ابن عربي ولا کان التطلیث اول منتچ فهوآیسري ئي کل اتاج . 
(M™‏ يراجع بشأن « فرد » عند ابن عربي : 
- الاصطلاحات ص ۲۸4 ( التفريد ) 
كتاب الالف ص ٩‏ ( فردانية الرجل ووحدانية المرأة) 
- رسالة الى الشيخ الرازى ص 1١‏ ( الفردية الاولى ) . 
- ف ج ١‏ ص 1۹۸ ( عن الفرد وجد الكون ) . 
- ف ج ۲ ص ٩4‏ ( القردية » هي الثلاثة ) ص 1٤4١‏ ( الاحدية لله والفردية للانسان ) . 
ف ج ٤‏ ص ۳۲ ( التثليث فرد ) » ص ٠١۸‏ ( الفردية والاحدية ) . 
- ف ج ۴ ص ۱۷۲ ( اهل التثليث ر با لحقوا با لموحدين فى حضرة الفردانية ) » ۴٠۸‏ ( الفردية 
والاحدية ) > ص ۴۲١‏ ( الفرد الاول = اول الافراد ) > ص ٠١۸‏ ( المفرد العين » المفرد 
الحكم ) ء ص ٤٩١‏ ( الثلاثة اول الافراد ) . 
- فصوص ج ١‏ ص ٠٠١‏ ( الفردية الثلاثية ) > ۲٠١‏ ( حكمة فردية ) ۲۹۸ ( الفردية 
الاو ) » ۲۲۲ ( الفردية ) . 
ج ۲ ص ٠۳۴‏ ( الفردية > الأول ) » ۳۲۲ « التثليث والفردية - الاعداد الفردية » . 
كتاب اهو ن ۱۸45 ( الفرد بلا فردانية ) 
رسالة المقنع في ايضاح السهل الممتنعح ص 1 ( المرد - التفريد ) . 


4 -اللاف راد 


مرادف : : الاخفياء . افراد الوقن“ .اعيان الاولياء“ الابر ياء 


الافراد. هم من د رجال المراتب » عند ابن عربي . فالسالك يتقلسب ف 
المراتب : كالزهد والولاية . . فكل مرتبة من هذه المراتب .لاتخلومن رجال 
بحفظونہا فی کل زمان . وهم لا یتقیدون بعدد خصوص ف مقابل رجال العدد 
( انظر « رجل ۲) . 

وتتوالى الاسماء عند ابن عربي على هذه الطائفة . فهم الافراد : لانه ليس 
هم حكم العموم . .. وهم الاخقياء : لانم الذين لايعرفهم الابدال ولايشهدهم 
الاوتاد . . وهم افراد الوقت : لاهم خارجون عن نظر القطب صاحب الوقست , 
فلا يحكمهم ولا يتصرف بهم بل القطب منهم . 

وهم اعيان الاولياء : لام الخاصة فيهم . وهم فی جنس البشر كاللائكة 
المهيمون فى جنس الملائكة . . وهم الابرياء : فلا يرى العالم عليهم من اثر 

AY" 


يقول ابن عربي : 

١-الافراد‏ = رجال المراتب . 
« ومنهم رضي عنهم الافراد » لا عدد بحصرهم » وهم المقربون بلسان 
الشرع . . . وهم رجال خارجون عن دائرة القطب » والخضر منهم ونظيرهم من 
الملائكة الاروإح المهيمة في جلال الله > وهم الكروبيون .. » (ف-۱۹/۲) . 

۲-الافراد = العامة . 
« . . . ولذلك سموا افراداً » اي ليس هم حكم العموم . ولكن من هذا مقامه 
له قوة التستر [ = الاخفياء] عن اعين الخلق » حتى لا يتسلط الخلق على فساد 
بنيته . . . » ( القربة ص٤‏ ) . 

۳ الافراد = الاخفياء . 

«...فهم الافراد الذين لا يعرفهم الابدال »ولا يشهدهم الاوتاد » ولا يكم 
عليهم الخوث والقطب والامام . . . » ( القربة ص ۳ ) . 

٤‏ -الافراد = افراد الوقت. 

« فجلال الله في قلوب الآفراد على مثل ذلك » فلا يشهدون سوى الحق » وهم 
خارجون عن حكم القطب »› الذي هو الامام » وهو واحد منهم .. ) 

(ف- ۷۵/۲ ) . 

ه- الافراد مع القطب = المهيمون مع العقل الاول. 
«واعلم ان العالم الهيم لا يستفيد من العقل الأول شيئا > وليس له على المهيمين 
سلطان » بل هى واياه فى مرتبة واحدة . كالافراد منا الخارجين عن حكم 
القطب » وان كان القطب واحدا من الافراد » لكن خصص العقل بالافادة كما 
خحصص القطب من بين الافراد“ بالتولية . . » ( ف ٠ )۹۴/١‏ 

٩-الافراد‏ = الابرياء. 

» والتفس مجبولة على حب الشفوف على ابناء ا جنس » واظهار قدرها عند الله‎ ١ 
ولمذا اكابر الاولياء احفياء ابرياء لا ترى عليهم من اثر المكانة والتقريب . . . بل‎ 
. (WAE)... لا نفرق بينهم وبين العامة‎ 


() ورد الصطلح عند ابن عربي في الفتوحات ج 4 ص ۷۸يقول : 
« .. .اوتي محمديية جوامع الكلم ... الا انه مأ ثم احد على قدم محمد بي الا بعض 
AVY‏ 


( 


الافراد الاكابر ولا يعرف لمم عدد وهم اخفياء في الخلق . . » . 
ورد المصطلح في الفتوحات . 


يقول : 


(Mm 


(6) 


« نقل الي والعهدة على الناقل » فان ابن القائد زعم انه ما رأى هناك امامه سوى فَدَم نبيه 
وهذا لا يكون الا لافراد الوقت»› فان لم یکن من الافراد فلا بد من ان یری قدم قطب وقته 
امامه زائدا على قدم نبیه » .> (ف-/۲۱) . 
افراد الوقت هنا اي الخارجون عن حكم القطب صاحب الوقت . 
ورد الملصطلح عند ابن عربي في كتاب المسائل ص ۲۸ . يقول : « الافراد وهم اعيان 
الاولياء » 
ورد المصطلح في الفتوحات ج ٤‏ ص ۱۷۸ انظر آخر نص في هذا المصطلح . 
يراجع بشأن « افراد » عند أبن عربي : 
الفتوحات ج ۱ ص ۱۹۹ ( الافراد وحكم القطب ) 
ص ۲۲۹ ( الافراد = اصحاب الركاب ) . 

- الفتوحات ج ۲ص ۱١‏ ( الافراد لا عدد محصرهم ) 

ص ٥۳‏ ( الافراد = المهيمون ) 

ص ۳٠١‏ ( الآحاد = الافراد ) 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۷۸ » ۱۷۸ ( الاخفياء ) 
المسائل ص ۲۸ ( اعيان الاولياء . الفرد ) 
- رسالة « مقام القربة » خطوط رقم ٩‏ مجاميع القاهرة 
الأصطلاحات ص ۲۸١‏ ( الافراد ) 
- رسالة الاقطاب ق ۱۹۸ ١‏ ( المفردون ) 
کا یراجع : 
- شرح. تائية ابن الفارض ق ۲۳۴ ( الافراد ) 
- اصطلاحات الصوفية » المقدسي ق ۱۷۷ ( الافراد ) 


$ 3 
۹ — اليد 


« التفريد » مرحلة يصلها السالك بصد « التجريد » . فإذا« جرد » 


السالك عن قلبه وسره الكون والسوى .« أفرد » الواحد . 


وقد توقف الصوفية قبل ابن عربي" عند هذين المفردين .عرقه) 


الطوسي [ت ۴۷۸ ه] بقوله : 


AVA 


«التفريد»إفراد المغرد برقع الحدث وإفراد القدّم بوجود حقائق الفردانية . قال 
بعضهم : « الموحدون لله من المؤمنين كشير والمفردون من الموحدين قليل » 
قال : الحسين بن منصورر الحلاج ). . عند قتله : حلب الواجد إفراد 
لواد  .‏ والتجريد» : ما ترد للتوب من شواهد الالرهية إذا صفامن 
كدورة البشرية » وقال : بعض الشيوخ وقد سثل عن التجريد » فقال : « إفراد 
N DEE‏ ... (اللمع ص٤‏ ) . 

اما ابن عر بي فیعرفهم) بقوله : 

« التجريد » اماطة السوى والكون عن القلب والسر . والتقضصريد : 

وقوفك باحق معك » ( الاصطلاحات ص ۲۸۹ ) . 


)١(‏ يعطينا الكمشخانوي صورة متكاملة عن التجريد والتفريد كا وصلته من كل التصوف 
السابق : 
« ( التجريد ) وهو في النهايات : تجريد الاخلاص عن شهود التجر يد . 
وصورته فی البدایات : التجريد عن المخالفات واللذات ودعوات الهوى . وفي 
العاملات : تجريد النفس عن رؤية تأثير الكائنات > ونسہة الافعال الى 
المخلوقات . وف الاخحلاق : تجريدها عن الميآت النفسانية والملكات الرديثة 
لشيطانية . وفى الاصول : التجريد عن الفتور فى السير والالتفات الى الغير . 
وني الادوية : التجريد عن العلوم الاستدلالية بالاهامات الالهية والعلوم 
للدنية » وى الأحوال : التجريد عن محبة السوى والاصطبار مع النوى » وي 
لولايات : التجريد عن الاساء والصفات وعن رسوم جميح الكائنات ؛ وي 
خحقائق : تجريد عين الحمع عن درك العلم 
( التفريد )تفريد الاشارة عن الحق بان لا يشير الى الخلتق في المداية والدعوة الى 
لله الا عن الحق ء وذلك حال بسط الله مع الخلق ظاهرا ء ليدعوهم اليه . 
وقېضه عنهم باطنا » > للا يقول الا ما قال الحى . وصورته في البدايات : 
تخليص الاشارة الى الحق بالعبادة . وفي الابواب : تخليص الاشارة الى الحق 
بالعقيدة. وفي المعاملات : تفريد الاشارة الى الحق بالتأثير والتصريف . وف 
الاخحلاق : تصريف الاشارة الى الحق بالحق والبعث » وي الاصول : تغليص 
الاشارة الى الحق قصدا وسلوكا . وف الادوية : تخليص الاشارة باحق عحبة 
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وغبرة ¢ وف الولايات 8 تخليص الاشارة باحق افتخارا وبوحاء وفي الحقائق: 
تخليص الاشارة بالحق شهودا واتصالا » ( جامع الاصول۔ ص )۲٠٤‏ . 


۹- الزس 2 


الغراسة كن العبد ان يرى ف المتفرس فيه علامات يستدل بها . وهي على 
ثلاثة انواع , فراسة حكمية وفراسة ايمانية وفراسة الهية . 
يقول : 
١-الفراسة‏ : رؤية بنور اله 
» . . ویقول[تعالی]«اننی ذلك آیات للمتوسمین »ای‌للمتفرسین ویقول الرسول 
: « اتقوا فراسة المؤمن فانه يرى بنور الله" » ( بلغة الخغواص )۴١‏ . 
۲- الغراسة الحكمية : علامات طبيعية مزاجية 
« . . فاعلم ان الفراسة اذا اتصف بها العبد » له فى المتفرس فيه علامات » بتلك 
العلامات يستدل . والعلامات منها طبيعية مزاجية » وهسي الفراسة 
الحكيمة .. . 0( ف- ۲٠٠/۲‏ . 
۳-الفراسة الايانية : تور اهي 
« فاعلم اولاً ان الفراسة الايمانية وبما نبدأ ء انها نور المي يعطاه المؤمن لعين 
البصيرةء يكون كالنور لعين البصر . وتكون العلامة فى التفرس فيه » كنور 
الشمس الذي تظهر به المحسوسات للبصر . . . )ف- (rot‏ . 
٤‏ -الفراسة الالمية : نور اهي 
« ... ومنها [العلامات] روحانية نفسية ايانية > وهي الفراسة الاهية . وهي 
نور اهي في عين بصيرة امؤمن يعرف به اذ يكشف له ما وقع في المتفرس فيه . » 
(ف۔ ۲۴٣/۲‏ ) . 


: الحديث « اتقوا فراسة المؤمن فانه ينظر بنور الله » إنظر فهرس الاحاديث . حدیث رقم‎ )١( 
. (۴(7 
: » يراجع بشأن « فراسة‎ )۲( 
٠۷١ . 1۹۹ روض الرياحين اليافعي ص‎ - 
مادة فراسة‎ ٠۲4١ کشف الظنون ج ۲ ص‎ - 
AA`* 


- الرسالة القشيرية ص ٠٠١‏ 


علم القلوب للمکي ص ۱۹ ۰ ۲۰ . 1۹۷ 
0۴ — ارق 


راجع « جع « المعنى الاول 5 الثاني الغالق“ 


(۱) کا یراجع ببخصوص « فرق » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ١‏ ص ص ۱٠١-١١٤‏ » 
الفتوحات ج ۲ ص ٩۴۲-۱۳۲‏ » 
الفتوحاټ ج ٤‏ ص ٤٥ء ٠ ٠٠١‏ 
ترجمان الاشواق ص ٥4‏ › 
رسالة لا يعول عليه ص ٠١‏ › 
الاصطلاحات ص ۲۸۷ » 
الارشاد ورقة 16۸ » 
- شرح تائية ابن الفارض . القيصري ورقة ۸ » 
- فصوص الحكم . فهرس الاصطلاحات . مادة فرق » 
امابالنسبة للفظة« فر ق» قبل ابن عربي. فليراجع نفس مراجع لفظة « جمع » لان الفرق من 
ثنائيات الفكر الصوفي . 
کا یراجع : 3 
ترجمة اللوائح . عبد الرحمن الجامي ص 4 اللائحة الثانية ( التفرقة عند القوم ) . 


۴- المق‌التان 


وهو الحال الذى يشعر فيه العبد بتميزه عن الرب »بعد تحققه بوحدته 
معه . انه شهود للكثرة فى الوحدة . والوحدة فى الكثرة" . 
يقول اين عر بي : 
« . . مقام الفرق الذي تيز فيه العبذ من الرب . وهو الفرق الثاني المطلوب › 
وهو اعلى عند المحققين العارفين بالل » من المقام في عين الجمع » فان الجمع على 
الحقيقة إذن بالتفرقة » فانه يؤذن بالكثرة ولا كثرة في العين . فهو راجع الى جمعك 
AAS‏ 


به عند اخذك منك . » ( ترجمان الاشواق هامش ۴) . 


»0 لم هتم ابن عربي كثرا بالالفاظ التي كثر تداوها بين طائفة المتصوفة » اللهم الا الالفاظ التي 
البسها جديدا من فلسفته . 
() « (الفرق الثاني ) ... الفرق الثاني هو جع الحمع بجعنى رؤية الكثرة في الوحدة والوحدة 
في الكثرةء ويسمى بالفرق الثاني لكون الفرق الاول عبارة عن رؤية خلق بلا حق فهو حال 
من الحجب برؤية الكثرة عن رؤية الواحد المقيم لجميعها » 
( لطائف الاعلام . ورقة ٠٤١‏ أ) . 
کا یراجع : 
لطائف الاعلام : ص ٠٤١‏ أ ( الفرق - الفرق الاول- فرق الجمع - فرق الوصف ) . 
- الاصطلاحات الصوفية . القاشاني . ورقة ۸٦‏ ب » 
- الارشاد . ابن عربي . ورقة ۱٤۸‏ » 


-٤4‏ الان 


انظر « قرآن » 


0°0۵ _ فۆان قان ° 
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انظر « قرآن » المعنى الاول 


(1) وردت هذه العبارة في الفتوحات ج ٤‏ ص ٠١١‏ »وهي لا تقبل العكس فلا نقول؛ قرآن في 
فرقان لان التفرقة لا تتضمن الجمع . انظر« جع » . 


E 


يستعمل ابن عربي كلمتي المفصل والمجمل للاشارة الى العلاقة بين 
الانسان والعالم .من حيث أن الاول هو مجمل حقائق الثاني . والعكس بالعكس 
الثاني هو تفصيل حقائق الاول . 


AAY 


انظر « عالم صغیر » و« عالم کبیر » 
« انسان صغیر » و« انسان کبیر » . 


. 


۷ -- فصيكة الکهر 


المحب مهتوك الستر فلا يستطيع كتاناً“ , لذلك ينعته ابن عربي ب 
١‏ فضيحة الدهر » . 
يقول : 
« . . . نعت المحب بأنه مهتوك الستر » سره علانية » فضيحة الدهر » لا يعلم 
الکټان . . . » (ف-۹/۲٣۴)‏ . 


)١(‏ لا بخفى الهمية الكهان فى الحب والدور الذى لعبه في اشعار الصوفية » ما لا يتسع المجال 
لذکره . 


۸ - الأقطرة 


الفطرة التي يولد كل مولود عليها . هي الاقرار بالربوبية . وهي اول 
میثاق اخذه الحق على البشر حین اشهدهم على ربوبیته فقالوا : بلى . 
يقول ابن عر بي : 
« و« الفطرة » علم التوحيد" › التي فطر الله الخلق عليها » حين اشهدهم › 
حين قبضهم من ظهورهم ( وقال هم ) : « الست بربكم ؟ - قالوا : بلى » 
فشاهدوا الربوبية قبل كل شيء » ( ف السفر الاول فق ٤۳۴۷‏ ) . 
« وهو قوله (َية ) : كل مولود يولد على الفطرة » وهو الميشاق الخحالص 
لنفسه . .. )» ( ف )٥۷/٤‏ . 
« فالعبد طاهر الاصل » في عبوديته › لانه خلوق على الفطرة » وهي اقرار 
بالعبودية للرب سبحانه » [ف السفر الخامس فق ]٥۸۳‏ . 
يراجع « میثاق » 


)٩(‏ قارن بين اهمية الميثاق فى التوحيد عند ابن عربي والحنيد فى رسائله . اذ بنى الحرد تصوفه 


AAT 


وبخاصة فى التوحيد على فكرة الميثاق وحال الانسان عندها . 
(۲) راجع الحدیث فی فهرس الاحادیث رقم :(۴۳۷) . 


الق 


ف اللغة : 


« الفاء والقاف والراء اصل صحيح يدل على انفراج فى شيء » من عضو أو 
غبرذلك . من ذلك : الفَمّارللظهر » الواحدة- فقارة »> سميت للحزوز والفصول 
التي بينها . والفقير : الكسور فقار الظهر . وقال أهل اللغة : منه اشتٌق اسم 
الفقير » وكأنه مكسور فقار الظهر من ذِليِهِ ومسكنته . . . واما قوم : أفقرك 
الصيد فمعناه انه امكنك من فقاره حتی ترمیه . . . » 

( معجم مقاييس اللغة مادة« فقر ) ) . 

« فان اشتقاق الفقر لغة من : أرض فقراء » وهي التي لا نبات فيها ٠‏ ولا شيء أصلاً 
فهو من المقلوب . » ر( لطائف الاعلام مادة « الفقر » ورقة ٠٤۴‏ أً) . 
فى القرآن : 

الفقر فى القرآن يشير الى الحاجة وهو نعت للخلق فى مقابل الغنى ( نعت 
للحق ) . 
(أ) « فقال رب اني لا نزلت الي من خير فقیر » )۲٤/۲۸(‏ . 
(ب) « يا ايها الناس انتم الفقراء الى الله » والله هو الغني الحميد » )٠١/١١(‏ . 
عند اين عربي" : 1 

يقف الباحث امام نصوص ابن عر بي فى الفقر ساتلا : هل يتناقض هذا 
المحفكر العظيم » فيرى : من ناحية ان الفقر صفة ذاتيةللممكن ومن ناحية ثانية 
يکد انه یناما . وطبعا لا ينال الانسان ما هو ذاتي له . اذن ؟ 

اذن : ابن عربي ينظر الى الققر من وجهتین ختلفتين دون ان ينبه الى 
ذلك . اذ انه ينظر اليه من الوجهة الوجودية ومن الوجهة السلوكية . فهناك ء 
اذا جاز التعيير : فقر وجود - وفقر سلوك . 
١-الققر‏ الوجودى : 

الققر هنا هو صفة ذاتية للممكن فى جيع احواله ( ثبوت - وجود عيني”). 

AAE 


فهو فی حال ثبوته يفتقر الى مرجح . واذا وجد افتقر الى مرجح لاستمرار 
وجوده" . والی کل ما بجویه عاله لحفظ وجوده ( طعام 3ء( . 
اذن الفقر نعت ذاتي للمعدوم“ والموجود .يشمل كل الخلق فهو عام 

الحكم شامله . 

۲-الفقر السلوكي : 

أن آلفق ر الأول هو فقر عام واجب . اما الفقر السلوكي فهو فقسر خاص 

عَرَضي .وان كان فى الواقع شهودأ للفقر الاول . 

وتقريبا للاذهان نعطي مثلا : معية الله . فهي عامة بدليل الآية : ١‏ وهو 

معكم ايا كنتم » [0۷/ ]٤‏ وهي خاصة بدليل الآية : « ان الله مع الصابرين ...» 

1 ] ] . فمعية الحق العامة لم يستحقها العبد بقعل او صفة انها :معية وجود. 

اما الثانية فهي معية خاصة استحقها العبد لصفة نفسية قامت به . 

وكذلك الفقر الاول العام فقر ذاتي لافضل فيه للعبد ولا تعمل يفترض 
مثوبة خاصة او « ثمرة » معينة . 
اما الفقر الثاني الحاص .فهو فى الواقع : 

› شهود للفقر الذاتي : كل موجود متحقق بالفقر ولكنه لايشعر بذلك‎ -١ 
فمن اختار الفقر ب يخيل اليه انه اختاره  ولكن العارف يستطيع ان هيز أنه‎ 
. يشنهد فقط ويي فقره الاصلى‎ 

۲- ان الفقر الخاص له اضافة واحدة : الى « الله » . فالققر السلوكي هو « فقر 
الى الله » وهذا ما يكتسبه السالك .فلا يفتقر الا الى الله . واذا افتقر الى اى 
شيء من العالم »فهو فى الواقع افتقار الى الله من حيث اساؤه . فالحق تسمى 
بكل اسم يفتقر اليه العبد . فالعارف عنده هذا الشهود : اي ان كل افتقار 
الى كون هو افتتار الى اسم أنهي“ . 

. ان الفقر الخاص هو سلوك تنفسي وجاهدة .بل هو ثمن القرب الاي وبابه‎ ٣ 
ومن تحقق بالفقر الكامل تحققاً تاما نال ثمرته : القرب الاي . وهو هنا‎ 
. قرب النوافل : ای یکون الحق سمعه وبصره فیقول للشیء کن . فیکون‎ 

اما نصوص ابن عر بي فنوردها فما يلي : 
(أ) « الفقر حكم يعم الكون أجعه ولا احاشي من الاعيان من احد» 
(ف ۲۹۳/۲) . 
« فما خلق الله العالم على قدم واحدة الا في شيء واحد » وهو الافتقار . فالفقر له 
ذاتي « والغنى له أمر عرضي » (WFI).‏ . 
(ب) « الخني بالل فقير اليه فالنسبة بلفظ « الفقر الى الله » اولى من النسبة 
AAe‏ 


بالغنى » لان الغنى نحت ذاتي يرفع المناسبة بين ذات احق والخلق » وكل 
طلب فيؤذن بمناسبة . . . ما في الكون الا طالب » فا في الكون الا فقير لا 
طلب . ويتميز الفقر عن ساثر الصفات بأمر لا يكون لغيره وهو انه صقة 
للمعدوم والموجود › وكل صفة وجودية من شرطها ان تقوم بالموجود » ألا 
ترى الممكن في حال عدمه » يفتقر الى المرجح » فاذا وجد افتقر ايضاً الى 
استمرار الوجود له وحفظه عليه > فلا یزال فقیرا ذا فقر في حال وجوده » وفي 
حال عدمه . فهو اعم المقامات حكاً [ = الفقر الوجودي] » فالذي يكتسب 
من هذه الصفة [ = الفقر السلوكي] اضافة خاصة »وهي الفقر الى الله لا 
الى غیره . » ( ف )۲۹٤-۲۹۳۴/۲‏ . 

« قال الله تعالى : « يا أيها الناس أنتم الفقراء الى الله والله هو الغني الحميد » 
1 يعني باسمائه » کا نحن فقراء الى اسيائه > ولذلك اتی بالاسم 
الجامع للاسماء الاهية" . . . وباب الفقر ليس فيه ازدحام لاتساعه وعموم 
حكمه ‏ والفقر صفة مهجورة وما يخلو عنها احد" . وهي في كل فقير 
بحسب ما تعطيه حقيقته » وهي آلذ ما ينا ها العارف* . فانها تُدأخله على 
الحق ويقبله الحق » وتقرب منها اختها وهي : الذلة . قال أبو يزيد : قال 
لي الحق : تقرّب الي جا ليس لي الذلة والافتقار . . . نعتان للممكنات» ليس 
لواجب الوجود منها نعت في اللسان . . . وني هذه الآية اعني آية قوله : 
« انتم الفقراء » ( ٠١/۲١‏ ) تسمی الحق لنا باسم کل ما يقر اليه » غير منه 
أن يقرا غبره . فالفقيرهو الذي يفتقر الى كل شيء ولا يفتقر اليه شىء » 
وهذا هو العبد اللحض ... فتكون حاله قي شيئية وجوده , كحاله فى شيئية 
عد مه » ( ف ۲۹۳/۲) . 

(ج) «فکل موجود اضافي متحقق بالفقر وان ولم يشعر بذلك [ = فقر وجودي] 
وان وجده فلا يعلم ان ذلك هو المسمى فقراً . . . ان الفقر نعست 
واجب . . . وجوبا ذاتیا » رف )۲۹٤/۲‏ . 
« وقال [رب العرش] لي : باغوث » ليس الفقير عندي من ليس له شيء › 
بل الضقير الذى له امر فى كل شيء .اذا قال لشيء كن فيكون . . . وقال : 
ياغوث » قل لأصحابك واحبابك » فمن اراد منکم صحبتي فعلیه اختیار 

AA" 


الفقر“ » ثم فقر الفقر » ثم فقر عن فقر الفقر » فاذا تم فقرهم فلا هم الل 
|“ »( الرسالة الغوثية ق تق ۷۹ أ- ۷۹ ب ) . 


»( يراجع بشأن « فقر » : 
لطاف الاعلام ق تى ٠٤۴‏ ب - ٠١١‏ أ ( الفقر - الفقر التام - فقر الخني - الفقير- فقي 
الرضى ۔ فقر الفقر ) . 
كتاب المسائل . المحاسبي ص اه › 
الرسالة القشيرية ص 1۲١‏ › 
- اللمع . السراج ص ۷۴ ؛ 
_ روضة الطالبين الغزالل ص ٠ ٠١٤۴‏ 
- رسال ابن سبعين نشر بدو الرسالة الفقبرية ص ص ۲۲-١‏ حيث توسع بشرح الفقر من 
ناحية:اللخة والفقه » والعقل » والطريق . 
کا یراجع : 
Exé gese coranique_‏ الاب نویا ص ۲۷ ( مقاتل : الفقبر والمسكين ) . 
اما ايلي فننقال عنه هذا اطع من رسالته د حقيقة اليقين » ورقة ۸ : « فان كنت من بطر 
عليه اللغوف والرجا وقتا ما أو لفعل ما أو لشهود ما فلست من الفقر بشيء » وكذلك ان 
كنت ترجو امرا ما نما يتعلق بالفتح عليك . . . فانت مشرك مبعد ليس لك في احقيقة 
قدم . والعارف عندنا من لا يتغير بوجه من الوجوه ٠.‏ . اذا كل متغير ليس من الفقر 
على اصل » . 
(۲) راجع « عين ثابتة » 
(m‏ إن الخلتی عند ابن عربي يتجدد مع الانفاس ولا بد من مرجح في كل خلق , 
انظر « خحلق جدید » 
)6( اى معدوم الوجود العيني انظر « عدم » « عين ثابتة > 2 
)٥(‏ راجع « اسم الي » . 
)١(‏ انظر « الاسم الجامع » . 
(v)‏ يعني هنا الفقر الوجودي . 
(MM‏ يتكلم هنا على الفقر السلوكي . ونلاحظ كيف ان ابن عرپي يتتقل في کلامه بين نظرتين ال 
الفقر دون ان ينبه القارىء الى هذه النقلة . 
)٩(‏ بخصوص « فقر » عند ابن عربي » فليراجع : : 
فصوص الحكم ج ١‏ ص ٠٠١‏ ( الفقر الكلي . الفقر النسبي ) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ۱۷۰ ( الافتقار الذاتي ) » ص ص ۲۹٤-۲۹۲‏ ( باب في معرفة الفقر 


. ) واسراره‎ 
AAY 


- الفتوحات ج ۴ ص ٤١١‏ . 
)٠١(‏ انظر « قرب النوافل » . 


نے 
انظر « خطاب انضحي » : المعنى الأول الفقرة « ١‏ » 
1 - الفَناء 


انظر « بقاء » 


- لوق 


انظر « تحت » 


۴ - الف حص ۰ 


ف اللغة : 

1 الفاء والياء والضاد اصل صحيح واحد > یدل على جریان الشيء بسهولة ٤‏ 
ثم يقاس عليه . من ذلك فاض الماء يفيض . . . ومنه : أفاض القوم من عرفة » اذ 
ادفعوا وذلك کجریان السيل .. . (١‏ معجم مقاييس اللخة مأدة « فيض )) . 
فى القرآن : 

ورد الاصل فيض بالمعنى اللغوي السابق . 
(أ) جريان الشيء بسهولة . 


« ترى أعينهم تفيض من الدمع ما عرفوا من الحق » )۸۴/١(‏ . 
AAA‏ 


(ب) افاض القوم من عرفة : اذ اڏقعوا 

« ثم افيضوا من حيث أفاض الناس واستغفر وا الله » (۱۹۹/۳) . 
رج افاض القوم قى الحديث : اذا اندفعوا فيه . 

« الا کنا علیکم شهودا اذ تفيضون فيه » )٩/١١(‏ . 

والجدير بالذكر ان القرآن العزيز لم يضف الفيض الى الححق كا انه لم 
ير بطه بفعل الخلق مطلقا . 
عند ابن عر بي : 

حاول ابن عربي ان يسر فعل الخلق . ووجود المخلوقات الى جانب الحق قي 
الوجود ,دون ان يخرج عن الوحدة الوجودية . فأتى بمفردات وصور تحافظ على 
وحدة الوجود عبر اثنينيته المشهودة رخالق -خلق ) : المرايا“ . الصور" ؛ 
المجالي” .الفيوضات ... فالخلق قي مذهب ابن عر بي ليس ايجادأ من العدم ء 
بل هو ظهور وتجل اهي فما لا بحصى عدده من صور الموجودات . فالحق يخلق 
المخلوقات بلغة ابن عربي : يتجلى في صورتها . وهذا الفيض” الالهي على 
نوعین يشکلان مرحلتين في منطق النظام الوجودي لا في واقع الامر: الفيض 
الاقدس والفيض المقدس" . 

فالفيض الاقد س يسبق الفيض المقدس فى منطق الوجود على ان حقيقة 
الامر عند الشيخ الاكبر هو ان الفيض دائم مستمر 

'اوسنعرضص فا يلي هذه العبارات الثلان باختصار ٌ 


HHR 
: القيض الاقدس‎ 
الفيض الاقدس : هو مرتبة العماء” - وهو تجلي الذات الاحدية لنفسها في‎ 
صور جیع الممكنات التي يتصور وجودها فيها بالقوة . فهو اول درجة من‎ 
درجات التعينات فى طبيعة « الوجود المطلق » . ولكنها تعينات معقولة لا‎ 
وجود هاف عالم الاعيان الحسية »بل هي جرد قوابل للوجود . وهذه الحقائق‎ 
المعقولة .او الصو ر المعقولة للممكنات هي التي يطلق عليها ابن عر بي اسم‎ 
9 للموجودات“‎ ٣ الاعيان الثابتة‎ » 


ويضيف ابن عربي احيانا على عبارة الفيض الاقدس كلمة « الساري › 
AAS‏ 


فيقول :«الفيض الاقدس السارى » وذلك لان الفيض الاقدس هو أول 
بالنسبة للمقدس .وکل اول سار<° . 


R#H# 
: د الفيض الحقدس‎ 
وقد سبق الكلام عليه قى « التجلى الوجودي” » . وهو تجلي الواحد فى صور‎ 
الكثرة الوجودية . ايى ظهو ر الاعيان الثابتة من العالم المعقول الى العالم‎ 
المحسوس . او ظهور ما بالقوة قي صورة ما بالفعل . وظهور الموجودات‎ 
. الخارجية على نحو ما هي عليه قى تبوتها الازلي‎ 
» وكا قلنا ان الفيض الاقدس هو تجلى الحق لذاته ف الصور المعقولة للكائنات‎ 
نستطيع ان نقول هنا ان الفيض المحقدس هو تجلى الحق فى صور اعيانها . فهو‎ 
. ٠”قلطملا بذلك الدرجة الثانية من درجات التعين فى طبيعة الوجود‎ 
KHK# 
: الفيض الدائم‎ # 
لا يصل فعل الخلق الى غايته بالفيض المحقدس .اذ لو توقف عنده لا تصلف‎ 
المخلوق بالغنى عن الخالق : فالفيض المقدس يُوّجد أعيان المخلوقات في‎ 
العالم المحسوس . ولكن طبيعة هذه المخلوقات , الفناء » فهي لا تلبث ان‎ 
تفْتى ,من حيث أن ها الثبوت ق العدم”٠ ,اذن لا بد من خلق مستمر وفيض‎ 
. دائم يُوجد هذه المخلوقات في كل لحظة لاما تفنى فى كل لحظة‎ 
٤ E (خلق جدید‎ 
فالفيض الدائم هو تجلى الحق المستمر في صور العالم المحسوس .او بتعبسير‎ 
اخر هو استمرار ودوام الفيض المحقدس . فابن عر بي لم نجرد فعل الخلق من‎ 
. فعاليته . كا يظن البعض”“ . بل على العكس هو الفعل الوحيد المستمر‎ 
. فال خالق على الدوام*“‎ 
ونورد فما يلي النصوص التي تظهر فيها هذه الفيوضات الثلاث وهي على‎ 
. اقتضابها معبرة‎ 
: قول‎ 
(أ) « ومن شأن الحكم الانمي انه ما سَوّى علا ء إلا ويقبل روحاً اميا » عبر عنه‎ 
۸۹۰ 
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بالنفخ فيه »> وما هو الا حصول الاستعداد من تلك الصورة المسواة › لقبول 
الفيض التجلي الدائم الذي لم يزل ولا يزال . وما بقي الا قابل والقابل لا 
يكون الا من فيضه الاقدس”"“ . . . » (فصوص )٤۹/١‏ . 

(ب) « فسبحان من عين الاعيان"“ بالفيض الاقدس . . . وكوْن الاكوان*٠‏ 
بالفيض المقدس » ( مرآة العارفين ق ١‏ ) . 

(ج) « والحق تعالى وهاب على الدوام » فياض على الاستمرار » والمحل قابل 
على الدوام » (ف١/۷٥)‏ . 


راجع « مرآة » 


راجع « صورة » 


راجع « تجلى » 

راجع « خلق » 

على الرغم من استعال ابن عربي لغة الفلسفة الافلاطونية المحدثة واساليبها في التعبير عن 
الخلق باصطلاح الفيض » الا ان مذهبه في الفيض متميز عن هذه الفلسفة من حيث ان 
الفيوضات عنده ليست الا تجليات لحقيقة واحدة فى صور ختلفة » على حين انها عند افلوطين 
سلسلة من الوجودات يفيض كل منها عن الوجود السابق عليه ويتصل به اتصال المعلول 
بعلته» فالفيوضات الافلوطينية وان كانت ترجع الى اصل واحد فهي ليست هذا الواحد ولا 
مظهرا له . انظر فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۱٩-۹‏ ›» ص ٠١۱‏ . 

الفيض الاقدس والفيض المقدس يرادفان تجلي الخيب وتجلي الشهادة : فالتجلي الا لمي في 
الغيب هو تجليه لذاته في ذاته في الصور المعقولة لاعيان ا ممكنات» وتجليه في الشهادة هو ظهوره 
في صور اعيان الممكتأت في العالم الخارجي . 

يقول ابن عر بي : 

« ان لله تجليين : تجلي غيب وتجلي شهادة . فمن تجلي الغيب يعطي الاستعداد الذي يكون 
عليه القلب . . . فاذا حصل له . اعني القلب - هذا الاستعداد تجلى له التجلي الشهودي في 
الشهادة فراه» فظهر بصورة ما تجلى له . . . » ( فصوص ۱١١-٠۲١/١‏ ) . 

انظر شرح المقطع الفصوص ج ۲ ص ص ٠٤١-٠٤١‏ . کا يراجع « تجلي غيب وتجلي 
شهادة » . 

انظر ٭ عمأء » 

راجع « عين ابتة » 

عفيفي فصوص الحکم ج ۲ ص ص ٩-۸‏ » 
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)۱١(‏ راجع « اول» 
)۱١(‏ راجع « تجلي وجودي » 
(1۷) عفيفي فصوص ا لمکم ج ۲ ص ٩‏ ۰ 
(۱۳) راجع « عين ثابتة » 
)1٤(‏ راجع « خحلق جدید » 
)٠١(‏ لقد نظر الباحثون الى فعل الخلق عند ابن عربي عبر الوجود الواحد . فالمخلوقات لا وجود 
حقيقي ها اذن لافعل خلق حقيقي للخالق وبالتالي يخسر فعل الخلق معناه . ( راجع كلام عفيفي 
فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۸-۷ ) . 
على حين يظن ابن عربي ان فعل الخلق يكتسب كل معناه باتصاف المخلوقات بالافتقار الى 
الخالق . فالمخلوقات ان استقلت بوجودها اتصفت بالغنى عن الخالق وبالتالي يكون فعل 
الخلى فعلا ماضيا لا محمل في طياته هذه الفعالية المستمرة . 
)۱١(‏ وهذا يذكرنا بالتصور الديکارتي له . 
(۱۷) راجع شرح المقطع . الفصوص ج ۲ ص ص ٠١-۸‏ . 
(۱۸) اي الاعيان الثابتة » 
(۱۹) اشارة الى قوله « كن » ]٠٠/٠١[‏ للاعيان الثابتة فتكونت في العالم المحسوس » 
(۲۰) یراجع بخصوص « فيض » عند ابن عربي : 
- الاتحاد الكوني ق ٠٠١‏ أ ( الفيض السامي ) 
- کتاب الحق ق ۲۹ ( الفيض الاقدس الساري ) 
- كتاب التراجم ص ١‏ ( الفيض ) 
كتاب المسائل ص ١١‏ ( الفيض الذاتي - الفيض الارادي) . 
- ف ج ٤‏ ص ۹۲ ( الفيض الدائم ) . 
- فصوص الحکم ج ۲ ص ص ٠١١-۲۸-۲۷‏ . 4۷۹ ( حالف الفلاسفة المشائين من المسلمين 
بان الكثرة قد صدرت عن الواحد ) » ۱۹۷ ( فيض اقدس » فيض مقدس ) › ۲٤١‏ 
( فیض ) › ۲٤۵‏ ( فیض اقدس - فيض مقدس ) » ۴۴۷ ( فيوضات ابن عربسي 
وافلوطین ) . 

الديوان ص ۳۸ ( الفيض السامي ) . 


4- الشيض الات دس 


مرادف : جلي غيب 
انظر « فيض » الفقرة الأول 
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0 — الفي‌المقثڈس 


مرادف : « تجلى شهادة » 
انظر « فيض » الققرة الثانية 


المفيض = الانسان الكامل 
انظر « الانسان الكامل » 
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e 
فة ارين‎ - ۷ 


تتردد في نصوص ابن عربي عبارة « قبة ارين » او « ارين » وهو يشير بها ؛ 
اول : الى نقطة فى الأرض يستوي معها ارتفاع القطبين فلا يآخذ هناك الليل من 
النهار ولا النهار من الليل . 
ثانياً : الى « صفة » فى الاشياء عامة بمعنى : الاعتدال او حل الاعتدال . 
يقول : 

ر( « قال الشادي : اجتمع اربعة نفر من العلهاء فى « قبة ارين » تحت خط 

الاستواء . . . » ( ف السفر الاول فق 1۸٤4‏ ) . 


(ب) « ارين : محل الاعتدال فى الاشياء » ( الاصطلاحات )۲۹١‏ . 


۸ — القن 


: القبض : جلاف البسط : به يقبضه قبضا وقبّضه » 
a‏ : حلاف الانبساط . تقبّضت ال دة ني النار اي انزوت . وف 
اساء الله تعالى : القابض › TET‏ 
بلطفه وحكمته ويقبض الارواح عند امات . وفي الحديث : يقبض الله الأرض 
ويقبض الساء اى مجمعها . . والقبض : الانقباض » وأصله في جناح الطائر ء 
قال الله تعالى ا ن . وقبض الطائرٌ 
جثاحه . عه . 
وقوله تعالى : « ویقبضون ایدیم . . .)[۹۷/۹] » « والله يقبض ویبسط)» 
17 اى يضيق على قوم ويوسع على قوم . والقبضة : ما أخذت بجمع كفك 
كله . فاذا كان باصابعك فهي القبصة » بالصاد . . . وي التنزيل : « 
قېضة من اثر الرسول » ]۹5/۲١[‏ . وصار الشيء في قبضي وقبضتي اي في يلكي . 
وقوله عز وجل : « والأرض جيعاً قبضكّه يوم القيامة ۷/۴۲ ] . قال ثعلب : هذا 
AAV‏ 


کا تقول هذه الدارٌ في قبضتي ویدې اي في ملكي » ( لسان العرب مادة « قيض ») . 
قي القرآن : 
انظر « فى اللغة » 
عند ابن عربي : 
« القبض » و« البسط» حالان للاتسان بعد ترقيه عن , الخوف والرجاء» » 
وقبل تحققه , بالهيبة والانس »“ . 
يتميز القبض والبسط انا يتعلقان في وقته|بحسب الوارد على حين ان 
الحخوف والرجاء هما تعلق بالمستقبل“ . 
ويرى ابن عربي ان « البسط» من المقامات التي يتصف الانسان هماق 
الدنيا والآخرة . اما القبض فيلازم الانسان الى اول قدم يضعه في الجنة »ويز ول 
عنه . وبديبي ان « البسط» يلازم الانسان فى الجنة من اثر واردات الجمال . 
اما « القبض » فلا معنى له فى دار النعيم الا انه يَستّبدل من مشاهدة 
الجلال ‏ باهيبة . 
يقول ابن عربي : 
)١(‏ «كان الرجاء يشاهد إجلالا من کان من خوف شاهد الافضالا 
فانظر الى قبض وبسط فيه|ا يعطيك ذا صدا وذاك وصالا“ 
الله قد جل لذا إجلاله ولذاك جل من سناه جالا) 
ف السفر الاول فق )٥٦١‏ 
« العارف جد قبضاً وبسطاً فى حال من الاحوال - لا يعرف سببه » وهو امر 
خطير عند اهل الطريق . فيعلم ان ذلك لعَفلة منه عن مراقبة قلبه في 
رادت » وقلة نفوذ بصيرته في مناسبة حاله مع الامر الذي أورثه تلك 
الصفة » ( ف السفر الخامس فق ٤٤١‏ ) . 
« ثم لتعلم ان هؤلاء البهاليل . . . منهم المسرور ومنهم المحزون. وهم في 
ذلك بحسب الوارد الذي ذهب بعقولمم . فإن كان وارد قهر قبضهم e‏ 
وان كان وارد لطف بسطهم » ( ف » السفر الرابع فق ٠١١‏ ) . 
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(۲) « ...المقامات منها ما يتصف به الانسان في الدنيا والآخرة : كالمشاهدة 
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والجلال وا لما ل والأنس واهيبة والبسط . ومنها ما يتصف به العبد الى حين 
موته » الى القيامة » الى اول قدم يضعه في الجنة » ويزول عنه : كالخوف 
والقبض والحزن والرجاء . . . » (ف السفر الاول فق ۹۸ ) . 


يقول القشیری فی رسالته : 
« الميبة والانس وه فوق القبض والبسط » فك ان القبض فوق رتبة الخوف » والبسط فوق 
منزلة الرجاء » فاهيبة اعلى من القبض والانس اتم من البسط » ( الرسالة القشيرية ص ۴۴ ) . 
ويقول الجحرجاني فی تعریفاته ص 1۷۸ : 
« القبض والبسط : وها حالتان بعد ترقي العبد عن حالة الخوف والرجاء » فالقبض للعارف 
كالخوف للمستأمن » . 
يقول القشيري : 
« . . ومن الفصل بين القبض والخوف » والبسط والرجاء . ان الخوف إنغا يكون من شيء من 
المستقبل . . . واما القبض فالعنى حاصل في الوقت . كذلك البسط . فصاحب الخوف 
والرجاء تعلق قلبه في حالتيه بآجله » وصاحب القبض والبسط أخيذ وقته بوارد غلب عليه في 
عاجله . . . » ( الرسالة ص ص ۴۳-۳۲ ) . 
يقول الحنيد : 
« الخوف من الله يقبضني » والرجاء منه يبسطني » والحقيقة تجمعني » والحق يفرقني . اذا 
قبضني بالخوف أفناني عني » واذا بسطني بالرجاء ردني علي » فإذا جمعنى بالقيقة 
احضرني » واذا فرقني باحق اشهدني غیرې فغطاني عنه aS‏ 
ممسكي › وموحشي غير مۇنسي . . فانا بحضروي اذوق طعم حضوري . 
e‏ 

يتكهن الصوفية في موجبات القبض والبسط دون الوصول الى قطع . يقول القشيري : 
« ومن ادنی موجبات القبض ان یرد على قلبه وارد موجبه اشارة الى كتاب ورمز باستحقاق 
تأديب » فيحصل في القلب لا عالة قيض . 

وقد يكون موجب بعض الواردات إشارة الى تقريب او اقبال بنوع لطف وترحيب » 
فيحصل للقلب بسط . وفى الجحملة قبض كل احد على حسب بسطه » وبسطه على حسب 
قبضه . وقد یکون قبض بُشکل على صاحبه سببه » جد فی قلبه قبضاً لا يدري موجبه ولا 
سببه » فسبيل صاخب هذا القبض التسليم حتى يمضي ذلك الوقت . . . وقد يكون بسط يرد 
بغتة . . لا يعرف له سبباً هز صاحبه ويستفزه » فسبيل صاحبه السكون ومراعاة الادب » 
فان فی هذا الوقت له حطر عظيم فلیحذر صاحبه مکرا خفياً كذا قال بعضهم : فتح علي باب 
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من البسط فزللت زلة فحجبت عن مقامي . . . وقد عد اهل التحقيق حالتي القبض والبسط 
من جملة ما استعاذوا منه » ( الرسالة ص ۴۴ ) . 


- قدمعلى ققدم 


فى اللغة : 


« القاف والدال وا ميم اصل صحيح يدل على سبق ورعف « ثم يفرع منه ما 
يقار به يقولون القدم : حلاف الحدوٹ ...قال ابن دريد وقادم الانسان 2 


راه والجمع قوادم . . . ومقدمة الجيش : أوله . . . وقدّم الانسان معروفة ء 
ولعلها سميت بذلك لاما آلة للتقدم والسسّق . . . » 
(معجم مقاييس اللغة مادة « قكم )) . 

فى القرآن : 
(أ) ققدم . قدامت ,تقدام , كل هذه أفعال ءتدل على السبق فى مقابل التأخر : 

« واذا القبور بعثرت . علمت نفس ما قدمت واخرت » ]٥/۸۲[‏ . 

« قل لکم میعاد یوم لا تستئخر ون عنه ساعة ولا تستقدمون » [۳۰/۴۲] . 
(ب) قدم الانسان : ولكن بمعنى مجازى فيه اشارة الى الرسوخ والثبوت . 

« ربنا افرغ علینا صبرا وثبت اقدامنا » [۲/ ]۲٠١‏ ٭ 

« ان تنصروا الله ینصرکم ویثبت اقدامکم“ [V/V]‏ . 
(ج) قدم = اقبل . 

« وقدمنا الى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثورا » [۲۳/۲] . 


عند ابن عر بي" : 


# ان القدم ليست عضواً بل « صفة » وهي : الثبوت . 
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يقول : 

« يضع الجبار فيها قدمه" » القدم : الجارحة . ويقال لفلان فى هذا الامر قده 
ای ثبوت . . . الحجارحة تستحيل على الله تعالى وجل » (ف )4۹۸/١‏ . 

« والقدم : الثبوت » ( ف )٤۲۴/۳‏ . 


HHR 
استعمل ابن عر بي عبارة « على قدم » و« قدم » للاشارة الى القدمية .وهي‎ # 

اقتفاء الاثر للتحقق بماثلة صفاتية . مثلايقول : فلان على قدم محمد (يلة ) 

وهذا يعني ان المحذکور هو « حمدی۰ » , ی انه سار على آثر اقدام حم 

رة ) فى الطريق الى الحق . وذلك بغية الوصول الى التحقق « بعينه*» 

فيصبح عین محمد (بل ) : « عین صفات » لا « عین ذات» . 

ونقسول على الترادف : فلان « على قدم » محمسد (يل ) ؛ او فلار 

« محمدي » - او فلان « عين محمد » (بةٍ ) الصفاتية طبعا - وهذا الموقف ل 

ارتباط وثيق بنظرة ابن عر بي الى الانبياء فكل نبي هودكلمة»“ تضم جلة 

حر وف او « حقيقة » تجمع عدة حقائق مفردة . ولكن هذا الجمع لم يؤثر و 

وضوح السات التي اتاحت القدمية والماثلة الصفاتية . 

قول ابن عربي : 

)٩(‏ « ...قلوب الافراد"“ من رجال الله کا لخضر وامثاله » وهم على قدم محمد 
( ي ) ... (ف۳/۳) . 
« ...وله [صاحب مقام ألنبوة العامة = الولي“] درجات الاتباع وهو تا 
لا متبوع » ونحکوم لا حاکم » ولا بد له فی طریقه من مشاهدة قدم رسوا 
وإمامه لا یکن ان یغیب عنه حتی فی الکثیب" )» ( ف )۲٣٤/۲‏ . 

(۲) « وقال [ابن عربي] لي [ابن سودکین] رضي الله عنه : اوصيك بوص 
واحب منك ان تحافظ عليها » وهي قدمي مع الله تعالى » وهي ان لا تفار 
عبوديتك ابدأ . . . » ( وسائل السائل ص )٠‏ . 
ويتضح من هذا النص ان « القدم”٠»‏ هو : الصفة او الحال التي ثبت فيز 

مع الله تعالى . وهذا يناسب ما ذهبنا اليه فما تقدم . 
۹°۰4 


(۱) انظر « انوار التنزیل » ج ۲ ص ۲۱١‏ » 

(۲) «القدم : يشيرون به الى ما ثبت للعبد في علم الحق » يكنى به عن أخحر صورة من تعيناته 
سبحانه الكاملة وتنوعات ظهوراته الكلية الشاملة تعالى وتقدس . . . وهو المشار اليه بقوله 
عليه السلام : حتى يضع الجبار فيها [النار] قدمه » ( لطائف الاعلام ق 16۸ ب ) » كا 
يراجع في الورقة نفسها : قدم الصدق . 

. )۴۸( انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم‎ (Mm 

» انظر « حمدې‎ )٤( 

» انظر « عین‎ )٥( 

» انظر « كلمة‎ )٩( 

(۷) انظر « فرد» 

(۸) انظر « نبوة عامة » 

. » انظر « جنة الكثيب‎ )٩( 

(٩۱)یراجع‏ بشأن « قدم » عند ابن عربي : 

القتوحات ج ۲ ص ۲۸١‏ ( قدم الصدق - قدم الجبروت ) 
- الفتوحات ج ۲ ص ٤٩۳ , ۲٥۲‏ ۰ 

- عقلة المستوفز ص ٥٩۹‏ »› 

- رسالة الاقطاب ق ۹۹۸ ب » 


۰- مقدمات الڪوبن 


مرادف : مقدمات الكون 


يقول ابن عر بي : 
« ان الله تعالی اذا اراد ان ّث أمرأً اشار اليه بعلامات لن فهمها » يتقدم على 
وجود الشيء » تسمى : مقدمات الكون » يشعر بها أهل الشعور . وكثيرا ما 
يطراً هذا في الوجود في عالم الشهادة » ولا سيا اذا ظهر في موضع ماء لا يليق 
بذلك الموضع » فانه بخاف من ظهو ر ما يناسب ما ظهر . . , > 
( کتاب الاسفارص ۲۲) . 


ويعطي اپن عر بي على هذه المقدمات”“ مثلا : التحجير على آدم الاكل من 
۹¥ 


الشجرة . وحيث ان موطن الجنة لايقتضى التحجير .كانت تلك اشارة الى : حتمية 
ظهور حقيقة التحجير. فكائت :المعصية اذن كان التحجير اشارة الى وقوع 
المعصية ... 


يقول : 
« كتحجير الله عليه [آدم] الاكل من الشجرة » وموطن الجنة لا يقتضي التحجير ء 
فانه یأکل منها فیها ما یشاء . . . فلا وقع التحجير . . . عرفنا انه لا بد ان تظهر 
حقيقة ذلك الاثر . وانه يستنزل من عالم السعة والراحة الى عالم الضيق 
والتكليف » ولو عرفها آدم ما تهنا زمان مقامه في الجنة . 

(الاسفار ص )۴٤‏ . 


(۱) یراجع بشأن مقدمات الکون : الفتوحات ج ۲ ص ٠۲٤-۲۵۹‏ » 
(۲) ان عدم المعرفة هذا لا ينقص من مقام آدم العلمي » بل ان طبيعة هذه المعرفة تتأتى من حكم 
العادة والتجربة 3 ولم يتقدم لآدم عليه السلام عادة ولا تجربة ( انظر الاسفار ص ۲٤‏ ) . 


1 ¬ الان 


فى اللغة : 
« واما القرآن فاختلف فيه . فقال جماعة : هو اسم علم غير مشتق خاص 
بكلام الله فهو غير مهموز . . . وهو مروى عن الشافعي . . . وقال قوم ومنهم 
الاشعري : هو مشتق من قرنت الشيء بالشيء » اذا ضممت أحدها الى الآخر 
وسمي به : القرآن . . . وقال الفراء : هومشتق من القراثن لان الآيات منه يصدق 
بعضها بعضا . . . وقال آخرون منهم الزجاج : هو وصف على فعلان » مشتق من 
القرء بمعنى الجمع » ومنه قرأت الاء فى الحوض أي جمعته . . . ( وحکی ) 
قطرب . . انما سمي قرآنا لان القارىء يظهره ویبینه من فيه . . . قلت [الامام 

السيوطي] والمختار عندى في هذه المسئلة ما نص عليه الشافعي » 
الاتقان فى علوم القرآن . السيوطي ج ١‏ ص ص ١١-٠‏ ) . 

4۳ 


5 02 
فى القران : 

هو عَلّم للكتاب المنزل على رسول الله محمد بن عبد الله ءخاتم النبيين 5ة . 
وهو آخر الكتب السماوية نزولا . 

بدآتزول القرآن بمکة »ثم توالی حتى تم قي ثلاث وعشرين سنة . وقيل قي 
عشرین سنة . واول ما نزل منه عندما کان رسول الله ئة يتعبد وحده ټی غار 
حراء : « اقرآ باسم ربك الذى خلق .خلق الانسان من علق » ]۲-١/۹٩[‏ . 

ثم وای نز وله على حسب الحوادٹ . وکان رسول الله قد اتخذ کُتّاباً .یکتبون 
ما ینزل منه اولا فأولا" . منهم : ابو بکر » وعمر . وعشان ‏ وعلی » والزبیر بن 
العوام . وخالد وابان ابنا سعيد بن العاص .وغلاء بن الحضرمي .وابي بن كعب . 
وغیرهم وهم کثیرون . وکان جبریل يعلم رسول الله ان يضع آية كذا قي موضسع 
كذا »على الترتيب الذى عليه آيات السور الآن . 

اما ترتيب السور » فقد قال اكثر المسلمين انه أمر اجتهادى من الصحابة . 
وكان من الصحابة من جع القرآن كله على عهد رسول الله ية .منهم : ايسي بن 
کعب . ومعاذ بن جبل , وزید بن ثابت .وابو زید بن سعید . وعبد الله بسن 
مسعود . وعلي بن ابي طالب . وعثان بن عقان » وابو بكر الصديق ‏ وعمر بن 
الخطاب . وعمر و بن العاص . وعائشة . وحفصة . وام سلمة . وغيرهم كثيرون . 
ولكن بعض هؤلاء الآخسر اكملوا جعه بعد وفاته إل . 

لا ظهر قى الجامة . بعد وفاة رسو ل الله ب . مسيلمة الذى اغى النبوة › 
وفتن كثيرا من العرب . أرسل ابو بكر اليه جيشا . فقاتله ودمره . ومات ق تلك 
الوقعة سبعون من قراء القرآن 8 فقال عمر لابي بكر . أخشى ان يستحر القتل 
في القراء , فيذهب كثير من القرآن ءواني أرى ان يجمع . 

وكان ابو بكر قبل موت هؤلاء السبعين يتردد قى قبول مشورة عمر بذلك . 
فلما قتل هؤلاء ارسل لزيد بن ثابت وعهد اليه جع القرآن . 

فجمع زيد جيع الحفاظ . وكل ما كتب من القرآن . واوعسى كل ذلك بسين 
دفتي کتاب واحد . فحفظه اپو بکر عنده ,ثم عنه عمر فی حياة اپسي بکر ثم 
أودعه غمر عند حقصة ابنته . 

فلما انتشر المسلمون ف الآفاق .اختلف الئاس قى القراءة على قدر اخثلاف 
لغاتهم . مشل التابوت كان يقرآها بعضهم بالتاء وبعضهم باهاء . فأخبر عشان 
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بذلك . وكان اميرا للمؤمنين . فاستعار مصحف ابي بكر من عند حفصة . وكتثب 
منه اربع نسخ . وضبطها بلغة قريش التي نزل بها القرآن . فآرسل الى كل مصر 
بمصحف .وآمر الناس بان ينسخوا مصاحفهم منها . وأوعز باحراق كل ماخالفها 
وكان ذلك سنة ( ۳١‏ ) من الجرة0 . 
والقرآن في مجمله هو دستور المسلمين .ينظم علاقاتهم : باحق بالتبي › 
بآنفسهم . بغيرهم من البشر كل ذلك بر ونة متحركة تجعله مناسباً للانسسان في 
تطوره عبر مراحل البشرية . ولو اتسع المجال لبينا ذلك بالرجوع الى الالزام في 
القرآن وحدوده . 
عند ابن عر بي : 
ورد اللفظان « قرآن » ود فرقان » فى الكتاب العزيز للدلالة على التنزيل 
( راجع الفقرة السابقة ) . ولكن ابن عربي يفرق بينهم| كا سذرى . 
HKH‏ 
القرآن هو الجمع قي مقابل الفرقان ( التفرقة ) . ويرى ابن عربي ان 
اختصاص محمد و ) من دون سائر الحقائق بالقرآن .يعود الى ما في دعوته 
الى الحق . من الجمع بين التنزيه والتشبيه .فى مقابل دعوة غيره ( فرقان = 
تنزیه) . يقول ابن عربي : 
« وقال [التنزيل بلسان نوح] « دعوت قومي ليلا ونارا فلم پزدهم دعائي لا 
فرارا » ]٩/۷۱[‏ ... وعلم [العلاء بالله] انہم [قوم نوح] انما لم يجیبوا دعوته لا 
فيها من الفرقان » والامر قرآن لا فرقان . ومن اقيم فى القرآن لا يصغي الى 
الفرقان وان كان فيه . فان القرآن يتضمن الفرقان والفرقان لايتضمن 
القرآن“ . وهذا ما اخحتص بالقرآن الا محمد (لة ) ... انه اوتی جوامم 
الكل“ . فا دعا حمد ٤(‏ ) قومه ليلا ونہارا » بل دعاهم ليلا فی نهار » ونهارا 
فی ليل . . . » ( فصوص ۷۱-۷۰/۱) . 


HEH ¥‏ 
# ان القرآن هو الاجال في مقابل الفرقان ( بيان - تفصيل ) . 
يقول ابن عربي : 


« . .. كالمتقي اذا اتقى الله جعل له فرقاناً > وهو علم يفْرًق به بين احق 
q0‏ 


والباطل” في غوامض الامور ومه|اتها عند تفصيل المجمل › وإلحاق المتشابه 
با محكم في حقه » فان الله أنزله متشابها ومجملا » ثم اعطى التفصيل من شاء من 
عباده . . . ) ( فتوحات ۲۲۰-۲۱۹/6) . 
« فان الله يقول « الوم أكملت لكم دينكم » ]/٠[‏ هذا هو الفرقان عند اهل الله 
بين الامرين » فانم [اهل الله] قد يرونه (ب ) في كشفهم » فيصحح هم من 
بالنقل . . . )» ( فتوحات ۲۸/6) . 
« خلق الانسان علمه البيان » ]٤/٥٥[‏ وهو الفرقان » ( فتوحات )۳۹١/٤‏ . 
K###‏ 
# ان القرآن” هو الانسان . من حيث انه جامع فى ذاته لما تفرَق من حقائشق 
العالم . 
وهو على الاخص: الانسان الكامل او « محمد » وة ) . للجمعية التي 
يته 2 . 
يقول ابن عربي : 
« فاذا قرأت القرآن » فكن أنت : القرآن لا في القرآن » ( فتوحات ٤١/4‏ ) . 
« . . ولا یعرف ما قلناه » الا من کان قرآنا فی نفسه" » « فصوص )۸٩/۱‏ 
« فمن اراد ان یری رسول الله ٤(‏ ) من لم یدزکه من امته » فلينظر الى 
القرآن . فاذا نظر فيه فلا فرق بين النظر اليه وبين النظر الى رسول الله (ية ) . 
فكأن القرآن انتشاً صورة جسدية يقال ها محمد بن عبد الله بن عبد المطلب . 
والقرآن كلام الله وهو صفته » فكان محمد صفة الحق . . . » ( فتوحات ٩١/٤‏ ) . 


(1) وبمذا الاشتقاق قال اين عربي . انظر الفتوحات ج ۴ ص ۴۳۱۸ . 

(۲) « وقال ابو المعالي عزيزي بن عبد الملك المعروف بشيدلة . .. فی كتاب البرهان : اعلم ان 
الله سمى القرآن بخمسة وخسين اسا » ساه : كتابا ومبينا(٤٤/۲]‏ . . . وقرآنا وكر يا 
... وكلاما [3/۹] . .. ونورا ]1۷4/٤[‏ . .. وهدى ورحمة (۷۷/۲۷] . . . وفرقانا 
1" . . . وشفأء [۸۲/۹۷] . . . وموعظة ٥۷/۱۰71‏ . . . وذكرا ومباركأ ]٠٠/۲١‏ . . . وعليا 


۹ 


... وحكمة [4/ه] ... وحكيما ]1/١[‏ ... ومهيمنا [/44] 
وحبلا ... وصراطا مسستقما [۹/ ]۱٥۴‏ و وق 1۲/۱۸ ... وقولا وفصلا 
۷ ... وتبا عظماً 1۲/۷۸7 . . . واحسن الحديث ومثانی ومتشابا [۲۳/۳۹] . . . وتنزیلا 


1 ... وروحا[۲٤/5۲]‏ ... وخا 4 ... وعربيا [۲/۱۲] . .. وبصائر 
... وبيانا[1۳۸/۴] . . وعلمأ (۴۷/۱۳] . . . . وحقا ۲/۴ . .. وهادیا (۹/۱۷] . . . 
وعجبا ]٤4/4١[‏ . .. وتذكرة ]٤۸/٩۹[‏ . . . والعروة الوثقسى (١۲/١ه٠]‏ ... وصدقا 
... وعدلا [1۱/۹] ... وامرا (/ه] . .. ومنادیاً ۳/۳ . . . وبشری 


1 . . . ومجیدا[۲۱/۸] . . . وزبورآ[۲۱/٥۰٠]‏ . . . وبشیرا ونذیرا[۳/4۱] .. . وعزیزا 
) ... وبلاغا[٤۲/۱٠]‏ . . . وقصصا[١٠/۴]‏ . . . وسماه اربعة اساء في آية واحدة في 
صحف مكرمة مرفوعة مطهرة1٠۴/۸٠]‏ » ( الاتقان في علوم القرآن . السيوطي ج ۱ ص ص ٠۲-٠١۱‏ ) . 
كما يراجع مرادفات « الفرقان » في التنزيل [ = النور » الخروج من الشبهة › التصر] » 
كتاب الترمذى « تحصيل نظائر القرآن » ص ص ٤ ٠١ ٤۸‏ 
(۳) وذلك بخلاف « الحديث » الذي منع الرسول من كتابته ووصانا بالتواتر اللفظي السمعي 
)٤(‏ انظر داثرة المحارف الاسلامية النسخة العربية مادة « قرآن » . 
کا یراجع : 
Comprendre I’Islam. Schuon P. P. 11-23‏ - 
Le coran, Blachère introductionsP. P. 11-23‏ - 
مباحث في علوم القرآن . صبحي الصالح ص ص ۲٠-۱۸‏ 
(ه) هذا الاختصاص بالقرآن لمحمد ( ل ) ارث يرثه « المحمديون » راجع « حمدي » . 
)١(‏ أن القرآن يتضمن الفرقان » والفرقان لا يتضمن القرآن . كا ان الجحمع يتضمن التفرقة . 
والتفرقة لا تتضمن الجمع (راجع « جع ۲) . 
(۷) راجع « جوامع الكلم » 
(AM‏ الموضوع نفس . انظر : 305 Mahomet. Maurice gaudefroy- Demombynes P.‏ 
(۹) يراجع بخصوص « قران » و« فرقان » عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۱ ص ٥٩‏ ( قرآن = جمع ) » 
الفتوحات ج ۴ ص ۳۲١‏ ( ختم الولاية المحمدية = أخ القرآن ) . 
ص ۳۹۲ » ص ٤٠۲‏ ( الفرقان = البيان ) » ص ٤۷۲‏ . 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ٩۱‏ ( عين القرآن ) > ص ٠۴۳‏ ( القرآن فرقان ) 
ص ٠١١‏ ( الفرقان فى عين القرأن ) . 
)١١(‏ يقول القيصري : 


« فالدالة منها [الحقائق العلمية] على جملة مفيدة آية »والبعض الجامع لتلك الجمل سور 
۹¥ 


ومجموع المعقولات او الموجودات باعتبار التفصيل فرقانا وباعتبار ا جمع قرآنا» ولکون 
جمعها في الانسان الكامل يسمي نفسه ايضا قرآنأ . . . » 
( رسالة فی علم الحقائق . ق ق۴ ب-٤‏ أً) . 
راجع « انسان کامل » 
( انظر « مجمع الحقائق » « حتصر » « نسخة » « صورة » « حقيقة الحقائق » . كلها الفاظ 
يوردها ابن عربي للدلالة على جعية الحقيقة المحمدية لحقاثق الحضرتين : الاهية والكونية . 
1) يقول عفيفي في شرح المقطع : « اى ولا يفهم هذه المسألة الا « الانسان الكامل » الذي هو 
الكون الجامع حقائق الوجود كلها في نفسهء والتي تتمثل فيه يع الصفات والاساء الاهية 
فهو کالقرآن بجوی کل شيء . » ( فصوص ۸۲/۲) . 


القان‌الکیر 


لقد استعمل ابن عربي لفظ‹ قرآن » كمرادف لكلمة « جاميع » . 
الانسان قرآن . اى جامع فى ذاته لكل الحقائق [نسخة الحق . نسخة 
لعالم ... ] . وهو قرآن صغير فى مقابل القرآن الكبير [العالم]" . 
نول ابن عربي : 

« فالوجود کله حروف وکلات وسور وآيات فهو : القرآن الكبير» 

( فتوحات )۱۷/٤‏ . 
« . . . ولا بجحجب عن ملاحظة المختصر الشريف من هذا المسطور › الذي هو 
عبارة عنك . فان الحق تارة يتلو عليك من الكتاف الكبير الخارج ¢ وتارة يتلو 
علهك من نفسك» فاستمع . . .» ( مواقع النجوم ص ۲۲) . 


)١‏ لقد استعمل صوف متأحر لفظ « قرآن » بامعنى نفسه في جملة واضحة بسيطة » للاشارة الى 
الحقيقة المحمدية » يقول « اللهم صل على . . . قرآن الحقائق الالهية » . ( احزاب النصر . 
احمد بن ادریس ط . بیروت ۱۳۸۹ هھ . ص ص ۸٩-۸6‏ ) . 

( راجع « العالم الصخير » « الانسان الكبير» . 

( راجع « حرف » 

4) اشارة الى الآية : « سنریہم آياتنا فی الآفاق وفي انفسهم )٠۴ /٤١( ٩‏ . 
فالعالم هنا الكتاب الكبير في مقابل الانسان ( المختصر الشريف ) . 


۹۰۹۸4 


o۴‏ — امان زاو ڪرم 


ان الانسان هو القربان الاكرم الى الله عز وجل , فبه يتقرب المخلوقات- ما 
هم دونه الى الحق . وكل ذلك لجمعيته حقائق العالم وحقائق الحضرة الالهية . 


يقول : 


« ان الانسان بنفسه هو الطلسم الاعظم » والقربان الاكرم ٤‏ الجامع خصائص 
العالم »> فهو قر بة الى مكوكب الكواكب سبحانه . . . » ( بلغة الخواص ق ۸۹4) . 


- القملن ^ 


الترادفات : الغوث - الخليفة - قطب الزمان” - قطب الوقت* - 
واحد الزمان*“ شخص الوقن“ ہہ صاحب الوقن“ 2 
عبد الله“ _ الحجاب الاعلى“ - مرآة الحق-٠‏ 

فى اللغة : 

« القاف والطاء والباء اصل صحيح يدل على المجمع . يقال : جاءت العرب 
قاطبة اذا جاءعت با حمعها . . ومن الباب القطب : قطب الى لانه جح 
امرها اذ کان دوره علیها ٠‏ ا ٤‏ ويقال انه نجم'يدور عليه الفلك ¢ 

ویستعار هذا فیقال : فلان طب بني فلان » اي سيّدهم الذي یلوذون به ٩...‏ 

( معجم مقايبس اللغة مادة « قطب )) . 


فى القرآن : 


الكلمة غير قرآنية . 


عند ابن عر بي : 


يستعمل ابن عر بي لفظة « قطب » : نكرة مضافة .وهي فی هذه الحال تكتسب 
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معناها وشخصها من اضافتها . والقطب هنا يؤّخذ بالحعنى اللغوي المندسي 
فیکون : 
کل شخص يدور عليه امر من الامور . او مقام من المقامات او حال من 
الاحوال . مثلا الزهد والتوكل وكل ما توصل الى تعداده المتصوفة من 
الحقامات والاحوال .لكل منها قطب تدور عليه . فللزهد قطب . . 
والقطب بهذا المعنى يقبل الكثرة والتعدد قى الزمان الواحد . ولا يقبلها في 
الامر الواحد ( الزهد - التوكل ) . ك| انه لايطلق عليه مترادفات القطب 
التي اشرنا اليها اعلاه . 

يقول ابن عربي : 


» . . . وما أعني الاقطاب الذين لا يكون في كل عصر الا واحد »> وانما . . . كل 
من دار عليه امر جماعة من الناس في اقليم وجهة : الابدال في الاقاليم السبعة » 
لکل اقلیم بدل ٩٥‏ هو قطب ذلك الاقليم » وكالاوتاد الاربعة”° هم اربع 
جهات فحفظها الله ہم . . . وكذلك اصحاب المقامات فلا بد للزهاد من 
قطب يكون المدار عليه فى الزهد فى اهل زمانه » وكذلك فى التوكل والمحبة 
والمعرفة وساير المقامات والاحوال » لا بد فی كل صنف صنف من اربا ها من 
قطب يدور عليه ذلك المقام . . . » ( رسالة الاقطاب ق ق ۱۹۷ ب -۱۱۸ أً) . 


« . . . ولقد اطلعني الله تعالى على قطب المتوكلين .فرأيت التوكل يدور عليه 
کأنه الرحی حین تدور على قطبها . . . ) ( ف )۷٩/٤‏ . 
HH‏ 
# ك) يستعمل ابن عربي لفظة « قطب » : معرآفة مطلقة اى غير مضافة . وهي 
هنا تفيد شخصاً معيناً ( القطب ) فى مرتبة معينة ( القطبية ) .ونقسم موقف 
الحاقي منها شقين : 
اولا - القطب هو واحد من آدم الى يوم القيامة .لم يتلق القطبية من قطب 


سبقه بل هو القطب الواحد . وهو رسول حي بجسمه في هذه الدار 
الدنيا . 


ثانيا- القطب هو واحد فى الزمان الواحد ‏ يتعدد على مر الازمنة »يتلق 
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مرتبة « القطبية ٠»‏ من القطب الذي ينتقل بالموت الى العالم الآخر ‏ 
وهو ليس برسول بل من الاولياء بصورة عامة » ومن « الافراد» 
بصو رة خاصةد“ . 
وهذا القطب هو «الغوث » و« صاحب الوقت » الى غير ذلك من 
المصطلحات التي سبق ان اشرنا الى مرادفتها للقطب . 


ولكن الواقع هو ان هذا القطب ليس القطب حقيقة »بل نائب له وهو 
يعلم بتلك النيابة . آما القطب الحق .فهو الرسول المشار اليه في الفقرة 
السابقة » فكل قطب ينال القطبية عن قطب سابق»هو نائب للرسول 
القطب الواحد من آدم الى يوم القيامة . 


نورد فما يلي نصوص ابن عر بي التي تثيت القطب الواحد ونائبه »يقول : 
محفظ البیت باركانه . . . فلا يخلوهذا النوع [الانساني] ان يكون فيه رسول 
من رسل الله . . . الان ذلك الرسول هو : القطب المشار اليه الذي ينظر 
احق اليه ء كَيبّقى به هذا النوع في هذه الدار ... فلا بد من ان یکون 


الرسول الذي يحفظ الله به هذا النوع الانساني [ = القطب] موجوداً . . . في 
هذه الدار بجسده وروحه يتخذى » وهو جلى الحقق من آدم الى يوم 
القيامة .... والأرض لا تخلو من رسول حي بجسمه فانه قطب العالم 
الانساني . .. »(ف )١/۲‏ . 

(ب) « ولكل واحذ من هؤلاء الاربعة [ادريس » الياس» عيسى» الحضر] من 
هذه الامة فی کل زمان » شخص على قلوبہم [ = على قدم : فلتراجع] مع 
وجودهم :هم نواہم› فأكثر الاولياء من عامة أصحابنا » لا يعرفون القطب 
والامامين والوتد الا النواب لا هؤلاء المرسلين . . . وهذا يتطاول كل واحد 
من الامة لنيل هذه المقامات [القطبية » الامامة » الوتدية] » فاذا حصلوا او 
خحصوابهاء عرفوا عند ذلك اعم نواب لذلك القطب » وناثب الامام يعرف ان 
الامام غیره وانه نائب عنه (MM)...‏ . 

i‏ . ادريس عليه السلام وهو القطب الذي لم يت الى إلآن » والاقطاب فينا 

. ) ٤٥٥/۲ نوابه » ( ف‎ 
HFH 
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# القطبية هي مرتبة ومقام . نستطيع ان نعرفها بلغة عصرية »اذا امكن 
التعبير . فنقول : انها بمثابة السلطة التنفيذية للعحلم الالمي الذى هثل 
السلطة التشريعية . 
وشرح ذلك يتبدى فما اشرنا اليه غير مرة قى هذ: المعجم .من ان المتصوفة 
اثبتوا دولة روحية فاعلة باطنة على غرار الدولة الظاهرة .وكان فيها : 
الخليفة وهو القطب .فى مقابل خليفة الظاهر”“ . والامامان وه وزيران 
للخليفة القطب” . 
والقطبية او خلافة هذه الدولة الباطنة . هي مرتبة يناخا القطب ر المعنسى 
« الثاني » ثانا ) , تخوله التصرف فى الكون . ولكنه تصرف تنفيذى يحكمه 
العلم الاي . فالقطب هو واحد فى الزمان. وله رقائق متدة الى جيع قلوب 
الخلائق . يستطيع من خلاها ان ارس صلاحياته . من حيث ان حوائج العالم 
أجعه تتوقف عليه - وما ان يولى القطب القطبية حتى يبايعه في مبايعة عامة » 
كل مكلف أعلى وادنى»ما عدا المهيمين من الملائكة والافراد من الاولياء ‏ 
الذين لايدخلون تحت دائرة تصريفه . 

يقول ابن عربي : 
(أ) « ...لا يكون فى الزمان الا واحد يسمى : الغوث والقطب . وهو الذي 

ینفرد به الحق ويخلو به دون خلقه » فاذا فارق هيكله المنور انفرد [الحق] 


بشخص آخر . لا ينفرد بشخصين في زمان واحد . . . وذلك العبد عين الله 
في كل زمان ل ينظر الحق قي زمانه الا اليه وهو الحجاب الاعلى" .. » 
( ف )٥٥۵/۴‏ . 


«....وواحد منهم [الاوتاد] القطب الذى هو موضع نظر احق من 
العالم (oN)...‏ 
« القطب وهو عبد الله وهو عبد الجامع ٠١‏ فهو المنعوت بجميع الاساء تخلقاً 
وتحققاً . وهو مرآة الح » ومجلى النعوت المقدسة » ومجلى المظاهر الاهية › 
وصاحب الوقت . . . « )ف / (oV‏ . 

(ب) « القطب مركز الدائرة وحيطها ومرآة احق » عليه مدار العالم . له رقائق 
متدة الى جميع قلوب الخلائق » با-خير والشر على حد واحد » لا يترجح واحد 
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على صاحبه . وهوعنده لا خير ولا شر » ولكن وجود . . . . » 
( منزل القطب ص ۲) ٠‏ 
« فمنزل القطب حضرة الامجاد الصرف فهو الخليفة » ومقامه : تنفيذ الامر 
وتصريف الحكم . . . وبيده حزائن الود » والحق له متجل على 
الدوام . . . ولا بد لكل قطب عندما يلي مرتبة القطبية » [ من ] أن يبايعه 
كل سر وحيوان وجاد ما عدا الانس وا لجان الا القليل منهم ٠.‏ . القطب 
الذي توقفت عليه حوائج العالم من اوله الى آخره . . . » . 
( مزل القطب ص ص ٠ ) ٤-۳‏ 
ج( راك الله سبحانه اذا ولى من ولاه النظر في العالم 8 المعبر عله بالقطب * 
وواحد الزمان » والغوث » والخليفة » نصب له في حضرة المشال سريرا 
أقعده عليه . . . فاذا نصب له ذلك السرير » خلع عليه جميع الاساء التي 
يطلبها العالم وتطلبه » فيظهر بها حللا وزينة . . . فاذا قعد عليه بالصورة 
اللهية » وامر الله العالم ببيعته على السمع والطاعة . . . فيدخل في بيعته كل 
مأمور اعلى [ا ملأ الاعلى - العقل الاول- النفس] . .. وادنى [الحيوان - 
النبات] . . . الا العالين [من الملاثكة] . وهم المهيمون العابدون بالذات لا 
بالامر . . . والافراد من البشر الذين لا يدخلون تحت دائرة القطب وما له 
فيهم تصرف » وهم كمل مثله مؤهلون لا ناله هذا الشخص من 
القطبية . . . ) ( ف )۱۳۷-١۱۳۹/۳‏ . 
« ... أن المبايعة العامة لا تكون الا لواحد الزمان خاصة . وان واحد 
الزمان"“ هو الذي يظهر بالصورة الاهية في الاكوان (ONG)...‏ . 


»( لقد حص الدكتور محمد مصطفى حلمي « القطبية » عند ابن الفارض ببحث قيم متكامل : 
بدأه بوقفة عند لفظ « قطب » ومعناه في التصوف الاسلامي ( للقطب نى التصوف معنيان : 
قطب معنوي قديم واحد منذ آدم الى يوم القيامة وهو قطب الاقطاب او الحقيقة المحمدية - 
قطب حسي حادث يتلقى القطبية عن قطب آخر سبقه . . . ) وثنى بوقف ابن الفارض من 
القطبية الصوفية » ثم اتبع ذلك جقارنة موقف ابن الفارض من القطب مع موقفي ابن عربي 
والجيلي . 
كما افرد الدكتور التفتازاني فصلين كاملين في تابه ابن سبعون وفلسفته الصوفية ص ۲۹۸ 
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وما بعد . لبحث معتى « المحقق » او« الوارث » عند أبن سبعين ومقارنة مفهومه بالقطب 
او الانسان‌الكامل »عند كل من ابن عربي وابن الفارض والجيلي . 
وتجدر الاشارة الى ان هاتين الدراستين ترادفان بين القطب والانسان الكامل عند ابن عربي » 
على حین ان الشيخ الاكبر لم يرادف بينها . فمرتبة القطبية عنده تختلف عن مرتبة الانسان 
الكامل . 
انظر « انسان کامل » ث 
انظر کتاب : 
- ابن الفارض والحب الاي دار المعارف بجصر ص ص -۴۲٣۹۲‏ ۳۸۱ فصل بعنوان : الحب 
والقطبية . 
- ابن سبعین وفلسفته الصوفية التفتازاني ص ص ۲۸١-۲۹۸‏ » 
کا یراجع بشأن قطب : 
۔ کشاف التهانوى الجزء الخامس ص ص ۱۱۷١ 1١١١‏ مادة : قطب . 
- لطائف الاعلام ق ق ٠4١‏ ب ٠١١‏ أ ( القطب - القطبية الكبرى - قطب الاقطاب) 
- شرح التجليات - نشر عثان يجي : مجلة المشرق سنة 1۹٩۷‏ ص ٠١‏ ( القطب = صاحب 
الوقت ٠‏ قلب الكون) . 

(۲) انظر الفتوحات ج ۴ ص ٠۴١‏ ( القطب = الغوث » الخليفة ) . 

(0) و(٤)‏ وردت عبارتا : قطب الزمان وقطب الوقت في الفتوحات ج ٤‏ ص ۷١‏ 

() ورد مصطلح « واحد الزمان » فی الفتوحات ج ۲ ص ٠۴١‏ . فليراجع . 

«) و(۷) انظر رسالة : منزل القطب ص ه٠‏ ( القطب = شخص الوقت - صاحب الوقت ) . 

»( انظر الفتوحات ج ۲ ص ١‏ ( القطب = عبد الله ) . 

»( انظر الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١‏ ( القطب = الحجاب الاعل ) . 

. ) القطب = مرآة الحق‎ ( ٥۷۴ انظر الفتوحات ج ۲ ص‎ )۱٠( 

(۱) راجع « بدل » 

(۲) راجع « وتد » 

(۳) القطبية « كمرتبة » سنشرحها فى الفقرة التالية 

(۱6) انظر « فرد » 

» انظر « خليفة‎ )٠١( 

» انظر « امام‎ )۱١ 

(۱۷) القطب هوا لحجاب الاعلى»على الحق »من حیٹ انه آخر حجاب لا يستطيع الانسان ان 
یتخطاه : فالحق ينفذ احكامه وعلمه من خلف حجاب « القطب » ايضا > اذن القطب هو 
اعلى حجاب اي خر الحجب. ومن ناحية ثانية . يمكن تفسير العلو هنا بعلو المكانة » فمن 
حيث الكانة العليا التي يتمتع بها القطب نطلق عليه صفة اعلى : فهو اعلى الحجب على الحق 
مكانة . 
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(۱۸) ای عبد الاسم الجامع = الله . انظر الاسم الجامع . 
(۱۹) يراجع بشأن « قطب » عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ١‏ ص ٥4‏ ( قطب = قوام الفلك وعلة وجوده ) > ص ۷۸ 
ر( مقام القطب = الحياة القيومية ) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ۱۳۱ ( الغوث ) » ص ۱۸۲ ( قطب الوقت ) »> ص ص ٩۷۱‏ وما بعدء 
ص ٩۷١‏ ( القطب ) . 
- ولعل اهم ما كتب ابن عربي عن القطب نجده في الفتوحات الجزء الثاني ص ص ٩۷۴‏ - 
4 وتکمن اهميته في العناصر المشخصة التي اوردها ابن عربي للقطب › اذ تكلم في 
جزئيات شخصية جاعلا بذلك القطبية الى جانب كونها مقاما في الولاية » مقومات نفسية 
الفتوحات ج ۴ ص ۸١‏ ( الاقطاب ) » ص ۸4 ( القطبية للنساء) . 
ص ۱۴۸ ( مبايعة النبات القطب = أن تبايعه نفسه ) » 
- الفتوحات ج » ص ص ۷۸-۷٤١‏ ( القطب - القطب المحمدي ) » ص ۱۹٤‏ ( قطب ) . 
منزل القطب ص ١‏ ( التفاضل بين الاقطاب في المعارف ) . 
رسالة الانوار ص ٠١‏ [القطب على قلب محمد ( ل4 )] . 
مواقع النجوم ص ۹۸ ( القطب - صاحب الوقت ) » ص ٠١١‏ ( وزيراالقطب ) ٠‏ 
- رسالة في معرفة الاقطاب خخطوط الظاهرية رقم ۱۲۳ ق ق 11۸-۱١۹۷‏ ب 
( قطب ۔ قطب محمدي ) . 
كتاب التراجم ص ۲١‏ ( الانسان : قطب الفلك ) . 


0 - قطبُٰ الأفقطابت 
قطب الاقطاب هو د الحقيقة المحمدية » . لانه القطسب الذى تدور عليه 
حقائق الاقطاب كلها .من حیث انه مصدر کل شيء .ومنبسع کل علم .وهو 
الحفيض والممد لكل الاقطاب . 
انظر « احقيقة المحمدية ^ 


(1 کا يراجع : 
فصوص الحکم ج ۱ ص ص ۴۸ ۳۹ ( القطب = الحقيغة المحمدية ) 
- مجلة كلية الاداب المجلد الثاني ص ۷١‏ » مقال عفيفي نظريات الاسلاميين ني الكلمة . 
لطائف الاعلام ورقة ب : قطب الاقطاب . 
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- ابن الفارض والحب الاهي . دکتور حمد حلمي ص ص ۳۸١-۴٠۲‏ ( ا لحب والقطبية ) . 


۵_ الا 


فى اللغة : 


« القلب : تحويل الثيء عن وجهه . . . وقلَّب الأمورَ : بها » وظّر في 
عواقبها . .. وفي التنزيل العزيز « وقلبوا لك الأمور » [4/۹] ... فلب في 
الامور وي البلاد : تصرف فيها كيف شاء . وفي التنزيل العزيز : « فلا يررك 
بهم في البلاد» ]٤/4۰[‏ معناء : فلا يخر رك سلامتهم في تصرفهم فيها » > فإن عاقبة 
امرهم اللاك . ورجل فلب eS‏ : « تتقلْب فيه 
القلوب والاإبصار » م!] قال الزجاج : معنا ه ترجف وتخف من الجزع 
والخوف . . . وامنقّلب : مصير العباد الى الآخرة [« وسيعلم الذين ظلموا أي منقلب 
ینقلبون ۲۹ ۲۲۷)] والقلْبٌ : مضغة من الفؤاد معلقة بالنياط . . . وقوله تعالى : 
رل به اروج لامين على لبك ٠»‏ » قال الزجاج : معنا زل ب 
جبریل »› » عليه السلام » عليك ي > فوعاه قلبّك . . . قال الفراء فی قوله تعالى : « إن 
فی ذلك لذکری لن کان له قلب »[۴۷/۰۰] اى عقل . قال الفراء : وجائز في العربية 
انتقول : ... وماقلبك معك ... ماعقلك معك ... وقال بعضهم : سمي 
القلب قلبا لتقلبه » وانشد : 


ماسمي القلب الا من تقلبه والرأي صرف بالانسان أطوارا 
وروي عن النبي (يَ ) » انه قال : سبحان مقلب القلوب ! وقال الله 


تعالی : « ونقلْب أفئدتهم وابصارهسم » ]۱۱۰/٩[‏ : 
(السان العرب مادة« قلب )) . 


قي القرآن : 


انظر « فى اللغة » 


٩ 


عند اين عربې : 


سار الصوفية على النهج القرآئي فى جعل القلب محل الكشف والاهام . . 
اداة المعرفة . . . المرآة التي تتجلى فيها معاني الغيب وتتنزل عليها الجكم . . 
فهو باختصار تلك القوة الخفية التي تدرك الحقائق الالهية ادراكا واضحا جلياً : 
يخالطه شك . 

الم يقل عز وجل : « افلا يتدبرون القرآن ام على قلوب اقفاها ؟ »> 
۷ فجعل تعالی القلب محل الايان والفهم والتدبر . فالقلب قى القران › 
هو العقل الذي يعقل عن الله . 

وبالتالي ابن عربي لم يخرج عن هذا الخط القرآني - الصوف » بل تابعه 
جاعلا للقلب : عينا .ووجها . 

وسنترك نصوصه تتكلم فهي واضحة جلية . 
يقول : 
١‏ - سبب التسمية :القلب # العقل [احدى النظرة] 


« والقلب ما سمی الا بتقلبه فی الاحوال والامور دائ مع الانفاس » 
(ف )۷۷/٤‏ .۰ 


« ان في ذلك لذکری لن کان له قلب » ]۴۷/٠١[‏ لتقلبه في انوا الصصور 
والصفات » ولم يقل لمن کان له عقل › » فان العقل قيد » فيحصر الامر في نعت 
واحد » والحقيقة تأبي الحصر في نفس الامر . فا هو ذکری لمن کان له عقل › 
وهم اصحاب الاعتقادات . . . فلهذا قال : « لمن کان له قلب » فعَلِم تقلب 
احق في الصور بتقليبه فى الاشكال . . . » ( فصوص ٠ )٠١۲/١‏ 

فالتقليب هو سبب تسمية القلب قلباً . وعلى قدر خوف العبد المؤمن من 
تقليب القلب المشار اليه في حديث الإصابع : » قلب المؤمن بين اصبعسي 
الرهن» . تأتيه الطمأنينة .من اسمه تعالى د الر هن » . فلا يكون تقليبه الا من 
رة الى رحة . 
يقول : 

و . . .فمن عرف نفسه عرف ربه » وني حديث الأصابع 

۹۹۷ 


١‏ بشارة اهية » حيث 


اضافهما الى الرحمن » فلا يقلبه الا من رحة الى رحمة . وان كان في انواع التقليب 
فافهم . فانك اذا علمت ما ذكرناه » علمت من هو قلب الوجود » 
(ف- ۱۹۹/۳) ۰ 
۲- مكانة القلب من الائسان : 
يعقل عن الله » وهو ا ملك المطاع الذي قال فيه رسول الله 4 ] : ان فی الحسد 
مضغة اذا صلحت صلح الجسد » وان فسدت فسد الجسد » الأ وهي 
القلب . . . » ( مواقع النجوم ص (HE‏ . 
وحيث ان « القلب » هو المخاطب فى الانسان . لذلك جعل ابسن عربسي 
« الزاجر » او « الزواجر » . هذا المصطلح القرآني - الصوفق".واعظ الحق 
والداعي الى الله قى قلب المؤمن . يقول : 


« الزاجر : واعظ الحق فی قلب المؤمن وهو الداعي الى الله » 
( اللاصطلاحات ۲۹۰) . 


۳ القلب = محل الكشف والاهام . 
« فهذه الحقيقة القلبية الاهية الاحدية الجمعية الكمالية » والمرآة المجلية . . . 
التي وسعت الحق سبحانه . . . ولذلك مدحها بقوله تعالى : « لم يسعني سمائي 
ولا ارضي ووسعني قلب عبدې المؤمن » ( شق الجیوب ف )٥۹-٥۸‏ . 
« . . .فان القلب محل الصور الالهية" » التي انشأتها الاعتقادات بنظرها 
وادلتها » فهي ستور عليها . لذلك تبصر الشخص ولا تبصر ما اعتقده » الا ان 
يرفع لك الستر بست ر آخر . . . » (ف٤/٤۲۱)‏ . 
-٤‏ القلب- محل السعة الالمية [ البيت العتيق = البيت المعمور 
o nn‏ ر (فلیراجعا) ] . 
« . . .واعلم ان القلب وان كان محل السعة الالمية » فان الصدر سل السعة 
القلبية . . . ) ( ف )٦١١/١۴‏ . 
۹۸ 


« قلب العبد الذي وسعه EY‏ فيكون خاليا من الاكوان كلها › فیظهر فيه 
بذاته . ونسبة القلب الى الحى » ان يكون على صورته فلا يسع فيه سواه . . . » 
(ف- ۱١/۲‏ ) . 
« . .ثم رأيت البيت المعمور فاذا به قلبي » ( ف ٠٠١/۴‏ ) . 
سبحانه حقیقته » . ( ترجمان الاشواق ص ۱٠١‏ هامش ١‏ ) . 
٠‏ القلب = كتاب الحسنات والسيئات [ = ام الكتاب ( فلتراجع )] 
« قال سبحانه : « ویشف صدور قوم مؤمنین ویذهب غيظ قلو بهم » ]٠١/۹[‏ 
والقلوب هي الكتب › التي سطر فيها الحسنات والسيئات » . 
( بلغة الغواص ق )٠١١‏ . 
« وعنده ام الكتاب » وهو القلب . . . » ( شق الجيوب ق ٩۷‏ ) . 
٦‏ وجه القلب = مرآة تجلي , 
« ...فتبسمت جذلاً» وقلت مرتجلاً . . . قلت ثم صرفت عنه وجه قلبي › 
وأقبلت به على ربي . . . ) (ف۱/) . 
« ان القلب على حلاف بين اهل الحقائق والمكاشفات » كالمرآة المستديرة ها ستة 
اوجه » وقال بعضهم ثمانية . 
... ثم نقول » وقد جعل الله في مقابلة كل وجه من وجوه القلب » حضرة من 
امهات الحضرات الالآهية › تقابله . فمتی جلي وجه من هذه الوجوه > تجلت 
تلك الحضرة فيه . . . » ( مشاهد الاسرار ق ق )۷۲-۷١‏ . 
۷ عين القلب : 
« عين قلبك؛ في المثال » كعين وجهك . فلا يرى الا بعد نفوذه السبع الطباق › 
التي جعلت جنّة بينه وبين الآفات . . فاذا نفذ هذه الطباق » وتصفح هذه 
( الشاهد ص ص ٠١-٠١‏ ) . 


۹1۹ 


انظر « ساذج القلب » « القلبية » 


» انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم (۳۹) . 

(۲) « زجر » فى اللغة'كلمة تدل على الانتهار . يقال جرت البعيرًّ حتى مضى أزجره . وجرت 
فلانا عن الشيء فانرّجر . . . » ( معجم مقأييس اللغة مأدة « زجر» ) 
وفي القرآن ورد الأاصل « زجر » بنفس المعنى : 
« فكذبوا عبدنا وقالوامجنون وازدجر » (القمر/ )٩‏ . 
« ولقد جاءكم من الانبياء ما فيه مزدجر » ( القمر/ ٤‏ ) . 
أما الصوفية فقد نظرت الى « الزاجر » على انه تنبيه للمريد الصادق يأتيه فى شكل واعظ في 
القلب يبين له الباطل ليتجنبه . فيعمل العبد الصادق في ضوء هذا الواعظ غير منقاد لشهوة او 


معصيه 


(۳) لا ننسى قصيدته المشهورة « لقد صار قلبي قابلاً كل صورة . . . » 
() يراجع بشأن قلب عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١‏ ( کان عینا فصار قلبا ) 
ص ۳۹٤‏ ( القلب ) 
الفتوحات ج ٤‏ ص ۲١‏ ( ام القلب - ابو القلب ) 
ص ۱۴۹ ( قلبه ) 
ترجمان الاشواق ص ٤١‏ ( قابلية القلب للصور ) 
- الدیوان ص ۴۰ ( قلب کتاب الله ) 
ص ۳۱ ( قلب الحق ) 
- فصوص الحکم » ج ۱ ص ۱۲۸ ( قلوبنا ) 
ص ۱۳۳۴ ( ساذج القلب ) . 
- مواقع النجوم ص ٠٠١‏ ( مرآة القلب ) 
ص ۱۰۱ ( ساء القلب » اكوان القلب » قلبه = كعبته ) . 
کا یراجع : 
- التوجه الاولى . صدر الدين القونوي ق ٤‏ 
الاجوبة عن الانسان الکامل ق ۲۱۹ أ 
علم التصوف النوري ق ٥٩‏ ب 
- بقية الله ق ۹۹۲ ب 


س الغزالي مدخحل السلوك [یدور حول القلب] 


۹۲۰ 


معارج القدس ٠٠۸-١۹۹‏ 
الحكيم الترمذي . رسالة بيان الفرق ص ۴١‏ . 


۷ - قلبالوجود 


مرادف : قلب العالم“ . قلب الجمع 2 


قلب الوجود" هو الانسان الكامل بالمعنيين ( الاول ) ور الثائي ) الواردين 
عند ابن عر بي 
كا ان له الوظيفة نقسها من امداد لصور العالم . 
قول : 
« . . . قلب الوجود الذي يمد عالم صورته > التي هو نما قلب واجزاؤها كلها › 
وانه هو قلب الجمع . وهو ما جمعته هذه الصورة الوجودية من الحقائق الظاهرة 
والباطنة . . » (ف-۱۹4/۴) . 


انظر « انسان كامل » « روح العالم» 


)0( ورد المصطللح عند ابن غربي فی الفترحات ج ۲ ص ۲۹۵ 

(۲) ورد المصطلح عند ابن عربي فی کثاب التراجم ص ۴۷ والفتوحات ج ٤‏ ص ٠٤۴‏ ویتفق 
الجيلي مع ابن عربي في مضمون قلب الوجود فيقول في كتابه « حقيقة اليقون » : 
« وأشهد أن محمدأًبة قطب رجاء الموحدين . . . قلب الوجود » وروح كل موجود » . 


۸ — القلبية 


القلبية هي نفسها ١‏ القدمية » عند ابن عربي فلتراجع . اما النصوص التي 
تثبت ذلك فهي : 


bel »‏ الاقطاب الاتا عشر » فهم على قلوب الانبياء . فالواحد منهم على قلب 
فلان » وان شئت قلت : على قدم » وهو أولى . . . وهو أعظم في الادب مع 
الرسلل . . . » ( رسالة الاقطاب 1۹۸ ب ) ء 


۹1 


« وكذلك كل روح هذه المخابة [مر تبة اسرافيل] له رجل او امرأة على مقامه » وهو 
الذى تسميه الطائفة . . على قلب آدم » (ف-۴/٤۱)‏ . 


أنظر « قدمية » « قلب » 


-القار(الالل) 


المترادفات : القلم الالهي - القلم الاعلى الالهي - لوح الالوهية" . 
قي اللغة : 
« القاف واللام وميم أصل صحيح يدل على تسوية شيء عند بريه واصلاحه . 
من ذلك : قلمْت الظفر وقلمته . ويقال للضعيف : هو مقلوم الاظفار . 
والقلامة : ما يسقط من الظفر اذا فلم . ومن هذا الباب سمي القلم قلا . 
قالوا : سمی به لانه یقلم منه کا يقلم من الظفر . 


( معجم مقاييس اللغة مادة « قلم ») . 


قى القرآن : 
ورد القلم في القرآن بصيغة المفرد ( فى آيتين ) والجمع ر آيتين ) 


(أ) لم يبين التنزيل العزيز بوضوح معنى القلم .بل اتى به جملا ميه) وان كان 
القسنْم به اعطاه قدسية خاصة . 


« ن والقلم”“ وما یسطرون » (/۱) . 
« اقرا وربك الاكرم . الذي علم بالقلم" » (٠٠/ء)‏ . 
(ب) القلم : اداة الكتابة 
« ولو ان ما في الأرض من شجرة اقلام والبحر يده من بعده سبعة ابحر ما 
نفدت کلات الله ۲۷/۳١ ( ٩‏ ) . 
(ج) القلم = القدح 
« وما کنت لد مہم اذ یلقون اقلامهم ۵ اہم یکفل مریم ) )٤٤/۳(‏ . 
1۲ 


عند ابن عر بي : 


# التسمية وسببها : 
ان أول موجود عََل عن احق ومنه انبعث العالم باسره »يسمه ابن عر بي 
جلة اساء لا تؤثر فى وحدة عينه . فهو : العقل الاول .الحق المخلوق به . 
القلم الاعلى” . الر وح الكلي العدل . مستوى الاسماء الإلحية ‏ سلطان عالم 
التدوين والتسطر .. . الى غير ذلك من اساء . وهي على كثرتها لا تقدح فى 
وحدة عين المسمى . ك| لا تؤثر في وحدة الحق كثرة اسائ" . 
وهذه الاساء خلقتها الوجوه أو السب المتكثرة هذه العين الواحسدة › 
فهذا المخلوق يسمى عقلأ . من وجه يغاير الوجه الذى من اجله يسمى قلا . 
تماما كاسماء الحق تعالى : المعز والمحذل“ .. 
فمن اى الوجوه استحق هذا المخلوق اسم القلم ؟ 


لقد نظر الشيخ الاكبر الى الوجود على انه كتاب مسطور .كل حقيقة مفردة 
فيه هي حرف" . وكل حقيقة مركبة هي كلمة٠‏ ويسمى هذا العالم: عالم 
التدوين والتسطير . فالاول فى هذا العالم بطبيعة الحال هو القلم . وبواسطته 
حصل الاثر ٠”‏ وكان الوجود ( = الكتاب) . 


يفول ابن عربي : 


۱ مسمى واحد واساء عدیدة‎ )١( 


« . . .نقول في العقل الأول عقلا » لمعنى يخالف المعنى الذي لاجله نسميه 
قلم| » بخالف المعنى الذى لاجله نسميه روحا » يخالف المعنى الذى لاجله نسميه 
والعين واحدة والحكم ختلف »> ولذا تنوعت الارواح والصور ... كذا 
احق . . . وان كان واحد العين » فهو المسمى بالحي القيوم العزيز المتكبسر 
الجبار » الى تسعة وتسعين اسا لعين واحدة واحكام ختلفة" .. . » 

( ف ۳۹۰-۳۹6/۲) . 


۴ 


(۲) فعل الكتابة اعطاه الاسم 
« واول متعلم قيل العلم بالتعلم لا بالذات العقل الاول > فعقل عن الله ما 
علڵمه » وآمره ان یکتب ما علمه نی اللوح اللحفوظ › الذي خلقه منه فساه 
قلا . . . » ( ف ۳۹۹/۳) . 
« وهو القلم من حيث التدوين والتسطير » ( الانسان الكلي ق ۽ ب ) 
(۳) ونورد الان نصا نقتطفه جمالهءوروعة تصويره بدءٍ وجود عالم التدوين 
والتسطیرای عالنا . 


قول : 
ٹہ غ [الحق] قلم الارادة » فى مداد العلم”" » وخط بيمين القدرة » فى 
ثم غمس [احق] قلم د ر 


شاء » وهو لا يشاء » ان یکون » لکان » کیف یکون (PNA)...‏ . 


RRR 
القلم هو محل التفصيل بالنسبة للمداد ر محل الاجال ) .وهو محل الاجسال‎ # 
. ) بالنسبة الى اللوح ( محل التفصيل‎ 
 لاجالا من يقرأ ابن عربي جاعلا حينا القلم حل التفصيل »وحينا آخر محل‎ 
. يظن انه يتناقض.فيجب الانتباه دائ للوجه والنسبة اللذين يقصدها‎ 
فكأني بقلسفته كلها فلسفة نسب واضافات لااتستقل حقيقة عنده بماهية‎ 
حددة ثابتة .بل كل حقيقة هي مجموعصة اساء ونسب واضافات . وهذا‎ 
: ما سنلمسه بوضوح اكثر عندما نتكلم على « القلم » بالمعنى التالي‎ 
: يقول‎ 
«القلم : محل التفصيل ... النون““ : حل الاجمال . . . اللوح : حل‎ )١( 
. ) ۲۹۰-۲۹۲ التدوین » ( الاصطلاحات ص ص‎ 
وليس فوق القلم موجود محدَث يأخذ منه يعبر عنه بالدواة وهي‎ « (™ 
النون . . . وانما نونه التي هي الدواة » عبارة عا بحمله فى ذاته من العلوم‎ 
› بطريق الاجمال » من غير تفصيل » فلا يظهر ها تفصيل الا في اللوح‎ 


۲€ 


الذي هو اللوح المحفوظ . فهو [القلم] حل التجميل > والنفس [ = اللوح 
اللحفوظ ] حل التفصيل . . . » (عقلة ص )٠١‏ . 
¥ 
#لقد احتفظ القلم فى المعنيين السابقين بذاتية وشخصية خاصة .اذ كان عبارة 
عن حقيقة منفردة . ها صفات وخصائص معينة . ولكن .في هذا المعنى » 
يخسر القلم شخصيته ‏ ليصبح « صفة » تطلق على كل من تحقق بها“ . وهي 
صفة الفعل فى مقابل صفة الانفعال ( لوح ) »او صفة الذكورة في مقابل صفة 
الانوثة ( لوح 07 
كل من حاز صفة الفعل فهو « قلم » وان كان لوحا » حتى القلم المعروف اي 
الاعلى يصبح لوحاً اذا نظرنا اليه »من حيث تأثير الحق به وانفعاله عنه . 
وهكذا كل « اثر » قى الكون هو نتيجة عن مقدمتين”"٠‏ هم بلغة ابن عربي : 
فاعل ومنفعل او قلم ولوح . ولا يكون الاثر الا بحركة خصوصة بين القلم 
واللوح يعبر عنها الشيخ الاكبر بلفظ : نكاح . وتتعدد الاقلام والالواح قي 
الوجود .اذ آنا لق عند كل فعل أو أثر . 
يقول ابن عر بي : 
)١(‏ القلم : صفة الفعل . 
« وهذا . . اللوح المحفوظ هو ايضا قلم لا دونه » وهکذا كل فاعل ومنفعل : وح 
وقلم » . (عقلة١٥)‏ . 
« والطلبة والتلامذة للشيخ المتحقق ... الواح منحوتة منصوبة لرقمه 
وکتابته ۰ وقبائل مستعدة لنفخه » فلا يزال ينفخ فيهم ارواح الاسرار » و خط 
فيهم حر وف المعاني القدسية . » ( مواقع النجوم ص )٠١١‏ . 
(۲) القلم : صفة الذكورة : 
حواء لآدم . 0 شس ا جاعن 
العقل » اذ جعلها علا لقبول ما يلقى اليها » ولوحاً لا يسطره فيها . . 
e‏ 


Ao 


« . ..والقلم المخطط هذا الشخص الانساني [في لوح الوجود] . . . قلمان : 
قلم يسمى النفخ والقلم الذي هو الذكر » واول من كتب به ابو البشر في لوح ام 
البشر . . . والقلم : الرجل » واللوح : المرأة » وقد يكون الرجل لوحا« » 
للقلم المعبر عنه بالنفخ كمريم وعيسى"٠‏ » صلى الله وسلم عليهم اجعين . فا 
سلم من خط هذا القلم المحسوس في اللوح المحسوس”“ خاصة الا ثلثه 
[لائثة] . . . آدم عليه السلام خلقه الله تعالی بيده . . . وحواء وعیسی عليه 
السلام من نصف هذا الخط . . . » ( مواقع النجوم ص ٠١١‏ ) . 

« ...[كان] ذلك اللوح موضعاً ومحلاً لما يكتب فيه هذا القلم الاعلى 


الاهي 2 فكان بين القلم واللوح نكاح" معنوي معقسول ¢ واثر حسي 
مشهود [ = الطبيعة الكلية] . . . ») ( ف ۱۳۹/۱) . 


KR 


# فرق الشيخ الاكبر بين القلم [بصيغة المفرد] والاقلام [بصيغة الجمع] . وهو 
بذلك منسجم مع القرآن الكريم والحديث الشريف . 
وقد جعل القلم الاعلى ف موازاة اللوح المحفوظ . ک| جعل الاقلام فى موازاة 
الواح المحو والاثبات . فما يكتبه القلم الاعلى حفوظ عن المحو . وما تكتبه 
الاقلام يتردد بين المححو الاثبات : كالخاطر مغلا . يقول ابن عربي : 


« فذكر [رسول الله ي ] انه اسری به حتی ظهر لستوی یسمع فيه صریف 
الاقلام ... وهي تجريی بجا حدث الله ف العالم من الاحكام 8 وهذه الاقلام 
رتبتها دون رتبة القلم الاعلى »> ودون اللوح اللحفوظ › فان الذي كتبه القلم 
الاعلى”“ لا یتبدل . وسمی اللرح بالمحفوظ من المحو فلا یحی ما کتب فيه . 
وهذه الاقلام تكتب ف الواح المحو والاثبات' . . . وعدد هذه الاقلام ٤‏ التي 
ججري على حكم كتابتها اللبل والنهار » ثلثاثة قلم وستون قلا . . . » 


( ف 3۲-۹1/۴) . 


(۱) يقول ابن عربي : 
« ولا ظهر هذا احق المخلوق به السموات والأرض الذي هو لوح الالوهية وقلمها 
۹٩‏ 


الاعلى ... ۾ ( كتاب المسائل ص ١١‏ ) . 

نلاحظ ان القلم الاعلى هنا يسمى بلوح الالوهية وذلك من حيث انه منفعل للالوهية . انظر 

المعنى « الثالث » للقلم فيا يلي . 

)١( .‏ «(والقلم ) وهو الذي خط اللوح إو الذي بخط بهءاقسم به تعالى لكثرة فوائده . . . » 

ر انوار التنزیل البیضاوی ج ۲ ص ۲۷۳ ) ٠‏ 

٠ الذي علم بالقلم ) اي ا خط بالقلم وقد قرىء به لتقيد به العلوم ويعلم به البعيد‎ ( « (m 

(المرجع السابق ج ۲ ص ٠ ) ۴١‏ 
(8)« ( ...اقلامهم ) اقداحهم للاقتراع وقيل اقترعوا باقلامهم التي كانوا يكتبون بها التوراة 
تبركا . . » ( المرجع السابق ج ١‏ ص ۷ ) ٠‏ 

(ه) يراجع « العقل الاول» . 

)١(‏ يعرف الحيلي القلم الاعلى قائلا : « ان القلم عبارة عن اول تعينات الحق فى المظاهر الخلقية 
على التمييزء وقولي على التمييز هو لان الخلق له تعين ابهامي اولا نى العلم الاي . . . ثم له 
وجود هومجمل حكمي ني العرش . . . ثم له ظهور تفصيلي في الکرسي . . . ثم له ظهور على 
التمييز في القلم الاعلى » لان ظهوره في تلك المجالي الاول جميعهاغيب» ووجوده في القلم 
وجود عيني ميز عن الحق . وهو اعني القلم الاعلى » الموذج بنتقش ما يقتضيه في الليح 
المحفوظ كالعقل فانه اغوذج ينتقش ما يقتضيه في النفس » فالعقل مكانة القلم والنفس مكانة 
اللوح ... » ( الانسان الکامل ج ۲ ص ١‏ ) . 

»( راجع « اسم المي » فقرة « الاسم والمسمى » . 

» راجع « اسم المي‎ (MN 

» راجع « حرف‎ )٩( 

» راجع « كلمة‎ )١١( 

٠ سنتوسع في هذه النقطة في المعنى التالي . فليراجع‎ )٠١( 

(۱) راجع « اسم اهي » . ّ 

(۱۳) جعل ابن عربي القلم وا مداد بثابة الارادة والعلم . ولا يخفى ما في هذا التشبيه من دلالة 
تصويرية . فالحلم المي ( = المشيعة ) اشمل واوسع من الارادة > اذ ان الارادة ها 
التخصيص بالوجود من معلومات العلم . كذلك القلم ليس له شمول المداد بل بخص من 
ذاك المداد بعض الكلمات بالوجود العيني . راجع«مشيئة» فقرة « المشيغة والارادة » . 

. النون = الدواة او المداد انظر النص التالي‎ )٠٤( 


کا یراجع بشأن النون : 
الاصطلاحات ص ۲۹٤‏ ۰ 
الفتوحات ج ۲ص ۱۴ ۰ 


۹۷ 


الاصطلاحات الصوفية ص ۸٩‏ ب »> 
- التفسير العظيم . سهل ص ٠١٩‏ ( النون اسم من اسماء الله ) . 
ابن قسي . عفيقي ص ۸۳ › 

(۱) تلاحظ ان القلم هنا فارق صفته « الاعلى » 

۷) راجع « انوثة » « لوح » 

(۱۷) راجع « اثر » « تثلیٹ » 

() لوحا ای منفعلا او انٹیءراجع « أنولة » . 

)۱۹١‏ ان عيسى وجد عن امرين ها : النفخ الاي ومريم . فهو وان كان رجلا الا انه منفعل عن 
النفخ الالهي الذى اتخذ هنا المرتبة « القلمية » - ان امكن التعبير . 

)۲١(‏ يقصد ابن عربي بالقلم المحسوس واللوح المحسوس » الفاعل والمنفعل المحسوسين او 
الرجل والمرأة وهذا يتضح بالامثلة الثلاثة التي اوردها : آدم » حواء » عیسی » آدم لم يخلق 
عن م واب عسوسین اې رجل وامرآةء وحواء وجدت عن اصل واحد حسوس هو آدم 
فسلمت من نصف هذا ا لخط . وعيسى وجد عن اصل واحد حسوس كذلك وهي مریم فسلم 
من نصف هذا الخط . 

)۲١(‏ يستعمل ابن عربي على سبيل التشبيه الصور الحسية والالفاظ التداولة في امور العشق 
الانساني > وهو بذلك ليس غريبا عن موضوع دراسات التحليل النفساني في العصر 
الحديث . ولا يسعنا الا ان ننقل هذه الاسطر عن الدكتور عبد الكريم اليافي . يقول : 
» لقد صنعت دراسات في العصر الحديث على التصوف المسيحي بعد اشتهار مدارس التحليل 
النفسي وانتشار كب اقطابما امثال فرويد وادلر ويونغ ومن جرى على غرارهم . . . فوجد 
الباحثون إن اولئك المتصوفة ارادوا ان يتغلبوا على نزعات اللبيدو ؛ على حد تعبيرهم 
وقصدوا ان يسيطروا على رغباتهم الجنسية ٠‏ فاتبعوا سبل الورع والعبادة والتأمل الروحي » 
ولكن تلك النزعات والرغبات الاولى ... قد تخلبت عليهم وتزعمت اصول تعبیرهم 
وظهرت على اسلات السنتهم»وتلاعت في تضاعيف ابتهالاتهم دون ان يشغروا بذلك . . . 
وقد رد على ذلك فريق من أباء الكنيسة » . 

ویرجعنا الدكتوز اليافي ال المراجع القيمة التي تصدت للرد على هذه الاتهامات ننقلها فيا 

- Psychologie du mysticisme religieux. James leuba. 
- Revu Française de psychanalyse 1948 N° 2 مقال مار ى نونابرت‎ 
- Le mysticisme: Emmanuel Aegerter. éd: Flammarion. 
Le mysticisme psychologique ùii Jصف (و ف هذا إالكتاب‎ 
يلخص فيه المؤلف اقوال الاطباء الذين يقربون بين خالات الانجذاب الروحي واهستيرياء‎ = 


۹۸ 


وف الكتاب نفسه فصل آخر عن الاعراس « الصوفية » يذكر فيها بعض التعابير الممرطة فيا 

يشبه الوصال جرت على السنة القديسات والقديسين ) . 

( وخاصة الفصل بعنوان: 

- Mystique et contnence 
La signification du symbolisme conjugal dans la vie mystique 

( وهو يضم بحوثا الفها كبار الكاثوليك المحدينين بناسبة مؤتمر ديني ) . 

راجع : دراسات فنية في الادب العربي الدكتور عبد الكريم الیانی ص ص ۲٠٤-۳۰۹‏ 

( وقد اشار الدكتور الياني فى هذه الصفحات بالاضافة الى مشكلة التعابير الحسية عند 

المتصوف المسيحي» الى مدى انطباق هذه المشكلة على التصوف المسلم وهو متزوج ولا یشکو 

ای كبت . ثم احتتم ببيان السبب الحقيقي هذه الاشارات بشكل علمي کا عهدناه داثا . 

فلیراجع ) . 

(۲۲) راجع فهرس الاحادیث حدیث رقم (۲۳) . 
(۴۳) يراجع بشأن« قلم » عند ابن عربي : 

الانسان الكلي ق » ( القلم = العقل الاول = الحق المخلوق به ) » ق ه ( القلم الاعلى ) . 

- اليم والواو والنون ص ٠۴‏ ( القلم = الواو ) . 

- بلخة الغواص ق ٩‏ ( القلم )ءق ق ٠۴١-٠۴۳١‏ ( القلم الاعلى » الاقلام ) . 

عقلة المستوفز ص ٥۲‏ ( القلم ) » 

ف ج ١‏ ص ۱٤١۸‏ ( عالم التدوين والتسطير_ القلم اللوح ) . 

- ف ج ۲ ص 4١‏ ( العقل الاول : القلم الاعلى ) »> ص ٠۴١‏ ( القلم والنون ) ٠٠١‏ ( القلم 
الاعلى : سلطان عالم التدوين والتسطير ) . 

ف ج ۴ ص ۲۸ ( القلم : العقل ) > ص ۳١١‏ ( القلم ٠‏ الاقلام ) ٤٤٤‏ ( القلم الالهي ؛ 
العقل الاول ؛ الحقيقة المحمدية ؛ الحق المخلوق به ؛ العدل ؛ الروح القدسي الكلي ؛ 
مستوى الس اء الاهيات ) . 

- ف ج ٤‏ ص ۳۸۷ ( قلم - اقلام ) . 

- الديوان ص ٤١‏ » 

- الدرة البيضاء » وقد تكلم فيه حلى مقام القلم الاعلى ( اتى على ذكر هذا الكتاب في كتابه 
عقلة المستوفز ص ٥١‏ ) . 

- مواقع النجوم ص ۷4 ( وقد استعملل لفظ « قلم » با يوحي انها تعني « ترجمان » يقول 

اللسان قلم القلب . انظر « ترجمان ») 
)۲١(‏ انظر « لوح » المعنى « الثاني » الفقرة « ۴ » مع الامش › 
)۲٥(‏ يجعل ابن عربي هنا عدد الاقلام/ /۴٣١‏ وهو الرقم نقسه الذي بجعله في موضع آخر وجوه 


۹4۹ 


القلم الاعلى . فالاقلام هي وجوه القلم الاعلى . فج ٠‏ ص ه٠‏ ) . 
۰ - القورعل 
انظر « رزق » 
۹ _ القولاللالن 
انظر « خطاب اطي » المعنى « الأول » الفقرة« أ» . 
۲ المقام 


فى اللغة : 
« القاف والواو واليم اصلان صحيحان » يدل احدهما على جماعة ناس . . . 
والاخر على انتصاب او عزّم » ( معجم مقاييس اللغة . مادة « قوم ») . 
« واقام با مکان اقامة وقامة :دام. . . والَقَامَةٌ : الجلس » والقوم وبالضم 
الاقامة كالمقام وا لمقام ويكونان للموضع ...( 
( القاموس المبجيط . الفيروز ابادي مأدة « قوم » ) . 
ق القرآن : 
ورد لفظ« مقام » فى القرآن اما مضافا واما موصوفا . وهو يشير الى : 
(أ) موضع مكاني .مجلس 
» واتخذوا من مقام ابراهیم مصلى » ]۱۷٥/۲[‏ . 
« انا اتيك به قبل ان تقوم من مقامك » [۳۹/۲۷] 
(ب) مرتبة معينة معلومة : صفاتية لا مكانية . 
« وما منا الا له مقام معلوم » ]۱۹٤/۴۷[‏ 
« عسى ان يبعثك ربك مقاما حمودا » [۷۹/۱۷] . 
۰ 


عند ابن عر بي : 

نستخلص ما تقدم بحثه لدى الكلام على «الحال » ان المحقام يتحدد”“ 
کالاتي : 

انه حصيل شهود او كشف لقيقة معينة بميزة . والترسخ فى هذا التحصيل 
ترسخاً علميا بحيث لايصح الائتقال عنه" . 

وسنحاول ان نختصر فى نقطتين كل اقوال شيخنا الاكبر فى «المقام) : 
النقطة الاولى يتفق بها مع سلفه . والنقطة الثانية نتجراً فيها ان نلخص باسطر 
معدودات مئات الصفحات من الفتوحات تتعلق بالمحقام . 

HEHE 

# المقام مكتسب ثابت فى مقابل الحال ( وهب ) - وهو يوجد بوجود المقيم . 
يقول ابن عربي : 

(۱) « وکل مقام فی طریق الله تعالٰی فھو مکتسب ثابت › وکل حال فھو موهوب 
غير مکتسب غر ثابت » انما هو مثل بارق برق » فاذا برق اما يزول 
لنقیضه › واما ان تتوالی امثاله . . . » ( فتوحات )۱۷٩/۲‏ . 
« وهکذا کل مأآمور به فھو مقام“ یکتسب > وهذا قالت الطائفة : ان 
المقامات مکاسب” والاحوال مواهب . . . » ( فتوحات ٠١۷/۲‏ ) . 
« فان النقلة فى المقامات ما هي بان تترك المقام » وانغا هو بان تحصَل ما هو 
اعلى منه > من غير مفارقة للمقام الذي تكون فيه » فهو انتقال الى كذا ا 
من کذا»› بل مع کذا ... )(فتوحات ۲۲/۴) . 
ان النص الاخير الذي يثبت ان المحقام « ثابت » »بالفعل نفسه ييز نظرة ابن 

عربي الى المقام من نظرة السلف . فالسالك في مقام معين لا بخلف وراءه 
المقامات التي نحقق بها .بل يحملها في اعماقه ,انه لا يخلف شيا . 


› المناظر العلى : من حيث هي مناظر لا وجود ها الا بوجود الناظر‎ « (D 
کالقامات لا وجود ھا الا بوجود المقیم › فاذا لم یکن ثم مقام » لم یکن تم‎ 
. )۱۳ مقيم . » (ترجان الاشواق ص‎ 


او 


يوضح النص ان المقام حقيقة معنوية يوجدها المقيم » فالتوبة مثلا لا 
وجود ها بمعزل عن التائب بل التائب هو الذي يخلقها باقامته يها . 
HR#‏ 

# لواردنا ان نستقصي مقامات الشيخ الاكبر لاستوجب ان نفرد ها بحثاً خاصاً 
فهو قد اضاف الى منازل السائرين الحئة مئات” . ومن الاجدى ان ننبه الى 
نقطة مهمة. وهي ان ابن عر بي يناقش اراء المحتقدمين فى المقامات ويشرحها » 
دون ان يتنصل من النصوص بل العکس . طريقته في شرحها ٹوحي بانہا جزء 
لا ينفصل من فتوحاته ,او انا فى الواقع بدايات مقاماته . مثلا : يشرح ويحدد 
مقام التوبة“ عند السلف دون ان ينتقد او يتنصل من الصاق الكلام به .ثم 
فى مرحلة ثانية ينتقل بالمقام الى مرتبة أعلى . 
ونحن امام خيارین : اما ان المقام له ترق . فيكون مقام السلف بدء 
مقاماته . واما ان اين عربي يورد المحقامات عند السلف ليدحضها ويبين 
سذاجتها . 
ويل الى جع الرآيين معا : فابن عربي من ناحية » بنزعته الموحدة يستوعب 
كل كثرة ظاهرة . ومن ناحية ثانية »يتميز عن السلف بنظرة خاصة الى 
الامور . ونستطيع ان نلخص بجرأة مثات المقامات . التي يو ردها ابن عربي 
للخلق مقام واحد : 
ودليلنا فى هذا التلخيص . صفة واحدة مشتركة بين المقامات جيعا .فى آخر 
مرحلة من مراحل تطورها وترقيها . 
يتكلم ابن عربي على : مقام التوكل ومقام ترك التوكل - مقام الشكر ومقام 
ترك الشكر س مقام اليقين ومقام ترك اليقين - مقام الصبر ومقام ترك 
الصبر ... وهكذايعدد المحقامات جيعا .مع المقامات التي تعلوها . وهي 
مقامات ترکها"“ . 


اما السبب الذي يدعو السالك الى الترقي عن المقام » بتركه .فهو رؤيته 
لافتقاره وامكانه . فالسالك ثابت في العدم٠‏ .لا وجود له مع الحق . اذنء 
ترك المقام أولى . 
ويكن على هذا الاساس تلخيص كل المقامات بمقام واحد 0 هومقام 
الافتقار او العبودية 2 


1۴۲ 


فالسالك الى الحق فى « مقام عبد ٠‏ . مھا تنوعت الاساء . ولذلك جد ابن 
عر بي ان الطريق الى الله لا نهاية له .مع ان المقامات تتناهی”“ 4 « فمقام العبد » 
هو نہاية المقامات واعلاها .وهو الذى ينطبق عليه حرفياً قول اہن عر بي : « لا 
يصح التنقل عنه » . فالعبودية للانسان لا يصح ان ننتقل عنها . 


»( لقد سبق وتحدثنا على امقام عند بحث « الحال » في فلسفة الشيخ الاكبر . راجع « حال » 
المعنى : الثاني ٠‏ الرابحع » السادس » السابع . 
وبخصوص مراجع « المقام » تراجع مراجع « الحال » نفسها لان الفكر الصوفي بحثها 
بالمقارنة . 

(۲) يقول اين عريي : 
« ولشيوخنا فى هذا المقام ( = التوبة ) حدود اذكر منها ما تيسر . . . وهكذا افعل ان شاء الله 
فی کل مقام اذا وجدنا هيم فيه کلاما . على انه اذا سثلوا عن ماهية الشيء لم يجيبوا بالحسد 
الذاتي انما يجييون ها ينتج ذلك المقام فيمن أتصف به > فعین جوام يدل على إن المقام 
حأصل هم ذوقا وحالا . . . » ( فتوحات )۱٤۳/۲‏ . 

(۴) ان هذا التحديد هو خلاصة المعاني المتعلقة بالحال والمتقدم ذكرها . 

©) راجع « خحلق جدید » . 

(ه) ای EE‏ الله به في القرآن من التقوى والتوبة والتوكل وغيره . . . اشارة الى اث 
مقامات يكتسبها العبد » حيث انه لا معنى من إن يأمرنا ا لحق بفعل لا بحصل الا بالوهب . 

»( ولكن هل المقامات كلها كسب عند أبن عربي . فلنستمع اليه يقول : 
« والنبوة والولاية مقامان وراء طور العقل ليس للعقل فيه) كسب»بلل هما اختصاصان من الله 
تعالی لن يشاء » ( كتاب التراجم - ص ٤‏ ) . 

)( يكفي للدلالة على اتساع الموضوع عنده ان نورد تة تقسيم الفتوحات : 
« وقد اكتمل له في هذا الكتاب ر الفتوحات ) TNE‏ 
المعارف ( ۷۴ بابا ) » والمعاملات ( ۱۱٩‏ بابا ) » والاحوال ( ۸۰ بابا ) والمنازل ( ۱۱۴ بابا) » 
والنازلات ( ۷۸ بابا )والمحقامات ( ٩٩‏ بايا ) .»( عثان يجي . مقدمة الفتوحات المكية ج ١‏ ص 
e‏ 

(۸) راجع «توبة » . 

4( انظر الفتوحات ج ۲ ص ص ۱۳۹ - ۳۷۰ ؛ ففي هذه الصفحات يتكلم ابن عربي على كا 
مقام بمفرده ومقام ترکه . 

. » انظر « عين ثابتة‎ )۱١( 

» راجع « عبد‎ )۱٩( 

۲ 


(۱۲) يقول ابن عربي : 
« ولقد اتفق لي في بدايتي [في طريق اله] وما ثم الابداية . واما النهاية فمقولة غير معقولة » 
( فتوحات ۱۷۷/۲ ) . 


« وان كانت الواردات الأمية لا تناهى » فالمقامات بلا شك تتنأهى .. . » 


( ترجان الاشواق ص ۲١‏ ) . 

صر ۴ 2 

۴ -مقارالی 

المقام الا لهي : هو كل مقام او اسم للحق من حيث نسبة « الالوهة ٠»‏ . 
يقول ابن عر بي : 

« اعلم وفقك الله « ان ا لحب مقام اهي 2 فانه وصف به نفسه ¢ وتسمی 
بالودود" ا وما اوحی الله به الى موسی 3 في التوراة : یا ابن آدم « اني وحقي 
لك حب » فبحقي عليك كن لي با . وقد وردت المحبة في القرآن والسنة » في 


حق الله وني حق المخلوقين ... »(فتوحات ۴۲۲/۲) . 
انظر مقام رمان مقام رپاني 


»( راجع « الله » : 
»( راجم و حب ) 


~o‏ مَقَامذاق 


الحقام الذاتي : هو كل مقام للحق من حيث ء الذات » الغنية عن العالمين » 
لا من حيث نسبة معينة كالالوهة .ولا من حيث اسم ,أو صفة معيتان . 
يقول ابن عربي : 
« اعلم وفقك الله » ان الحرية مقام ذاتي“ لا المي . ولا يتخلص للعبد 
مطلقا » فانه عبد لله عبودية لا تقب العتق" ... فلا حرية مع الاضافة 
والربوبية . والالوهية اضافة › ولا لم يكن بين الحق والحلق مناسبة » ولا 
اضافة » بل هو الخني عن العا مين » وذلك لا يكون لذات موجردة الا لذات 
الح » فلا یربطها کون . . . » ( فتوحات )۲۲٢/۲‏ . 
انظر مقام رجاني - مقام رياني 
۳4 


1( راجسع « اختيار» 
»™( راجع « مقام اي » 
(۳) راجع « عبودية » 


2e‏ رہ ۹و کہ سإ" 
مقا مر ماف مَمَام راي 
المقام الرباني : هو دون امقام الاهي” ,وهو يتعلق بالحق من حيث الاسم 


» الرب . 
المحقام الرحاني : هو مقام الحق من حيث الاسم د الرحن»” . 


يقول ابن عرپي : 
« وكل مقام فاما : المي“ أو رباني أو رحماني » غير هذه الثلاث الحضرات لا 
یکون . وهي تعم جميع الحضرات » وعليها يدور الوجود » وما تنزلت الكتب » 
واليها ترتقي امارج“ 3 والمهيمن عليها ثلاثة اساء المية : الله والرب 
والرحمن › من حكم اسم ما من الاساء الالية » ينعت به في ذلك الوقت احد 
هذه الاس)ء الثلاثة ... )(فتوحات )۱۷٩/۲‏ . 
يتضح من النص ان الاساء الالحهية : اله . الرب . الرحمن . يعتبرها ابن 
عربي أمهات ترأجع اليها بقية الاساء الالحية الموحية بصفات معينة [اسم 
صفة"“] . 
وأغلب الظن ان كل اسم من اسماء الصفات هذه »يرجع الى احد الاسماء 
الامهات الثلاث »وق رجوعه الى احدهھا یتحدد اسم المحقام 
مثلا : ان الاسم الودود قى رجوعه الى الاسم الله .يطلق عليه اسم : مقام 
الهي . وفى طاقته ان يرجع الى الاسم الرب .فيقال : مقام رباني . وقد ابتدرنا 
كلامنا , باغلب الظن . لانه ليس بايدينا نصوص تفصح عا اجله ابن عربي . 


(۱) يقول ابن عربي : 
» . . . فطاثفة قالت : مقام المعرفة رباني ومقام العلم المي وبه اقول [اببن عربي] . . . 
وطائفة قالت : مقام المعرفة المي ومقام العلم دونه وبه ايضا اقول . . . . ( ف ۳۱۸/۷( . 


o 


»™( راجع « رب » 

(۳) راجع « رحن » 
() راجع « مقام المي » 
() راجح « اسراء » 
»( راجع « صفة » . 


IS FSA er 
» انظر « عد‎ 


of¥‏ -مقاطالقبة 


مقام القربة : هو مرتبة بين مقام « الصديقية » و« النبوة » ,انه « النبوة 
العامة » لا« نبوة التشريع » . وهو المشار اليه « بالسر » »يتحقق به « الافراد » . 
وسنترك الكلام لابن عربي .لان نصوصه فما يتعلق بمقام القربة فى 
منتهى الوضوح . 
قول : 
« فليس بين النبوة التي هي نبوة التشريع والصديقية مقامولامنزلة » فمن تخطى 
رقاب الصديقين وقع في « النبوة الرسالية » » ومن ادعى نبوة التشريع بعد محمد 
(5ة ) فقد كذب . . . وكفر . . . غيرةان ثم مقام القربة وهي النبوة العامة" » 
لا نبوة التشريع" . . . وهذا امقام . . . الذي هومقام القربة > وهو للافراد ء 
دون نبوة التشريع في النزلة عند الله » وفوق الصديقية في النزلة عند الله » وهو 
المشار اليه بالسر» الذي وقر فى صدر ابي بكر ففضل به الصديقين^ . . . 
( فتوحات ۲۰-۲٤/۷۲‏ ) . 
ک) يقول في جوابه عن السؤال الثاني الذي طرحه حكيم ترمذ* بخصوص 
اهل القربة : 
« .. .منازل اهل القربة . . . بين الصديقية ونبوة التشريع › فلم تبلغ منزلة نبي 
التشريع من النبوة العامة » ولا هومن الصديقين » الذين هم اتباع الرسل . . . 
كا لخضر وامثاله امقر بين والافراد » وفي هذا المقام يلتحق البشر باللا الاعلى . . . 
4۳۹ 


واعلم ان منزل اهل القربة » يعطيهم اتصال حياتهم بالاخرة » فلا یدرکهم 
الصعق الذي يدرك الاروأح . . . » ( فتوحات 4١/۲‏ )“ 
وقد خصص ابن عربي رسالة هذا المقام ساها د كتاب مقام القر بة » 
[فلتراجع] يحدوه فى ذلك ان السلف لم يشو الى هذا امقام“ »بل اتكره بعضهم 
كالغزالي* . ولن يتضح تماما هذا امقام“ الا بمعرفة « الافراد » ومقامهم عند 
الشيخ الاكبر . راجع « فرد» . 


)١(‏ ان مقام القربة هو بين الصديقية والنبوة لا بين شخص الصديق والتبي . اذ لا شخص 
بينهما » فالصديق في مقام القربة . 
يقول ابن عربي : 
» . . .فليس بين ابي بكر ورسول الله وة ) رجل لانه [ابو بكر] صاحب صديقية وصاحب 
سر فهومن كونه صاحب سر بين الصديقية ونبوة التشريع [ = مقام القربة] » (ف۴/٠۲)‏ . 

»( راجع « نبوة عامة » 

» راجع « نبوة التشريع‎ (mm 

)٤(‏ اشارة الى قوله عليه الصلاة والسلام : ما فضلكم ابو بكر بكثرة صلاة وصيام بل بسر وقر في 
صدره . انظر فهرس الاحاديث حديث رقم ( ٤‏ ) : 

(ه) للحكيم الترمذي رسالة عنوانها « منازل القربة » ضمن مجموع رسائل . مكتبة ولي الدين 
( اسطنبول ) رقم ۷۷۰( راجع ختم الاولیاء . ص )۸٤‏ . 

» اشارة الى الآية « فنفنخ في الصور فصعق من في السموات ومن في الأرض الا من شاء الله‎ )١( 

. (AIRS) 

(v)‏ کیا یراجع ختم الارلیاء ص ص ٠٤١-۱٤٤‏ > مع الامش رقم ٤‏ » سوال الترمذي وجواب 
ابن عربي من کتابیه : الجواباً المستقيم والفتوحات . 

(A)‏ يقول ابن عربي في خاتمة « كتاب مقام القربة » محطوط دار الكتب المصرية رقم ۹«مجاميع ق 
10 1 

«انتهى بعض الغرض من هذا الكتاب وبيان هذا امقام [القر بة] وكنت ما رأيت احداً من اصحابنا 
نبه عليه ولا ندب اليه»بل منع من ذلك ٣كثرهم‏ لعدم الذوق فبقيت به وحيدا وبين اقراني 
فریدآءلا استطیع ان افوه به من اجل منكريه » الى ان وقفت لابي عبد الرحهمن السلمي في 
بعض كتبه [اغالبط الصوفية] عليه نصاً وسياه مقام القربة فسررت . . . » 
انظر کتاب ماسینیون 32 .۶ نھءء٤‏ -×ع ل" مادة قربة . 

» ٦-۴۳ انظر ترجان الاشواق ص ۱۳۲ هامش‎ )٩( 

: يراجع بخصوص القربة‎ )1١( 


۴V 


۔الفتوحات ج ۴ ص ٠٠۴‏ ¢ 

ختم الاولياء فهرس المفردات الفنية . المواد : القربة - حل القربة - منزل القربة - منزلة 
القربة - القربة العظمى [مرتبة الافراد] . 

- رسالة مقام القربة . مخطوط دار الكتب المصرية رقم ٩‏ جامیع تصوف ق ق٤١٠-١١٠‏ ا . 


۶ٌ . 3 7 ۰ ë و‎ a2 
قاقر النوافل - مَقامق بال اض"‎ ۸ 

ر ا 

هذان المقامان هما : كا يشير الى ذلك اسماهم) ء نتيجتان لإتيان العبد 
فرائضه ( قرب فرائض ) . وتطوعه بالنوافل ( قرب نوافل ) . ولا تکون نافلة 
حتى يكمل الفرض . ويكن تلخيص سماته) بالنقاط التالية : 
قرب النوافل : 
-١‏ قرب انتجته عبودية الاختيار : من حيث ان النوافل لم تفرض على 
العبد »بل اختارها فهو فيها عبد اختيار ( انظر « عبد اختيار » ) - ولذلك هذا 
القرب هو دون قرب الفرائض . 

۲ صورة قرب النوافل : ان يصبح الحق سمع العبد وبصره وسائر قواه 
(يوجد نص صريح من الحديث) . 

٣-اذن‏ »هو مقام اتصاف المخلوق بصقات الحق . 
قرب الفرائض : 
١‏ قرب انتجته عبودية الاضطرار : من حيث ان الفريضة واجبة على 
العبد .لا مندوحة له عنها . فهو فيها عبد اضطرار ( انظر « عبد اضطرار ›) - 
ولذلك هذا المقام هو أعلى من مقام قرب النوافل لان الاضطرار فى العبودية 
أعلى وأرفع والحاكم فيها هو الحق . 

-صورة قرب القرائض : ان يصبح العبد سمع الحق وبصره . . . بل ويريد 
الحق بارادة العبد . فصورة هذا المقام هي عكس صورة قرب النوافل ( لايوجد 
نص جلى فى القرآن والحديث بل اشارات ) . 

-اذن هو مقام اتصاف الحق بصقات المخلوق . 
يقول ابن عربي : 

(أً) « قال تعالى فى الخبر الصحيح .. . : ولا يزال العبد يتقرب الي بالنوافل 


حتی احبه » فاذا احببته »> کنت سمعه الذي يسمع به » وبصره الذى يبصر 
به » الحديث بکكامله“ هذا ما تعطيه عحبة الفرائض 6 وعبودية 


۹۴۸ 


الاضطرار . هم اهل السبحات المحرقة » والمقامات المحققة » هم عكس 
امقام الأول [مقام قرب النوافل] » وفى صورتهم يكون التنزل » فهم سمع 
احق وبصره ویده ولسانه » فبهم یسمع وبہم یبصر وبہم یتکلم وبهم یبطش 
الى غير ذلك » . ر( رسالة تنقيح الفهوم . ورقة ۴١‏ ب) . 

(ب) « واعلم انك اذا ثابرت على اداء الفرائض » فانك تقرّبت الى الله باحب 
الامور المقربة اليه » واذا كنت صاحب هذه الصفة » كنت سمع الحق 
وبصره » فلا يسمع الا بك » ولا يبصر الا بك » فيد الحق يدك : « ان 
الذين يبايعونك انما يبايعسون الله يد الله فوق ايديم » . ]١١/64[‏ ... 
فہایدہم بایع تعالی وهم المبايعون ... وهذه هي المحبة العظمى [عغبة 
الفرائض] التي ما ورد فيها نص جلي » كا ورد في النوافل : فان للمثابرة 
على النوافل حبا اهيا منصوصاً عليه » يكون الحق سمع العبد وبصره » كا 
كان الامر بالعكس في حب اداء الفرائض . ففي الفرض عبودية الاضطرار 
وهي الاصلية › وقي الفرع وهو النفل ¢ عبودية الاختيار ۰ فا لحق فيها 
سمعك وبصرك . . . ففي اداء الفرض انت له » وفي النفل انت لك » . 

. )٤٤6۹4/6٤ف(‎ 

(ج) « ...ما تقرب الى أحد بأحب ما افترضته عليه » فجعله احب اليه » ثم 
قال : ولا يزال العبد يتقرب . . . الحديث ... فهذا نتيجة النواضسل فا 
ظنك بنتيجة الفرائض وهي ان يكون العبد سمع الحق وبصره .. . 
فيريد الحق بارادة الغبد . .. وقي النوافل يريد العبد بارادة الحق .ويظهر 
معنى ما ذهبنا اليه في اتصاف الحق بنعوت المخلوق »› وني الوجه الآخحر 
اتصاف العبد بصفات الحق » وهذا في الشرع موجود » (ف٤/٤۲)‏ . 


: انظر فيا يتعلق بالقرب الاي من الخلق » وبقسرب الخلق من الحق‎ )١( 
“Exégèse coranique lugi كتا لٺ‎ 
, ) مقاتسل بن سلهان:ان الله قريب بعلمه من الخلق‎ ( ٥۲ ٥۰ص‎ - 
. )» القرب كا نظر اليه الخراز فى كتابه « الصفات‎ ( ۲٠١ ۲٠۳ ص ص‎ - 
موقف المتصوفة الاوائل › امثال مقاتل وغیره : فقد حذر هؤلاء‎ ( ۲٠۳۴-۲٠۲ ص ص‎ - 
الكلام الصريح بقرب الي واكتفوا بقرب الله بعلمه من الخلق . اما قرب الخلق من الحق فلم‎ 
آ‎ 


پبحثوه - ثم متی بدا القرب الاي من ناحية الخلقءوبالتالي نشأة السلوك الذي اعطى صورة 
واضحة عن رحلة الى الحق تقتطعها مقامات ومنازل » وبذلك تبنى المتصوفة لغة « القرب » 
التي قدمها القرآن وبعض الاحاديث) . 
کا يراجع بخصوص « القرب » : 
- الرسالة القشيرية ص ٤١‏ - اللمع ص ۸١‏ - روضة الطالبين . الغزالي ص ٩٩‏ - ميزان 
العمل الغزالی ص ۱۹۹ - مواقف النفرى ص ۲ › 
(r‏ راجع فهرس الاحاديث حديث رقم ( ٤١‏ ) . 
(۳) انظر فما يتعلتق بقرب النوافل وقرب الفراثض عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۲ ص ۱۷۴ ( قرب النوافل ) 
- الفتوحات ج ۴ ص (٠١‏ قرب النوافل = معنى الكسب في الولاية ) » ص ٠٤١‏ ( قرب 
الفرائض = اعلى مراتب الاهية ) . 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۲ ( قرب الفرائض وقرب النوافل بالتضمين ) ص ٠١۴‏ ( عبد 
اضطرار - حب فرائض عبد اختیار- حب نوافل ) . 
- بلغة الخواص ورقة 1۸ ( القرب ) 
- تحرير البيان ورقة ٩‏ ( قرب النوافل ) 
- الرسالة الخوثية ورقة ۸٠‏ أ ( القرب بين الطاعات والمعاصي ) . 
- ترجمان الاشواق ص ٠۲١‏ ( قرب النوافل ) . 
علم التصوف . النورى ورقة ٠١‏ أ ( قرب الفرائض - قرب النوافل ) . 


-المقارا لح 
انظر « حمدی » 


-الاستقامة ^ 


نلاحظ ان هناك نوعين من الاستقامة عند ابن عر بي .استقامة اولى : يتفق 
بجا مع من سبقه من مقكر ي الاسلام . واستقامة ثانية :اينفرد بها تناسب مذهبه 
ومنهاجه الفكر ى . 
FH#‏ 
# الاستقامة بالمعحنى الاول .هي استقامة على الشرع والمنهاج المحمدى .اي 
4° 


على الصراط المحمدى . الذى يؤدي الى النجاة فى الآخرة . وهي استقامة لم 
يخرج بها ابن عربي عمن سبقه من المفكرين المسلمين”" . 
يقول : 
« حط رسول الله وة ) خطاً > وخط عن جنبتي ذلك الخط خطوطا » فكان ذلك 
الخط شرعه ومنهاجه الذی بعث به . وقیل له : قل لامتك تسلك عليه ولا تعدل 
عنه » وكانت تلك الخطوط شرائع الانبياء التي تقدمته » الشواميس الحكمية 
الموضوعة › ثم وضع يده على ا خط › وتلا : وان هذا صراطي مستقما . فاضافه 
اليه ولم يقل صراط الله" . . . هذا معنى الاستقامة المتعلقة بالنجاة » 
(ف ۷۲۱۷/۲) . 
يلاحظ من هذا النص كيف ان الاستقامة هي السير على الصراط المحمديى 
للوصول الى النجاة بالنفس فى الآخرة . 


KR 


و الاستقامة بالمعنى الثاني : تطلبها حكمة اله“ . وهي تنعت اهي وکوني سار في 
كل كون - فالاستقامة : ظهور حقيقة المستقيم » واستقامة الشيء : ما خلق 
له 


(۱) نورد هنا نصا یبین كيف ان الاستقامة نعت المي وكوني بسند قرآئي يقول : 
« اعلم وفقك الله » ان الله أخبر نبيه ورسوله عليه السلام » نې کتابه انه قال : 
« ان ربي على صراط مستقیم » ]٥٩/۱۱[‏ فوصف نفسه بانه على صراط 
مستقیم . . . ثم انه ما قال ذلك الا بعد قوله : «مامن دابة الا هواخحذ 
بناصيتها » [١۱/٦ه]‏ ف) ثم الا من هو مستقيم على الحقيقة » » ( ف ۲۷/۲) . 

يظهر هذا النص كيف ان الاستقامة على الحقيقة تعم كل كون .لان الرب 
على صراط مستقيم وكل دابة ناصيتها بيده . فتتبعه في الاستقامة »كا يقول 

فى الموضوع نفسه : 
« فينسب الاعوجاج والاستقامة للهاشي بالممشي به > لا الى من مشى به . والماشي 
بالخلق انما هو الح » وذكر انه على صراط مستقيم › فالاعوجاج قد يكون 
استقامة ف الحقيقة » كاعوجاج القوس » فاستقامته التي أريد ها اعوجاجه . 
فا في العالم الا مستقيم > لان الآخذ بناصيته هو الماشي به » وهو على صراط 
مستقیم (YA)...‏ . 
(۲) « ...فكل شيء في استقامة حاصلة . فاستقامة النبات » ان تكون حركته 
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منكوسة . واستقامة الحیوان » ان تکون حرکته افقیه . وان لم یکن 
كذلك » لم ينتفع بواحد منھا > لان حركة النبات أن لم تكن منكوسة حتى 
يشرب الماء » باصوهما » لم تعطمنفعة . . . وكذلك الحيوان لو كانت حركته 
ای العلوء وقام على رجلین مثلنا « لم يعط فائدة الركوب وحمل الاثقال على 
ظهره . . . فاستقامته [الشيء] ما لق له » فهي الحركة المعتبرة التي تقع بها 
المنفعة المطلوبة . . . فما ثم الا استقامة لا سبيل الى المخالفة . . . اعوجاج 
القوس استقامته لما اريد له . فا في الكون الا استقامة » 

( ف ۲۱۷/۲- ۲۱۸) . 
الدائرة ان تكون داثرة صحيحة » بحيث ان يكون كل خط يخر ج من النقطة 
الى المحيط منها » مساويا لصاحبه » وسائر الخطوط . كا ان الاستقامة في 
الشكل المربع والمثلث“ > أن یکون متساوی الاضلاع بتساوی الزوايا ¢ 
كا ان الاستقامة فى الشكل الملث المتساوي الساقين » ان يكون متساوي 
الساقين . وكل شيء لم يخر ج عما وضع له فهي استقامته » . (ف۴/٥٠)‏ . 
« العارف من عرف الاستقامة في الاعوجاج »( اشارات القرآن ص ٠١‏ أ) . 
يظهر من هذه النصوص نظرة ابن عربي الى الاشياء بعين حكمة . مراعياً 


المراتب الكونية . فهو لا ينطلق من مفهوم عام سابق للاستقامة .بل كل شىء 
يعطي حقيقته . التي هي عین استقامته“ . فاعوجاج القوس استقامته . کا 
نلاحظ ان الاستقامة هنا . على صعيد الوجوڊ .لا علاقة للاخلاق والشرع ہا كا 
هو المفهوم العام هما . 


وهذه النظرة من الخطورة بمكان . لاا إظهار حقيقة المستقيم . فان كان 


الكائن شريراً فاستقامته عين اظهار شره" . ولكن ابن عربي يسرع الى الخروج 
من المأزق الفكرى بهذا الدعاء : 


« جعللنا الله من لم یعدل عن استقامته“ الا باستقامته آمین بعزته" » 
(ف ۲۱۸/۲) . 


: يعرف صاحب لطائف الاعلام الاستقامة ق ق ۲۴ أ ب كالاتي‎ )١( 
: الاستقامة - هي روح يحي بها الاعمال ويزكو بها الاحوال . الاستقامة على ثلاثة اقسام‎ « 
14۲ 


استقامة العامة هي الاجتهاد في الاقتصاد في الاعال .. . استقامة الخاصصة هي استقامة 
الاحوال بان يشهد الحقيقة كشفا لا كسبا... استقامة خاصة الخاصة هي ترك رؤية 
الاستقامة والغيبة عن مطلب الاستقامة بمشاهدة قيام الحق بذاته . 

(۲) يراجع بشأن الاستقامة : 

- الرسالة القشيرية ص ص ٩١-46‏ » طبع مطبعة محمد علي صبيح بمصر . 
۔ کا ویعرف القشيرى الاستقامة فی كتابه « منشور الخطاب في مشهور الابواب » نشر الدكتور 
قاسم السامرائي فى تجلة المجمع العلمي الحراقي . المجلد الثامن عشر ۱۹٩٩‏ م . ص -۲۷١‏ 
۷ کا يلي : 

« الاستقامة : وقوف بلا انتفاء وعكوف على الصفاء » اقامة على بابه بايثار حابه » بذل الروح على 
السدة وتبديل الروح بالشدة » ان لا تتصرف بالكرامة ولا تلتفت الى الملامة ء اتمام الصحبة 
بدوام الكرامة » . 

التمكين نى شرح مناز لالسائرين » تأليف مود ابو الفيض المنوف . حيث يشرح كلام اهر وي 
في الاستقامة ودرجاتهاءوفي كونما روح تحيابما الاحوال كما تربو للعامة عليها الاعهال وبرذزخ 
بين وهاد . 

- اما الكمشخانوي فيقول عن حقيقة الاستقامة في كتابه جامع الاصول ما يلي : 

« ( واما حقيقة الاستقامة ) ففي اللغة ضد الاعوجاج»وفي اصطلاح اهل الحقيقة هي الوفاء بالعهود 
كلهاء وملازمة الصراط المستقيمءوالصراط المستقيم رعاية حد التوسط والعدل في كل 
الامور ... ( وقال الشبلي ) هي [الاستقامة] ان تشهد الدنيا قيامة ... (وقال ) ابو علي 
الدقاق:الاستقامة ها ثلائة مدارج ج اوها التقويم وهو تأديب النفسءوثانيها الاقامة وهي تهذيب 
القلوب»وثالنها الاستقامة وهي تقريب الرب » 

[جامع الاصول ص ٠١ ١‏ طبع دار الكتب العربية الکبرى صر ٠١١١‏ ها 3 
™( « حدثنا ابو سعيد ( عبك الله بن سعيد ) » ثنا ابو خالد الاحمر » قال : سمعت مجالدا يذكر 
عن الشعبي . عن جابر بن عبد الله قال : كنا عند النبي 9 ) فخط حطا . وخحط خحطين عن 
ينه . ونحط خطین عن یساره .. . ثم وضع يده فی ا خط الاوسط فقال « هذا سبيل الله ثم 
تلا هذه الآية ‏ وان هذا صراطي مستقما فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن سبيله ) 
[الانعام/ ۳ »(سنن‌آبن ماجه تحقيق عمد فؤاد عبد الباقي طبع عيسى البابي الحلبي ٠۹٥۲‏ 

م . ج ١‏ ص ٦‏ رقم الحديث ١١‏ ) . 

. ججعل ابن عربي «الحكمة» »من اسمه تعالى «الحكيم»» هي الحاكمة في عالنا هذا الحسي‎ )٤( 
O ESAS واكثر ما نلمسها في البديميات العقلية‎ 
حين تظهر « القدرة » حاكمة في عوالم ثانية مثل « ارض الحقيقة »التي تتحقق تتحقق فیها کل ما‎ 
يرفضه العقل . مثلا : دخحول الحم قي سم الخياط . ونستطيع إن نسمي هذا العالم في‎ 
» مقابل « عالم الحكمة » « عالم القدرة‎ 

4۳ 


(™ 


AM 
(» 


انظر « ارض الحقيقة » . 

يريد المتلث التساوي الاضلاع 2 

ا مفهوم العام السابق للاستقامة هي الاستقامة بالمعنى الأول » لان الشرع المحمدي هوطريق 
واحد من تحقق به تحققبالاستقامة » امامراعاة المراتب الكونية يقد ادت بابن عربي الى القول 
بان طرق الاستقامة لا تعصى» لاما اظهار حقيقة المستقيم واحقائق تتعدد بتعدد الكائنات . 
« وطريتق الاستقامة لا تتقيد مراتبه ولا تنضبط . . . لر تحصوا طرق الاستقامة فانها كثيرة » 

( ف ۲۹۹/۲ ) ۰ 

ان الفعل نفسه يصدر من شخصين غتلفين يؤدي الى نتائج مغايرة والسبب فى ذلك هو 
الشخص عل الفعل . « فالوعي » هو ما يميز بين شخص وآخر » فان كان الفعل ذنبا 
« ثبت » للانسان في « عينه الثابتة » فلا مقر له منه » ولكن مراقبته لوقوع الفعل ووعيه 
للمخالفة » هو استقامة . يقول ابن عربي : 

« فمن ازداد علا ازداد حک) »فانظر فیا مرت به او نيت عنه »من حيث انك حل لوجود عین 
ما امرت به او هيت عنه . . . فمتعلق الامر عند صاحب هذا النظر ان عهيء عله بالانتظارء 
فاذا جاء الامر الاي . . . فينظر اثره في قلبه اولا فان وجد الااية قد تكونت في قلبه فيعلم 
انه خذول» وان نحذلانه منه لانه على هذه الصورة في حضرة ثبوت عينه التي اعطت العلم لله 
به . . . فلا نزال نراقب حکم العلم فینا من الح » حتی نعلم ما کنا فيه » فانه لا بحکم فیا 
الا بنا . . . ومن کان هذا حاله فی مراقبته وان وقع منه خلاف ما امر به.فانه لا یضره ولا 
ينقصه عند الله فان المراد قد حصل الذى يعطي السعادة وهو المراقبة لله في تكوينه . . . وهذا 
سر القدر لمن فهمه . . . فمن كان هذا حاله فقد فاز بدرجة الاستقامة . . . » (ف٤/۸۲)‏ . 

راجع « أمر الي » « عين ثابتة » . 


أستقامة هنا المقصود منها « حقيقته » ابن عربي نفسيه . 
الاستقامة هنا تعني « الشرع الاي » . 


)٠١(‏ هذا العدول عن « حقيقته » الى « الشرع الاي » هو في الحقيقة فناء » اذن الاستقامة من 


المستقيم بالشرع اللي فناء . يقول : 


« المستقيم الذي قامت قيامته من غير موت ولا يدرې به احد 
ولیس يعرفه من امر خالقه من الخحلائق لا اهل ولا ولد » 
(ف (1۸4۳/٤‏ . 


14٤ 


O EAN BE EIA | 
القيامة الصعى - القيامة الکړڑی‎ 


فى اللغة : 

«قوم : القيامّ ء نقيض الجلوس» قام يموم قوماً وقياماً ووّمة وقامة . . . ويوم 
القيامة : يوم البعث » وي التهذيب : القيامة يوم البعث»يقوم فيه الخلق بين يدي 
الحجي القيوم . . . قيل : اصله مصدر قام الخلق من قبورهم قيامة « 


( لسان العرب مادة « قوم ٤‏ ) 8 


فى القرآن : 
وردت « القيامة » اكثر من سبعين مرة فى القرآن . وفى كافة ورودها كانت 
مضافة الى يوم : يوم القيامة . وفى اضافتها لم تخرج عن المعنى اللغوي السابق 
ای يوم البعث . 
عند ابن عربي : 
بميز ابن عر بي بين قيامتين للعبد : القيامة الكبر ى والقيامة الصغرى . 
-القيامة الكبرى : هي القيامة العامة حيث يبعسث كل البشر » وهو يوم 
الحشر الاعظم . 
-القيامة الصغرى : تطلق عنده على وجهين : 
اوضما:موت العبد فقط اذ عندما يوت العبد فكانما حدثت قيامته الخاصة. . . 
من حياة القبر 
وثانيه| : وهي القيامة يشهد ها السالكون ف المشاهدات التي تعطي مثال 
الدار الآخرة . 
يقول : 
١-القيامة‏ الكبرى : الحشر الإعظم . 
« ...فان الله عز وجل » قد جعل في الكون قيامتين : قيامة صضسرى 
وقيامة كبرى . فالقيامة الصخرى : انتقال العبد من الحياة الدنيا الى حياة البرزخ»› 
في الحسد الممثل . . . والقيامة الكبرى :هي قيامة البعث والحشر الاعظم » 
الذي يجمع الناس فيه » وهو عرض الاعمال على العبد من غير مناقشة . . . « 
(ف-۳۸۹/۳) . 
۲- القيامة الصغرى : موت العبد مثال الدار الآخرة . 
« . . . فالقيامة الصغرى : انتقال العبد من الحياة الدنيا الى حياة البرزخ EE‏ 
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الجسد الممثل ... ) ( ف ۳۸۹/۳) ٠.‏ 
« واعبد ربك حتى يأتيك اليقين » [ 44/٠١‏ ] بمعاينة هذه الاشياء [ التي يراها 


السالك فى تجلي نعوت تنزل الخيوب على المؤمنين - وهي تعطي مثال الدار 
الآخرة ] » وهذه هي القيامة الصخرى .. . » ( التجليات ص ٠‏ ) . 


انظر « جنة » « نعيم » 
۲ -قي وما زوف 


انظر « الالف » 


4 


ا ا ا ت 


۴۳ - کات 


کک 
فى اللغة : 

«کتب :الكتاب : معروف » والجمع كتب وكثّب » كتب الشيء ء یکتبة كتا 
وکتاباً وكتابة»وکتّبه : حطه . . . الازهري : الكتاباً اسم لما كثب مجموعاً . وف 
التنزيل العزيز : «اكسَبَها فهي لي عليه بُكرة واصيلا » ۲١/١‏ ] اي استكتبها . . 
وفي الحديث : لا تكتبوا عني غير القرأن . 

والكتابةً مطل : التوراةٌ وبه فسر الزجاج قوله تعالى : «نبذ فريق من 
الذين اوتوا الكتاب)[١٠٠/‏ ۲ ] وقوله : تاب الله » جاز ان يون القرآن » وان 
يكون التوراة » لأن الذين كفروا بالنبي » ية » قد نبذوا التوراة . وقوله تعالى : 
« والطور وکتاب مسطور » [۲/ ٥۲‏ ] وقيل : الكتاب ما اثبت على بني آدم من 
اعام . والكتاب : الصحيفة والدواة » عن اللحياني . 

والكنَابً : الكتبة . ابن الاعرابي : الكاتب عندهم العالم . قال الله 
نعل دام تدهم خيب هم يكتون ؟ ١ /٠۲روطلا ٠‏ الكاب: امرض 
واكم والقدرٌ . . . وقال عز وجل : « کتب علیکم الصیام » [۲/۱۸۴] معناه : 
فر ضوفي حديث انس بن التضر » » قال له : تاب الله » القصاص اي رض الله 
على لسان نبيه » ( لسان العرب مادة « كتب ٠‏ ) 


في القرآن : 


انظر في اللخة . 
عند ابن عر بي : 


# استعمل ابن عربي الاصل « كب » بصيغة الفعل معنى أوجب . يقول : 
و ٠...‏ فالفقر الى الله تعالى › الذي بيده ملکوت کل شيء > ثابت وموجود . 
ولذلك الاشارة بقوله تعالى : « سنكتب ما قالوا E‏ > ای 
سیعلمون ان الفقر نعت واجب لا يشکون فيه وجوبا ذاتيا . 

KK 
۹4% 
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# الكتاب : هو مرتبة الجمع والضم” . فكل ما ضم وجع فهو كتاب .يقول : 
« سميت فاتحة الكتاب » اي انا تفتح عليك معاني كتاب الله تعالى » اسم 
فاعل من « فتحت » « تفتح » . والكتاب ضم الحر وف بعضها الى بعض » وفي 
انض امها فهم المعاني . . . ١‏ (رسالة في كليات سورة الفاتحة ق ۱۲۷ أ) 

KR# 

الكتاب هو حر وف مرقومة . اضيفت صفة « الرقم » هناعلى المعنى 
السابق . فلا يكفي الجمع والضم . يقول : 
« ... اعلم ان الکلام على قسمین : کلام فی مواد تسمی حروفاً » وهو على 
قسمين : اما مرقومة » اعني الحروف وتسمى كتابا . أو متلفظاً با » وتسمى 
قولاً وکلاماً . . . ) (ف٤/ ٥‏ 

Kk 

# الكتاب يفيد احيانا الامر . أو القضاء وأجله . يقول : 
« . .. وکل شيء الى اصله يعود وان طالت الدة . فإنها أنفاس معدودة» وآجال 
مضروبة » محدودة » يبلغ الكتاب فيهااجله» ويرى كل مؤمل ما امله . . . » 

)٤٤١ /۳ ف‎ ( 
HHR 

# تتعدد الكتب عند ابن عربي نظراً للمعاني السابقة : فكل مرتبة مع 
وضم هي کتاب ... وکل مرقوم : کتاب ... وکل علم انمي ينغذه الله في 
خلقه فهو : كتاب .... يضاف الى ذلك الكتب المنزلة وهكذا .. . 

وسنحاول ان نختصر قدر الامكان هذه الكتب : 
١-الكتاب‏ الالهي : 

-الكتاب الالمي هو العلم الالهي . يقول : 

« وقال [ الشاهد ] كتاب الله : علمه » وله تنفيذ الحكم في خحلقه . فا حكم 
عليك به » فأنت له » . ( الشاهد ص )٩‏ 

« .. . فلا حكم الق ولا خلوق » الا ما سبق به الكتاب الالمي . ولذا قال : 
« وما انا بظلام للعبيد )1 ]۲١ /٠١‏ . فا نجري عليهم » الاما سبق به العلم . 
ولا أحكم فيهم » الأ بجا سبق به . فهذا موقف السواء الذي يوقف فيه 
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العبد ... »)(ف٤/١٠)‏ 
-الكتاب الالهي هو الموجودات : 
» ... لانه ما كل مفصل حكيم » دليل على انه انى بالحكمة [ الحكيم ] » 
وعلم احکام الآيات » ورحهته بالآيات والموجودات ¢ التي هي الكتاب الامهي ¢ 
وليس الا العالم دليل على علمه بن انزله » وليس الا الرحهن الرحيم و 
(ف ٤٥٥/۴‏ ) 
۲-الكتاب الجامع 
الكتاب الجامع هو آدم الذى جع بذ اته الحقائق المحتفرقة فى العالم . يقول : 
عة فالعالم کله تفصیل آدم » وأدم هو الكتاب الجامع ۴٤‏ فهو للعالم كالروح 
من الحسد » فالانسان روح العالم والعالم الحسد ... )(ف۲/ ۷) 
۳ کتاب الوجود 
كتاب الوجود هو الوجود نفسه من حيث ان ابن عر بي يشبهه بالکتاب . 
« . . فهي فاتحة الكتاب » لأن الكتاب عبارة من باب الاشارة عن البدع الاول » : 
فالكتاب يتضمن الفاتحة وغيرها ء لايا منه . وانغا صح هما اسم الفاتحة » من 
حیث انہا اول ما افتتح بها كتاب الوجود . . . » (ف-١/١۱)‏ 
٤‏ - كتاب الرب 
الانسان أو ذاته على الخصوص هي كتاب الرب 
قول : 0 
« . . وان الانسان فی نفسه » کتاب ربه » (ف۲/۴٣۴)‏ . 
« قأنت كتاب فيك كل مسر » الا فامحٌ منك الكل » ان شثت ان تقرا . وما ثم 
الا أنت. . فظاهرك الدنيا » وباطنك الاخحرى . . . »( شجون المشجون ق١٠۲‏ أ) 
« لا يقرا الاقوام غير نفوسهم في حاهم مع رجهم ...۰ ) 
( الدیوان ص ۲١‏ ) 


٥‏ الكتاب الكبير 
الكتاب الكبير هو العالم .فى مقابل القرآن ( = الكتاب الصغير ) . 
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يقول : 

« ولا تظن ان تلاوة الحق عليك » وعلى ابناء جنسك » من هذا القرآن العزيز 
خاصة . ليس هذا حظ الصوفي » بل الوجود باسره ( كتتاب مسطور في رق 
منشور ) »› تلاه عليك سبحانه وتعالی » لتعقل عنه ان کنت عالا» و 
يحجب عن ملاحظة المختصر الشريف » من هذا المسطور ء الذى هو عبارة 
عنك . فان الحق تعالى » تارة يتلو عليك من الكتاب الكبير الخارج » وتارة يتلو 
عليك من نفسك » ( مواقع النجوم ص ۷۲) . 

-٦‏ الكتاب المرقوم 

يستعمل ابن عربي عبارة « كتاب مرقوم » معرقة ومنكرة . المعرّفة : تشير 

الى الوجود بآسره . والمنكرة : هو الكلام المرقوم . 

يقول : 

معرفة 
« ... والوجود كتاب مرقوم › يشهده المقربون » ويجهله من ليس مقرب . 
وتتويج هذا الكتاب » انما يكون بمن جمع الحقائق كلها . وهي علامة موجاه » 
فالانسان الكامل الذي يدل بذاته » من اول البديهة » على ربه » هو : تاج 
الملك »[ راجع « تاج املك » ] . وليس الا : الانسان الكامل ... » 
(ف-۲/٤۱)‏ 

منكرة 
« فجعل الله القلب ؛ الذي في داخل الجسم في صدره : مصحفاً وكتاباً مرقوماً ‏ 
تنظر فيه النفس الناطقة » فتتصف بالعلم وتتحلى به » بحسب الآية التي تنظر 
فيها . فتفتقر الى هذا المحل لا تستفيده بسببه » لكون الحق اتخذه علا لكلامه » 
ورقمه فيه . . ) ( ف ۴/ )٣٥۷‏ 
« فهذه النفس هو الكتاب المرقوم » لنفوذ الخط . . . » (ف١/١۱١)‏ . 

۷- کتاب مسطور 

يستعمل ابن عربي عبارة « كتاب مسطور» بالحضمون نفسه الذى 


استخدم فيه عبارة « کتاب مرقوم » : فهي معرفة = الوجود. منكرة= الكلام 
الحوصوف بالتسطر 
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يقول 
معرفة : 
و ان الوجود 4 کتاب مسطور فی رق منشور »› وهو الكتاب الذي قرأه 
المحققون » واقراه المطرقون » وفهمه العارفون . . فاسرار الحق في حروف 
( ايضاح السهل الممتنعح ق ١٤١‏ أ ) 

. . اعلم ايدك الله ء ان العالم كتاب مسطور » في رق منشور . وهو الوجود ؛ 
a‏ غير مطوې › ليعلم ببسطه انه خلوق للرحمة » وبظهوره 
یعقل ویعلم ما فیه وما یدل علیه » وجعله [ تعالی ] کتاباً لضم حروفه بعضها الى 
بعحض ۲( ف ٤٥١/۴‏ ) 
منکرة 
« واعلم ان کل قلب کتاب مسطور » لکل ما فيه » من الخواطر والعلوم . وله 
طبقات » نظير اوراق المصحف ... )( مواق قع النجوم ص ۷ ) 

۸ الكتاب المبين 
انظر « ام الكتاب» 
۹-الكتب المحدزلة 


يقول ابن عربي : 
« الكتب المنزلة : الكتات المنير » والمبين › والملحصي > والعزيز »› والمرقوم ٤‏ 
والمسطور الظاهر » والمسطور الباطن » وال جامع ( تعيين ) اربابما القائمين بها . 
( فا نير ):لاهل الحجج. ( والمبين ) : لاهل الحقائق . ( والمحصي ) : لاهل 
المراقبة . ( والعزيز ) : لاهل العصمة . (والمرقوم ) : الحكم للمرسلين 
والورثة . ( والمسطور الظاهر ) : تأويلاً واعتباراً > لاهل الايان . ( والمسطور 
الباطن ) : اعتباراً ايضاً » لاهل الاباحة » ( الجامع ) : للروحانيين الملكيين» . 
( مواقع النجوم ۸۷ ) 
٠١‏ الكتب كثيرة 
« وقال الكتب كثيرة : كتاب الرحمة المطلقة » وكتاب الغخضب المطلق › 
4F‏ 


وكتاب الرحة القيدة » وكتاب الغضب القيد » والكتاب المحفوظ » وكتاب المحوء 
وكتاب اسا ء امرحومين » وكتاب اسماء الاشقياء > وكتاب الاحصاء » والكتاب 
امبين » والكتاب الحكيم » والكتاب الرقوم » والكتاب المسطور » والكتاب 
العزيز » والكتاب الناطق . . . وما منها من كتاب” الا لامر ينقذه فى خلقهءفبحفظ 
عنده فانه لا يبدل . . . » (الشاهد ص ۹) 


(۱) يقول القیصري ئی مطلع فصوص الکلم ص ۲۲ : 
« والكتب الاية من العرش والكرسى والسماوات » والعناصر والمركبات لأن كلا من هذه 
المراتب : كتاب اهي » مشتمل على ما تحته من الحقائق والاعيان Ca:‏ 
(۲) يراجع بشأن کتاب عند ابن عربي : 
2 الفتوحات ج ١‏ ص ٠۳‏ ( الكتاب المجهول » الكتاب المسطور )»ص 11١‏ ( الكتاب المرقرم » الكتاب 
المسطور ) 

الفتوحات ج ۲ ص ٠١۴‏ ( كتاب مسطور الي )»ص ٤۷۳‏ ( الكتاب المسطور ) 

الفتوحات ج ۴ ص ۱۲۲ ( مراتب الكتب : البين » المنير » الحكيم » الكريم » المحصي » السطور » 
المرقوم » المعنوى ٠‏ الحسي )ص ۳۰۸ ( کتاب الذات )»ص ۳۹١‏ ( القرآن والکتاب )»ص ٤٥۲‏ ( الكتاب 
الاي )»ص ٠٥٤‏ ( يبلغ الكتاب اجله )»ص ٤٩٩‏ ( اصناف الكتب النزلة )»ص ٥۲۹‏ ( كتاب مسطور ) 

ت الفتوحات ج ٤‏ ص ۱١‏ ( كتابي )»ص ۲۲ ( الکاتب )»ص ۲۹ ( کتاب مکنون ) ص ۱۰۹ ( كتاب 
مسطور . مرقوم )»ص ٠۹١‏ ( الكتاب الذي ينطق بالحق )»ص (۳۷١‏ الكتاب المكنون ) 

مرآة العارفين ق ق )١٠١-١(‏ . 

- الفصوص ج ۱ ص ۱۷۳( كتاب مسطور ) . 

- الاسرار ص ۲۹ ( الكتاب المسطور ) 

کا یراجم 

تحقيق نظائر القران الترمذي ص ۷۷ 
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الكاتب المطلق هو : الحق . 
يقول ابن عر بي : 
«. . . الكاتب نيابة » وذلك انه لما ضم المعاني »الى القوالب المحسوسة وادرجها 
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فيها » كان كاتباً . الكاتب المطلق من كان مداده نفس قلمه » وقلمه اصبعه »› 
واصبعه عین ذاته » فیکون هو هو » لیس غیره . وکل کاتب یفتقر الى آلة » فهو 


کاتب کون الوجودات : منشور»› والعالم منه كتاب مسطور . . . « 
ر المقصد الاتم فی الاإشارات ق ٠١١‏ أ) 


‰٥‏ _ الڪزرة 


قى اللغة : 

« الكاف والثاء والراء اصل صحیح یدل خلاف القلة . من ذلك الڻيء 
الكثير › وقد كثر ثم يزاد فيه لزيادة في النحت فيقال : الكوثر : الرجل المعطاء وهو 
فوع من الكثرة . . . والكوثر هر في الجنة . .. قالوا هذا » وقالوا اراد الخير 
الكثير . الكوثر : الغبار . وسمي بذلك لکثرته وثورانه 1N‏ 

( معجم مقاييس اللغة مادة « كثر) ) . 

فى القرآن : 
(أً) كشثرة = خلاف قلة . 

« ویوم حنین اذ أعجبتکم کٹرتکم فلم تغن عنکم شیئا » )۲٥/۹(‏ . 

« فلیضحکرا قلیلاً ولیبکوا کثیرا جزاء با کانوا یکسپون » (۸۲/۹) . 
(ب) الكوثر : نهر فى الجنة ,او الخير الكثير . 

« انا اعطيناك الكوثر » )۱/١١۸(‏ . 

والجدير بالذكر ان القرآن الكريم لم يضع الكثرة في مقابل الوحدة .بل 
جعلها داث) من ثنائيات القلة . 
عند ابن عر بي 

لاتكاد تخلو فلسفة من مشكلة الوحدة والكثرة .بل الواقع ان نظرة المقكر 
الى هذه المشكلة تحدد منهجه ‏ وطريقته . وطبيعة تفكيره نفسه . فا مفسكر 
الفيلسوف ينظر الى الوحدة والكثرة . ويجاول جاهداً » ان يفسر صدور الثانية 
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nk يججج‎ 


عن الاولى دون ان يتعارض مع مبدأً « لا يصدر عن الواحد الاواحد». آما 
المفكر الصوفى . فانه ينظر الى الوحدة والكثرة . نظرة ختلفة تصنفه بالتالي بين 
اSGgتے‏ وفین" . 
وهكذا انتقلت مشكلة الفلسفة . التي تتلخص بتفسير صدو ر الكثرة »الى 
تصوف ابن عر بي . آخذة شكل اتفاق الكثرة مع الوحدة فى الوجود . فكيف 
يفسر الشيخ الاكبر وجود الكثرة الى جانب الوحدة دون ان يتكثر الوجود ؟ هذا 
يتضح برؤيته للكثرة وموقفه منها . 
F#R#‏ 
هل الكثرة موجودة عند ابن عربي ؟ وان وجدت ف| طبيعة وجودها ؟ 
لا يستطيع الشي الاكبر ان ينفي الكشرة المرئية فى الوجود . فهي آظهر من ان 
ٹنکر . کا آنه لم یتخلص منھا بجعلها وهم .لا مستندا حقیقیا له : اذن : 
الكثرة موجودة . ولكن قي مراتب وجودية لا تتنافق ووحدة الوجود عنده . 
توجد الكثرة فى مرتبتين : الاول : مرتبة الوجود المعقول . وهي هنا كثرة 
معقولة [ = كثرة الاسماء الالهية] . والثانية : مرتبة الوجود الظاهر الحسي , 
وهي هنا كثرة مشهودة [ = كثرة صور الموجودات = كثرة المظاهر ) . اذن 
الكثرة معقولة ومشهودة .ولكنها ليست موجودة . كا يفهم الشيخ الاكبسر 
الوجود الحق . وبذلك حافظ الحاتمي على وحدته المعشوقة التي هي في الواقع 
احدية كثرة . 
يقول ابن عربي : 
.۰ . . والكثرة معقولة بلا شك » ولکن هل ها جود عيني ام لا ؟ فيه نظر . فمن 
قال : ان هذه الكثرة الظاهرة في العين ¢ احوال ختلفة قائمة بعين واحدة ل 
وجود ها ء الا في تلك العين » فهي نسب » فلا حقيقة ها عينية في الوجود 
العيني . ومن قال : ان ها اعياناً لم يقل بالعين الواحدة » ولا بالظاهر في 
المظاهر » لان الكثير مشهود لا الكثرة . فالكثرة معقولة » والكثير موجود 
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مشهود . . . ) ( ف ؟/°٥-۱٥)‏ . 

« . . . فاثبت الكثرة فى الثبوت وانِها في الوجود , واثبت الوحدة ف الوجود 
وانقها ق الثبوت » (ف )٠٠۲/۲‏ . 

41 


« . . . وصاحب التحقيتق يرى الكثرة فى الواحد » كا يعلم ان مدلول الاس|اء 
الالمية » وان اختلفت حقائقها وكثرت » انها عين واحدة . فهذه كثرة معقولة 
فې واحد العين [ = الذات الاهية] . فتكون قي التجلي كثرة مشهودة فى عين 
واحدة [ = عين الممکن] . .. » ( فضوص ٠٠١-۱۲٤/۱‏ ) . 
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جو استفاد الشيخ الاكبر من اثباته للكثرة المعقولة والكثرة ا لمشهودة ‏ تقسيراً 
لمنشاً الكثرة المشهودة فى العالم من ناحية .وظل'منسج) مع اقواله التي تؤكد 
كون الانسان صورة ونسخة . 
فالكثرة المشهودة الظاهرة للاعيان »سببها الكثرة المعقولة .وهي كثرة 
الاساء الالمحية والصفات . فعن الواحد لا يصدر الا واحد . اذن ما صدر عن 
الواحد الا عين الممكن [واحدة] .اما كثرة الخلق فمنشؤها كثرة الحق ايى كثرة 
اسمائه . 
كل من قال بالكثرة ‏ فقد نظر الى الحقيقة الوجودية:من حيث ظهورها في 
العالم .وهي كثرة ف الاعيان. ومن‌حيث تجليها ف الاسماء الالهية . وهي ايضا 
كثرة معقولة . 
واما من قال بالوحدة فقد نظر الى الحقيقة الوجودية:من حيث ذاتها التي لا 
كثرة فيها . بوجه من الوجوه . فهي تتعالی .حتى عن الكشرة الاعتبارية 
العقلية التي هي كثرة الاتصاف بالاسم)ء » فهي غنية حتى عن الاوصاف . 
اذن : کل من قال بالکثرة وحدها .فهو حجوب ب لانه لایری سوی وجه واحد 
من الحقيقة . وكذلك كل من قال بالوحدة . دون الكثرة . لانه لايرى سوى 
الوجه الاخر من الحقيقة . اما العارف بالامر .على ما هو عليه » فيشاهسد 
الوحدة فى الكثرة .والكثرة فى الوحدة . أو وحدة الكثرة وكثرة الوحدة . 
وان كان ف خاتة الامر يقر ر الوحدة فقط .من حيث ان الكشرة لا وجود نها في 
ذاتها .ولا من ذاتها . 

يقول ابن عربي : 
)١(‏ العالم : وحدته : [ = عينه] كثرته: 7= احكامه] . الحق :وحسدته : 
[ = ذاته] کثرته : [ = اساۋه] . 
« ...الا تری أن الحکاء قد قالوا : لا يوجد عن الواحد الا واحد » والعالم 
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کثیر فلا یوجد ا وليست الكثرة الا الاسماء الالمية . فهو واحد 
احدية الكثرة“ ...ثم ان الحکاء ء مع قوم في الواحد الصادر عن الواحد » 
الات و ر وو رک ر ر 
أن يعتبروا في هذا الواحد » وجوهاً متعددة عنه . مهذه الوجوه صدرت الكثرة » 
فنسبة الوجوه هذا الواحد الصادر » نسبة الاسماء الالمية الى الله ... » 
(ف )۲۳۷/٤‏ . 
« والعالم منفصل عن الحق بحده » وحقيقته . فهو منفصل متصل » من عين 
واحدة . فانه لا یتکثر في عینه » وان تکثرت احکامه » فانها نسب واضافات 
عدمية معلومة . فخرج [العالم] على صورة حق . فا صدر عن الواحد الا 
واحد .وهو عين الممكن . وما صدرت الكثرة أعني احكامه » الأ من الكثرة »› 
وهي الاحكام المنسوبة الى الحق » المعير عنها بالاسماء والصقات* . فمن نَظَر 
العالم من حیث عینه » قال : باحدیته . ومن تَظره من حیث احکامه ونسبه » 
قال بالكثرة في عين واحدة . وكذلك نظره في احق فهو الواحد الكثير" . 
(ف۴/٣۴۲)‏ . 


« الحق واحد في الوجود“ » الانسان واحد فى الكون » ( التراجم ص ۴١‏ ) . 
(۲) كشرة قي وحدة . وحدة قي كثرة : 
«فمن وقف مع | 2 ة» كان مع العالم » وع الاساء الاهية » واس|أء 
الاين . واذا كانت غنية عن العالمين » فهو ين غنائها عن نسبة الاسماء ها . » 
( فصوص ۱٠۹-۱۱٤/۱‏ ) . 
« كل مشهد لا يريك الكثرة في العين الواحدة » لا تعول عليه » 
( رسالة لا يعول عليه ص ١٤‏ ) . 
« فالوحدة التي لا كثرة فيها » محال » ( ف ٤۸۳/۴‏ ) . 
(۴) الكثرة لا وجود حاف ذاتها : 
« الشخص وان كان واحداً » فلا تقل له ظل واحد » ولا صورة واحدة » في 
المرء . فعلى عدد ما يقابله من الانوار »> يظهر للشخص ظلالات . وعلى عدد 
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ا مراي » تظهر له صور . فهو واحد » من حیث ذاته . متكثر » من حيث جلي 
في الصور » أو ظلالاته في الانوار . فهي المتعحددة » لا هو . وليست الصور 
غیره . » ( التراجم ص ۴۱) . 


»( مثلا : قد يقول احدهم باثنينية الح والعالم . وبالتالي الوحدة للحق والكثرة للعالم ٠‏ 
وإاصحاب مذاهب الوحدة يرون الكثرة فى الوحدة والوحدة في الكثرة وهذا ما سنراه عند 
الشيخ الاكبر . 

( راجع « وحدة » « احدية الكثرة » . 

ف وبهذا الرأي يقول الشيخ الاكبر ويتضح موقفه هذا في النص التالي . 

6( راجع المعنى « الثالث» . 

. راجح « احدية الكثرة»‎ (٥) 

»( راجع فيا يتعلق بكثرة الصفات مع احدية الذات 
- المضنون الكبير » الغزالي هامش الانسان الکامل ج ۲ ص ٠٤‏ . 

كا يراجع : « صفة » في هذا المعجم . 

(۷) انظر « الواحد الكثير» . 

(۸) انظر « وجود » 

. » انظر « کون‎ )٩( 


٤ه‏ - الک رالواحد 


وضع ابن عر بي عبارة « الكثير الواحد » في مقابل عبارة « الواحد الكثير » . 
ففي الاولى بنظر الى الوحدة فى الكثرة »على حين انه في الثانية ينظر الى الكشرة في 
الوحدة . 

وعبارة « الكثير الواحد » يطلقها على الحق . وعلى الانسان . فهي تنطبسق 
على الحق .اذا نظرنا الى وحدة ذاته .من خلال كثرة اسمائه وصفاته . وتنطبق على 
الخلق »اذا نظرنا الى وحدة عينه »من خلال كثرة صوره . 

وقد شبه النسبة بين العين الوجودية الواحدة .والصو ر المتكثرة المتغايرة ء 
بالنسبة بين النفس الواحدة الشخصية » وبين بدا المحتكثر بصور اعضائه . 
فزيد مثلاً الكثر بصور اعضائه .هو حقيقة واحدة فهو : « الكثير الواحد ) . 
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يقول ابن عر بي : 
« فك إن للكثرة أحدية تسمى : احدية الكثرة“ كذلك للواحد كثرة تسمى : 
كشثرة الواحد . .. فهو [الحق] الواحد الكثر » والكشير الواحد ... » 
(ف ۲۴۲/٤‏ ) . 
« . . . فمعلوم ان زيدا حقيقة واحدة شخصية »> وأن يده ليست صورة رجله » 
ولا رأسه » ولا عيته » ولا حاجبه » فهو الكثير الواحد : الكثشير بالصور› 
الواحد بالعين . وكالانسان : واحد بالعين بلا شك »› ولا نشك ان عمرا ماهو 
زید » ولا خالد » ولا جعفر »› وان اشخاص هذه العين الواحدة » لا تتناهی 
وجودا . فهو وان کان واحداً بالعين » فهو كثير بالصور والاشخاص » 
( فصوص ۱۸٤-۱۸۳/۱‏ ) . 
يتضح في النص الثاني ان ابن عر بي . أعطى تثيلين يفسر فى ضوئه| كثرة 
الوحدة الحقية : 
الاول : زيد واعضاؤه . والثاني : الانسان واشخاصه" . 


. انظر « احدية الكثرة»‎ )١( 

(۲) يقول عقيفي في تعليقه على هذا المقطع : 
« وى هذا التمثيل من التضليل ما فيه : اولاءلانه يصور المسألة تصويرا ماديا » ويجعل النسبة 
بين احق والخلق » اشبه بنسبة الكل المادي الى اجزائه . وهذا ما لا يرضاء ابن عربي نه » 
لانه لا يرمي مطلقا الى هذا التفسير المادي للوجود . ثانياء ان من الصعب ان نفهم » ان 
صورة يد زيد » او صورة رجله » او اي عضو من اعضائه » انما هي جلى لزيد » بنفس 
المعنى الذي به يقال » ان صورة كيت وكيت من صور الممكنات جلى للحق . . . والتمثيل 
الثاني الذى اورده » هوان نسبة العين الوجودية الواحدة » الى الصور المتكثرة » كنسبة الكلي 
الى جزئياته » أي كنسبة « الانسان » مثلا الى زيد وعمر وبكر وغيرهم › فمن لا محصی 
عددهم من بني الانسان . وهذا وان كان إدنى الى ما يرمي اليه المؤلف في فهمه › للنسبة بين 
الحى والخلق » وأبعد عن الادية من التمثيل السابق » الا انه لا يكن ان يعد تصويرا دقيقا 
لفكرة وحدة الوجود . » ( فصوص ج ۲ ص ص ۲٣۷-۲۹۹‏ ) . 
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۷~ ڪَرامة 


فى اللغة : 
« والتكريم والاكرام بجعنى » والاسم منه : الكرامة . 
قال سیبویه : وما جاء من المصادر على اضیار الفعل المتروك اظهاره › 
ولكنه في معنى التعجب قولك كرما وصلفاً > كانه يقول اكرمك الله وادام لك کرماً . 
. . . وروي عن النبي » بلا » ان رجلا اهدى اليه راوية خمر فقال : إن الله 
حرمها » فقال الرجل : افلا أكارم بها اليهود ؟ فقال : إن الذي حرّمها حرم ان 
يكارم بها . وا مكارمة : ان تُهدي لانسان شيئاً ليكافئك عليه » وهي مُفاعلة من 
الكرم . وأراد بقوله:اكارم بها يهود » اي اهديا اليهم ليثيبوني عليها . 
. . .وقرأ بعضهم « ومن ُن الله فما له من مرم » . بفتح الراء » اي 
إكرام » وهومَصدر مثل حرج ومداخل . وله علي كرامة » أي عزازة . 
وقال اللحياني : أفعَلٌ ذلك وكرامة لك ... ويقال : َعَم وجَّاً 
وكرامة ... والكرامة : اسم یوضع للاکرام » کا وضعت الطاعة موضع 
الاطاعة » والغارة موضع الاإغارة » ( لسان العرب مادة « كرم٠)‏ . 


فى القرآن : 

الاصل « كرم » لم يرد في ألقرآن بصيغة الاسم كرامة » . السوارد صيغة 
الفعل . 

« ان اکرمکم عند الله اتقاکم » )۱۳/٤۹(‏ . 
عند ابن عربي 


لم تختلف نصوص المؤرخين للصوفية ف اقرار الكرامة للاولياء .مع 
قييزها عن المعجزة . فالطوسي والقشيري الى آخر من نقل عنهما ‏ من متأخسر 
ومعاصر » فرق المعجزة عن الكرامة . مستمدا ذلك من دور كل منه| قي النبوة 
والولاية“ 
ومن ابرز اخطائهم : ربط الكرامة بالولاية » مع انم يناقضون انفسهم في 
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غير مكان بايرادهم ان الكرامة قد تحتوى المكر والاستدراج .وان الولاية ليس 
من شر وطها الكرامة الظاهرة“ . 
ويرجع سبب هذا الخطا الى : 
اولاً : مفهوم « الولاية » نفسه . فالولاية قد اطلقت جزافأ فى نصسوص 
الصوفية - خاصة بعد القر ن السابع الهجر ى على مظاهر وافراد . فكل من 
ظهر بصلاح وتقوى . او خرق عادة وتقريب .او تصدى لتربية المريدين ‏ 
يطلق عليه : « الولي » وما هو « بولي » .لأن الولاية : تعبين الي . 
يقول ابن عر بي : 
« فينبغي ان لا ينطلق ذلك الاسم [ = الولي] على العبد » وان أطلقه احق عليه 
فذلك اليه - تعالى » ( ف السفر ۴ فق ۴١۷‏ ) . 
انظر « ولاية » . 
ثانياً : ان « الكرامة » نشأت وترعرعت فى اوساط العامة بعيدا عن الحس 
النقدى الصوف . فالكرامة فى اغلب الاحيان .من « المرويات » التي تتناقلها 
جالس المريدين . ويرجع سبب نشأتها هذه الى ان « الولي » او « الصالح » يكتم 
الكرامة“ . فبالتالي ثتَناقل وتتسرب بعيدا عنه . محملة بالكثير من الاساطير 
والخرافات ما يجعل هذه الطائفة مالا للنقد . 
ولنبحث الآن « الكرامة » عند الشيخ الاكبر : 
K#HR‏ 
# تتعدد العوالم في تصور ابن عربي قعالم مبني على صفة القدرة [انظسر 
« ارض الحقيقة)]وعالم مبني على الحكمة وربط الاسباب مسبباتها [عالمنا 
الذي نعيش عليه] . « فالعادة » فى عالمنا هذا هو النظام المرتب المعروف » 
من زمان ومکان وتوالي . 
وهذا النظام هو بالوضع الالهي . لذلك تبقى القدرة الالمية هي الوحيدة 
الحاكمة . فك تضع النظام »خرقه . 
وخرق العوائد اقسام ثلاثة ختلفة عند ابن عربي : المعجزة . الكرامة » 
السحر . 
المعجسزة للانبياء . الكرامة للاولياء والصالين [ليست محصورة بالاولياء] . 
والسحر للعامة . 
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يقول ابن عربي : 
-١‏ السببية وعالم الحكمة : 
بحركة محسوسة [مثلا : اللامسة - المعانقة - الغرف] ل « اثبات الاسباب » 
التي وضعها الله ليعلم ان الامر الاي لا ينخرم » وانه » في نفسه » على هذا 
الحد E‏ 
وجود الكائنات » وان ذلك رمد تقتضيه الحضرة الاهية لذاتها . فيعرف العالم 
المحقق » هذه الامور والتنبيهات الاهية > على ان الحكمة فيا ظهر » وان ذلك لا 
يتبدل » وان « الاسباب » لا ترفع ابداً » (ف السفر٣-‏ فق )۴٠١‏ . 
لذلك يستعمل الصوفية وابنعر بي جملة « خرق العادة » وليس « رفع 
العادة » او ازالتها . فما هو الاخرق هذا النظام »بتدخل سبب ظاهر .لا علاقة 
له بهذا النظام . كا ف النص السابق .وكا سيرد ف نص « سريان الاحوال» . 
يقول : 
« . . . سرى الاقتدار الالهي . . . في كل شيء : فلا شيء ينفع الأ به » ولا يضر 
الا به » ولا ينطق الا به » ولا يتحرك الا به . وحجب [الله] العالّم بالصورَ ء 
فنسبوا كل ذلك الى انفسهم ٠‏ والى الأشياء » والله يقول : « يا ايها الناس انتم 
الفقراء الى الله » ( ف السفر ٣‏ فق فق. ۴٤۳-۳٤۳۴‏ أ) . 


۴-خرق العوائد : المعجزة- الكرامة - السحر . 


« الثلاثة اقسام في حرق العوائد هي : المعجزات › والكرامات > والسحر . وما 
ثم حرق عادة اكثر من هذا . . . ) ( ف السفر ۴ فق ۳۸۳) . 
۴ الكرامة ثمرة العبادة : الكرامة للعابد كذلك .ليست محصورة بالاولياء. 


« فما من عبادة شرعها الله تعالى لعباده » الا وهي مرتبطة باسم اهي . . .من 
ذلك الاسم » يعطيه الله في عبادته تلك » ما يعطيه في الدنيا ١(‏ ) في قلبه : من 
منازله وعلومه ومعارفه . ( ) وف احواله : من کراماته“ وآیاته . ونی آخرا خرته في 
جناته » فی درجاته . . . » (ف- السفر الرابع فق ٠١١‏ ) . 
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٭ المعجزة ,الكرامة . السحر : 
يميز ابن عر بي بين الكرامة والمعجزة من ناحية » وبين الكرامة والسحسر من 
ناحية اخ ری . 
الفرق بين الكرامة والمعجزة .ان الكرامة تصدر عن قوة همة العبد وعلى 
علم منه »على حين ان المعجزة لا نصيب همة النبي فيها .فهو [النبي] العيد 
المحض الكامل العبودية . ولايتدخل النبي مطلقاً فى منشاً المعجزة ولا علم 
له بها ءالا بالتعريف الاي [موسى والعصا .سيرد النص] . 
اما الفرق بين الكرامة والسحر .ان للكرامة حقيقة وجودية . على حين ان 
السحر ليس له حقيقة وجودية . وانما يظهر على مستوى الصورة والرائي 
[عصي وحبال سحرة فرعون = صور في بصر الرائي = خيال . سيرد النص] . 
يقول ابن عر بي .فی نص طویل يبن فيه ما ذهبنا اليه اعلاه : 
« اعلم ان حرق العوائد على ثلاثة اقسام : قسم منها [السحر] يرجع الى ما يدركه 
البصر » او بعض القوى ... وهو » في نفسه » على غير ما ادركته تلك 
القوة . . . وهذا القسم داخل تحت قدرة البشر . وهو على قسمين : منه ما یرجم 
الى قوة نفسية » ومنه ما يرجع الى خواص اسماء ء اذا تلظ بتلك الاسماء » 
ظهرت تلك الصور » ني عين الرائي او في سمعه »خيالاً . . . وهو فعل 
الساحر . وهوعلى علم انه ما ثم شيء ًا وقع في الاعين والاسماع . .. ويعلم 
ان ما ثم شيء من خارج » وانغا ها سلطان على خيال الحاضرين » فتخطف 
ابصار الناظرين,ِ . فیری صورا فی خیاله » » کا یری النائم فی نومه » وما ثم فی 
الخارج » شيء ًا یدرکه . . . ) ( ف السهر الثالٹ فق ۴۳۷١‏ ) . 


ثم لا يلبث ابن عربي ان يستشهد على هذا الموضوع يشال من السلمي في 

کتاب « مقامات الاولیاء » حتی یصل الى موسى وعصاه وسحرة فرعون » کخیر مثال 
من‌القرآن على السحر والمعجزة . 

« قال تعالی فی عصا موسى - عليه السلام وما تلك بيمينك یا موسی ؟ قال : هي 

عصاي »[ ۱4-۰[ ثم قال : «الْقَمَّا »ياموسى . فالقاها » [۲۰-۱۹/۲۰] من 

يده في الأرض «فاذا هي حية تسعى» [نفس الآية السابقة] . فلا خاف موسى 

عليه السلام - منها > على مجرى العادة في النفوس انها تحاف من الحيات اذا 
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فاجأتها » . . . فقال الله تعالى له : « خذها ولا تف » سنعيدها سيرتها الاولى » 
[نفس الآية] ای ترجع عصا کا کانت › او ترجع [انست] تراھا عصاً » کا 
كانت » الآية عتملة . . . فلا وقع من السحرة ما وقع . . . وامتلاً الوادي من 
جباههم وعصيّهم » ورآها موسى . . . اوجس في نفسه ية . . . ولا ظهر 
للسحرة خوف موسى مما رآه » وما علموا متعلق هذا ا لخوف » اي شيء هو ؟ 
علموا انه ليس عند موسى من علم السحر شيء . فان الساحر لا يخاف ما يقعل 
لعلمه انه لا حقيقة له من خارج ... فلا القى موسى عصاه » فكانت حية ٠‏ 
علمت السحرة بأ جمعها . . . عند ذلك انه أمرغيب من الله » الذي يدعوهم ال 
الايان به » وما عنده [موسى] من علم السحر خبر . . فتلقفت تلك الي 
[ = عصا موسى] . . . صور الحيات. . . فبدت حبالاً وعصياً کا هي . فان الل 
يقول « تلقف ما صنعوا» ]۹/۲١[‏ [ما صنعوا = صور الحيات] . . . فانهم 
قال . . . « تلقف حباسم وعصيهم ». فاق مری ت لھ الت اوم لوکاز 
انفعال العصا حية »› عن قوة همته او عن اسماء ء أعطيها > ما« ول مدبراً ولہ 
عقب » [۲۷/ ا[ فعلمنا ان ثم اموراً [الكرامات] تختص بجانب الحق ل 
علمه » لا يعرفها من ظهرت على يده تلك الصورة . فهذا المنزل جاور لا 
جاءت به الانبياء . من كونه ليس عن حيلة . ولم يكن مثل معجزات الانبياء 
- عليهم السلام - لأن الانبياء لا علم م بذلك . وهؤلاء ظهر ذلك عنهم 
همتهم او قوة نفوسهم . او صد قهم . قل کیف شئت . فلهذا احتصت باسم 


«الكرامات» ولم تسم َم « معجزات » ولا سمیت « سحراً ) 
ف السفر ۴ فق فق ]۴۸١ ۳۷١‏ 


المعجزة .الكرامة ‏ السحر 

« وان « السحر » هو الذي يظهر فيه وجه الى الحق » وهو » في نفس الامر » ليسر 
حقاً . مشتق من « السحرٍ » الزماني : وهو اختلاط الضوء والظلمة . فا هر 
بلیل : لإا حاط من ضوء الصبح » وهو ليس بنهار الخدم طلى الجر 
للابصار . فكذلك هو الذي يُسمى « سحرا» : ما هو باطل مسَحقٌق » فیکوز 
عدماً » فان العين ادرت امراً ما . . . وما هو حق محض › > فن له وجود و 
عينه » فانه ليس [له حقيقة] في نفسه » كا تشهده العين ويظنه الراثي 
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و« كرامات الاولياء » ليست من قبيل السحرء فان ها حقيقة في نفسها» 
وجودية . وليست بمعجزة» فانه على علم وعن قوة همة . . . كل ولي ظهر عليه 
حرق عادة عن غير همته » فيكون الى النبوة اقرب ممن ظهر عنه حرق العادة 
مهمته . والانبياء هم العبيد على اصلهم [راجع « نبوة »] » 
( ف السفر ۴ فق فق ۹-۴۳۸۰- ۱-۴۸۳ ) . 
KKK‏ 

ينل « الارث » مكانا بارزا في تصوف الشيخ الاكبر . فنراه يتكلم علىالععلم 
الموروث . ولا يخفى اهمية العلم لانفعال الاشياء عنه : « قال من عنده علم 
من الكتاب .انا آتيك به قبل ان يرتد اليك طرفك ]۲۷/٤١[»‏ فهذاعلم 
انقفعل عنه الشيء . 
وهكذا «الكرامات» , فالولي فيها - ان جاز التعبير - مع النبي بحكم التبعية 
[ = القدمية . فلتراجع] . وهي تتنوع فى التابعين , بتنوع معجزات الانبياء 
المتبوعين : فهناك العيسوى والمحوسوي والمحمدى .. 

يقول اېن عر پي : 

١-معجزة‏ الانبياء 


« فإن « المعجزة » ما يعجر الخلق عن الاتيان بمثلها » إما صرّفاً وإما ان تكون 
ليست من مقدورات البشر . الى عدم قوة النفس وخواص الاساء - وتظهر على 
ايديهم » ( ف السفر الثالث فق (1-A‏ . 

- الارث فى الكرامة : ظهور الامثال 


« وليس للعيسوي » من هذه الامة » من الكرامات » المشي فى المواء » ولكن 
هم المشي على الماء » والمحمدي يشي فى المواء . بحكم التبعية » فإن النبي 
ي ] ليلة آسرى به » وكان محمولا » قال في عيسى عليه السلام : « لوازداد يقينا 
شی فی اهواء » ولا نشك [فی] ان عیسی - عليه السلام - اقوى فى اليقين منا با لا 
O‏ 
قطعاً » ان مشينا في المواء » انما هو بحكم صدق المقام » لا من قوة اليقين . 
فنحن مع الرسل › في حرق العواند ء التي اختصوا ا من اله وظهر امتافا 
علينا بحكم التبعية » ( ف السفر الثالث فق فق ۲۳۲ (PE‏ . 
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۴ صور من خرق العادة 
[ على سبيل المثال لا الحصر ] تضاف الى الصور المعروفة من طي الارض . 
المشي على الماء ظهور الشيء فى غير موضعه ووقته . 
أ سريان الحال : 


« فمنها [الكرامات] : انهم [العيسويون] اذا ارادوا ان يُعطوا « حالا » من 
یعانقونه » او یقبلونه » او یعطونه ثوباً من لباسهم » او یقولون هم : « ابْسط 
ثوبك » ثم یغرفون له نما یریدون ان یعطوه - والحاضر ینظر انم یغرفون في 
اهواء » ( ف السفر الثالٹ فق ۴۴۸ )١‏ . 
ب - خرق العادة فى الادراك : السمعي البصرى . 
« كمااخذ [الحق] بابصارنا عن ادراك حياة الماد والنباتات » الا لمن خرق الله 
له العادة » كرسول الله ية - ومن حضر من اصحابه » حون اسمعهم الله 
تسبيح الحصى . فيا كان خرق العادة في تسبيح الحصى . . . ونما انخرقت العادة 
في تعلق اسماعهم به . . . » ( ف السفر الخامس - فق ٠۸١‏ ) . 
« ومن حضر من اصحابه [النبي (يَ )] لادراك ت تسبيح الحصى في كفه الطاهرة 
الطيبة - كلا زف و ا ا 
مسبحا بحمد موجده . فكان خرق العادة في الادراك السمعي . لا فيه » 
( ف السفر الثاني - فق 6۸١‏ ) . 

ج د التصريف 

. . ولأصحاب ‏ هذا المقام - - التصريف والتصرف في العالم . فالطبقة الأول 
E‏ 
میا : لا امرا لکن عرضا . فلبسوا الستّر » ودخلوا في سرادقات الغيب » 


واستتر وأ بحجب العوائد . ولزموا العبودة والافتقار . وهم الفتيان › الظرفاء ¢ 
الملامتية » الاحفياء » الابرياء » (ف السفر الثالك- فق ٠٠١‏ ) . 
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والحلامية اكثر الصوفية المحتشد دين بالتستر بحجب العوائد فلا يظهر عنهم 
كرامة او خرق عادة ابدا"‌یقول ابن عربي : 


« فحبس [تعال] ظواهرهم [الملامية] في « خيات العادات والعبادات » من 
الاعمال الظاهرة » والثابرة على الفرائض منها والنوافل . فلا يعرفون بخرق 
عادة” » فلا يُعَظّمون » ولا يشار اليهم بالصلاح » الذي في عرف العامة » مع 
کونہم لا یکون منهم فساد . .  .‏ ( ف السفر الثالث- فق )٠١١‏ . 


)١(‏ مجمع الصوفية على اثبات كرامات الاولياء »> ويرجعون في ذلك الى ادلة من القرآن 
والحدیث : 
الکلاباذى في التعرف ( ص )٤٤‏ يجد في الآيتين : 
« انا آتيك به قبل ان يرتد اليك طرفك ۲( ۴۷/ ٤١‏ ) 
« انى لك هذا » قالت : هومن عند الله » (۴۷/۴) . السند القرآني للكرامة . 
مسألة « القسّم » المتعلقة بمنزلة الصوفي عند ربه . وقد ظهرت لاول مرة عند مروف 
الكرخحي ت ۲٠٠‏ ه ( انظر التصوف في مدرسة بغداد ص ص ٠١١-٠۴٤‏ ) . 
فقد روي عن رسول الله (یی ) انه قال : 
« كم من ضعيف مستضعف ذي طمرين » لو اقسم على الله لابره منهم البراء بن مالك» 
( صفة الصفوة ابن ا جوزي ج ١‏ ص ٠١١‏ ) . 
فالكرامة هنا تأييد للولاية وتعريف بنزلة الشخص عند الله . 
يعدد الطوسي في اللمع الفرق بين المعجزة والكرامة من جهات شتى » نلخصها فيا يلي : 
-١‏ ان الانبياء عليهم السلام مستعبدون باظهار المعجزة للخلق » حجة لا تقبل الكقان . 
والاولياء مستعبدون بكټان الكرامة عن الخلق . 
۲ - ان المعجزة حجة النبي على المشرك ( للدلالة على الله » والاقرار بوحدانيته)ء ان الكرامة 
حجة الولي على نفسه حتى تطمئن وتؤمن لاا امارة بالسوء [تأديب للنفس وتهذيب وزيادة 
4[ . 
۴ ان المعجزات كلما زيدت للانبياء يكون اتم لعانيهم وفضلهم › اما الكرامات فكلا 
زيدت للاولياء يكون وَجلهم اكثر حذراً من المكر والاستدراج . 
ويضيف الكلاباذي الى هذه القروق بين المعجزة والكرامة ان كرامات الاولياء تجري. 
عليهم من حيث لا يعلمون [خوف الفتنة]ء والانبياء تكون همم المعجزات وهم بها 
عالون وباثباتها ناطقون . 


فا 


کر 
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« قال رضي الله عنه [ابن عطاء الله السكندري في الحكم] : ربجا رزق الكرامة من لم تكمل 
له الاستقامة » . 
قلت [الشیخ زروق » في شرحه للحكم] : الكرامة امر خارق للعادة غيرمقرون بالتحدى : 
ولا حال عن الاستقامة ولا مستندللاسباب ‏ يُظهره الله تعالى على يد من اراد اختصاصه من 
اهل طاعته في البداية » او فى النهاية » او بينها . 
فهي تدل على اختصاص صاحبهاء لا على استقامته» فیتعین تعظیمه واحترامه لا تقديمه 
واتباعه » الا ان يظهر عليه كما ل الاستقامة » وهي : الاستواء فى اتباع الحق ظاهرا وباطنا على 
منهج السواد بلا علة 2 
فهي [الاستقامة] إذن توبة بلا اصرار . وعمل بلا فتور » واخلاص بلا التفات » ويقين بلا 
تردد » وتوكل بلا وهن » ملازمتها واصل قطعاً » فهي الكرامة الحقيقية لا غيرها . . 
وقد قال الشيخ آبو الحسن الشاذلي رضي الله عنه : « انما هما كرامتان جامعتان محيطتان : 
كرامة الايان بمزيد الايقان وشهود العيان » وكرامة العمل على الاقتداء والمتايعة ومجانبة 
الدعاوى والمخادعة . فمن اعطيها ثم جعسل يشتاق الى غيره| فهو عبد فقر كذاب 
محتر . .. » 
والحاصل ان ظهور الكرامة وان دل على الاستقامة فلا يدل على كاه . . . » 

[حکم ابن عطاء الله » شرحه الشیخ احمد زروق ص ص ]۲۹٦-۲۹۰‏ ۴ 
يظهر من هذا النص مكانة « الكرامة » في الفكر الصوفي » وكيف انها حتى ليست دليلا على 
كمال الاستقامة » فكيف بالتالي : الولاية . 
قال ابو حفص النيسابوري ( وقد سئل : من الولي ؟ ) : « من أي بالكرامات » ويب 
عنها » ( طبقات الصوفية › السلمي 1١١‏ ) . 
قال احمد بن ابي الورد': 
« وصل القوم بخمس : بلزوم الباب » وترك الخلاف » والنفاذ في الخدمة » والصبر على 

المصائب » وصيانة الكرامات » ( طبقات الصوفية » السلمي ٠٠١‏ ) . 
قال ابو عمرو الدمشقي ( ت ۴۲۰ ه) . 
« كا فرض الله على الانبياء اظهار الآيات والمعجزات » كذلك فرض على الاولياء كان 
الكرامات » حتى لا يفتتن الق بها » ( طبقات الصوفية السلمي ۲۷۷ ) . 
-يقول محمد بن عليان النسوي : 
« من !ظهر كراماته فهو مدع ومن ظهرت عليه الكرامات فهو ولي » 
( طبقات الصوفية » السلمي ص ٤14‏ ) . 


-يقول الجنيدة 
و« الحجب ثلاثة : حجاب النقفس » وحجاب الخلق » وحجاب الدنيا » وهذه الثلائة هي 
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الحجب العامة . وهناك ثلاثة حجب تسمى بالحجب الخاصة وهي : مشهد الطاعة » ومشهد 
الثواب » ومشهد الكرامة . وقال ايضا : زلة العارف ميله عن الكريم الى الكرامة » 

(تذكرة الاولیاء ج ۲ ص ص ۳٣-۲٤۲‏ ) . 

(ه) ينقل الطوسي في اللمع قولاً لسهل بن عبد الله.« من زهد في الدنيا اربعين يوما صادقاً خلصاً 

في ذلك » تظهر له الكرامات من الله عز وجل » ومن لم يظهر له ذلك فلا عدم في زهده من 

الصدق والاخلاص » . 

يظهر من النص أن الكرامة تكون ثمرة العبادة وليست بالضرورة مرتبطة بمفهوم « الولاية » » 

لأن الولي لا يكون ولياً بعبادته اربعين یوما او زهد اربعين یوما بل هو تعيین اهي . 

. يراجع بشأن « كرامة » في الفكر الصوفي‎ )١( 

١‏ - كتب التاريخ الصو المشبعة بقصص أالكرامات غا يقف معه القارىء مدهوشا امام هذا 
السيل من الغرائب » قي حيرة كيف يصدق ! يضاف الى ذلك غياب الحس النقدي لدى 
الناقل . من اشهر هذه الكتب : 

- حلية الاولياء : ابو نعيم الاصبهاني 
- صفة الصفوة : ابن الجوزي 

- الرسالة القشيرية : القشيري 

- طبقات الصوفية : السلمي 

- نفحات الانس : الجامي 

- تاريخ بغداد : الخطيب البخدادي 

هذا ولا تخلو الفتوحات من رواية بعض الكرامات التي استطاع الشيخ الاكبر ان يبررها 

ويفسرها . 

۲ الصلة بين التصوف والتشيع . الشیبي ص ص ۳۹۷-۳۹۱ (حيث يقارن بين كرامات 
الائمة والصوفية فيبين اتصال التصوف بالتشيع ) . 

۴ الحضارة الاسلامية : آدم متز ج ۲ ص ۳۲ ( حيث تعرض للولاية الصوفية ) . 

٤‏ - تاريخ التصوف في الاسلام . قاسم غني ص ص ١۴۴۔١۳۷‏ (الكرامات وخوارق 
العادات ) . 

حيث يرى ان الكرامة وخرق العادة واحد . كا يعتبر القدرة على اتيان الكرامة 
وخرق العادات آية الولاية . كا يؤكد ان الكرامة تظهر عن الولي في حال الفناء . 
(۷) فلتراجع بشأن « كرامة » عند ابن عربي : 
الفتوحات السفر الاول : 
افلاك الكرامات فق ۲١‏ - الاحوال والكرمات فق ٠٥۴‏ _الخلق والكرامات فة ٠٥١‏ - 
الاحوال والكرامات فق ٠٦٤‏ » الاحوال والكرامات فق ۷۹ . الاحوال والكرامات 
فة 0۸6 040 _ °°° A-1 Y-1°£-‏ . 
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- الفتوحات السفر الثاني » خرق العادة فق ۴۲۷ » التصريف المطلق فق 1١١‏ . 

الفتوحات السقر الغالث » الادراك الخارق العادة فق ۲۸۱- ۲۸۲ - ١-۲۸۳‏ » المعجزات 
والکرامات والسحر فق ۲۸۴- التصریف فق ١۲۲۔۱‏ کرامة فق ۴۳۴۔۳۷۵ أ ۳۸١‏ 
۰ أ خرق العوائد فق ۱۰١‏ - أ ۱۱ ب › ۳۴۴ ۴۷£- ۴۸۳ ۳ ۸ 
المعجزات والكرامات والسحر » المة فق ۳۸۳ . 

- الفتوحات السفر الرابع » الكرامة للولي » المعجزة للنبي فق 1۳١‏ » خرق العوائد فق 
A-۷‏ . 

الفتوحات السفر الخامس » كرامة ونعمة فق ۴۸ . 

الفتوحات السفر السادس - فق ٠۲۴٠١-۹۲۲‏ » التصریف ٠٣١‏ . 
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انظر « مشاهدة » 


: للإستزادة من موضوع الكشف وانواعه عند ابن عربي فليراجع‎ )١( 
) الكشف الاعتصامي‎ ( ٠١ ص‎ ١ الفتوحات ج‎ 
) الکشف _ مشهده‎ ( ٥٥ ص‎ 
) المكاشفة بالوجد‎ ( ٤۹4 الفتوحات ج ۲ ص‎ - 
) الكشف‎ ( ٠١ ص‎ 
. ) كشف علم » كشف عين » كشف حق‎ ( ٤٥٩ ۔ الفتوحات ج ۴ ص‎ 
) (الكشف : جولان با لحس في الملكوت‎ ٤۷۳ ص‎ 
) ص ۱4 ( الكشف والشهود‎ ٤ الفتوحات ج‎ - 
) لذة الكشف‎ ( ٤4 ص‎ 
) ص ١ه ( الكشف العرفاني‎ 
الكشف اللكي - الكشف الوهبي » الكشف القلمي » الكشف‎ ( ۷١ مواقع النجوم ص‎ - 
) النوني »> الكشف الحقيقي » الكشف الارادي > الكشف العلمي » الكشف الذاتي‎ 
) رسالة لا يعول ص ۲ ( الكشف الصوري‎ 
) أ ( الكشف والاستار‎ ۳١ شجون المشجون ورقة‎ - 
الكشف العقلى » الكشف النفساني » الكشف الر وحاني » الكشف‎ ( ۴١ انشاء الدواثر ص‎ - 
) الرباني‎ 
) المسائل ص ۲۸ ( الكشف وا لحجاب‎ 
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الفصوص ج ١‏ ص ٠١‏ ( فأى « صاحب كشف » شاهد صورة . . . فتلك الصورة عينه ) 
ج ۲ ص ٠۷١‏ ( الكشف والعلم ) 
ص ۳٠۹‏ ( اهل الكشف واهل العقل ) 
ص ۳٠١‏ ( اهل الكشف والوجود ) 
کا یراجع : 
- مطلع فصوص الكلم ورقة ۲۲ ( المكاشمات المعنوية ) 
- الاجوبة اللايقة ورقة ٤‏ ب 
( الكشف للاسرار » الكشف من مواريث الصدق بقدر القسمة الازلية ) . 


۹- ڪگڪ ف 


افرغ ابن عربي لفظ« کفر » من کل مضمون ديني اني وحصره با معن 
اللغوى الحرق : 
کفر = ستر 
کافر = ساتر 
اذن کل من ستر شيا فهو كافر = فمن ستر نعمة ربه فقد كقر ها ... 
والملامتية كبار الاولياء فى سترهم مقامهم عن الخلق هم كافر ون وهكذا e‏ 
يقول : 
-١‏ الكفر+ الاييان [امر عام] . i‏ 
«...واما الايان”“ فهو امر عام > وكذلك الكفر الذى هو ضده . فان الله قد 
سمی « مؤمنا » من آمن باحق » وسمی « مؤمناً » من آمن بالباطل » وسمی 


« کافرا » من یکفر بالله . وسمی « کافرا » من يکفر بالطاغوت ... » 
(ف- ۲۸۸/۴ . 


۲- کفر = ستر 
« . ..بأنه [تعالى] لا بحب الكافرين » والكافر : الساتر . . . واذا انعم الله على 
عبد نعمة » أحب ان ترى عليه نعمه . ومن ستر نعمة الله » فقد كفر بها . . . » 
( ف )٤/٤‏ . 


» . . . وهذا طمع ابليس في الرحة الاهية › التي وسعت كل شيء . وطمعه فيها 
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من عين المنة » لاطلاقها . لأنه علم في نفسه » انه موحد ,و انما سهاه اقرا » فی 
قوله تعالی : « وكان من الكافرين » لانه يستر عن العباد »> طرق سعادتهم التي 
جاء بها الشرع » فی حت کل انسان » مما يقدر عليه من ذلك . فقال فیه : « ابی 
واستکبر وکان من الکافرین » ولم يقل من المشرکین . . » (ف-۲/۳٣۳)‏ . 

«. . . ومنهم الكافرون » وهم الساترون مقامهم » مثل الملامتية » والكفار : 
الزراعون »› لاهم يسترون البذر في الأرض . .. فالكافر من خحتم الله على 
قلبه » وسمعه » وجعل على بصره غشاوة » والکافر من الاولياء » من كان ختم 
الحق على قلبه » لانه اتخذه بیته. . . وختم على سمعه › فلا يصخي الى کلام 
احد» الا کلام ربه (CW)...‏ . 


ا 
# يأخذ لفظ« كفر » ف مرحلة ثائية صبغة دينية .ولكن من وجهة تتفق ومذهب 
ابن عر بي .فی الوجود الواحد الحق وصوره الكثيرة . فكل « صورة » تستر 
« الحق » .وهي حجاب على الحق . كل من ستر الحق بصورة الخلق .فقد كقر . 
قول : 
كفر = ستر الربوبية 
الاسباب استقلالاً » لظهور التأثير والتأثر . . . » ( بلغة الخواص ۸۳) . 
من باب الاشارة حاصة » بمعنى » ستر » اي ستر الحتق المسيح » والله اعلم » 
( وسائل السائل ٤۸‏ ) . 
« لذلك سبوا الى الكفر" وهو الستر . لاهم ستروا الله » الذي احيا الموتى › 
بصورة بشرية عيسى . فقال تعالى « لقد كفر الذين قالوا ان الله هو المسيح ابن 
مریم ... ]۱۷/٥[‏ ( الفصوص ۲٤١/١‏ ) . 


(۱) راجع «ایان». 
(۲) يراجع بشأن « كفر » عند ابن عربي : 
۹r‏ 


الفتوحات ج ۳ ص ٤٠٩‏ ( كفر = ستر ) 

- اسفار الفتوحات مادة كفر 

- عقلة المستوفز ص ٠١‏ ( كافراً = ساتراً) 

کا یراجم 

- فصوص الحکم ج ۲ ص ٤۴‏ ( ستر الذات الاهية ) 
ص ص ۲۰۲ ۰ ۲۰۳ ( کفر = ستر ا لحق ) 


۰ - کل تو ٤‏ 
انظر « مجموع العالم » المعنى « الأول » 


کلالیالر 
كل العالم = نور محمد (ل ) 
انظر « الدرة البيضاء » النص الاول 
۲ — الكاامًالال 


انظر « خطاب اني » المعنى الاول : الفقرة ٠ . )١(«‏ 


۴ - الكلة 
فى اللغة : 


« الكاف واللام والميم اصلان : احدھ) يدل على نطق مفهم ¢« والاخر على 
كلمته » ثم يتسعون فيسمون اللفظة الواحدة المفهمة : كلمة » والقصة : كلمة . 


۷€ 


والقصيدة بطوها : كلمة » ويجمعون الكلمة : كلمات وكلا . . . » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « كلم ) . 

فى القرآن : 
(أ) الكلام : النطق المفهم 

« وقال الذین لا يعلمون لولا يكلمنا الله او تأتينا آية » (۱۱۸/۲) . 
(ب) : الكلمة : الاخبار والاحكام . 

« وتمت كلمة ربك صدقا وعدلا" » )٠٠١/١(‏ . 
(ج) كلام الله : القرآن . 

« وقد کان فریق منهم یسمعون کلام الله ثم يحرفونه » )۷٥/۲(‏ . 

« واتل ما أوحي اليك من كتاب ربك لا مبدل لکلماته » (۲۷/۱۸) . 
(د) الكلمة : عيسى 


« انما المسيح عيسى ابن مريم رسول الله وكلمته » )۱۷١/٤(‏ . 
ره) وقد ورد لفظ, الكلمة » با جال يُسلتشف منه إهام » استضاد منه 
المفكر ون . ليطوعوه الى نظرياتهم . فكانت عند ابن عربي مثلا تشير الى 
الموجود [الكلمات : الموجودات] . 
« قل لو كان البحر مدإادا لكلهات ربي لنفد البحر قبل ان تنفد كلهات ربي ولو 
جنا بمثله مددا ) (۱۰۹/۱۸) ۰ 


عند ابن عر بي" : 


يختلف معنى « الكلمة » عند ابن عربي بالنظر الى أوجه ورودها مثلاً : 
مغردة نكرة . مفرده معرفة .جع . ونتعسرض فما يلي لكل من هذه الحالات 
الثلاث : 


HH 


Vo 


# مفردة نكرة : 

(1) يستعمل شيخنا الاكبر لفظ « كلمة » مفردة نكرة . يجمعها كلمات ويقصد 
بها : الموجود .فكل موجود هو كلمة من كلاد الله . لانه المظهر الخارجي 
لكلمة التكوين : « كن» .. يقول : 

(أ) « ولیست کلمات الله سوى اعيان الموجودات . . . » ( فصوص ۲۱۱/۱) . 
« ان المحمکنات هي کلمات الله التى لا تنفد" ... ) (ف٤/٠٠)‏ . 


« فاذا سویته ونفخت فيه من روحي ... )/] وهو ورود الحركات 
على هذه الحروف بعد تسويتها » فتقوم نشأة اخرى تسمى كلمة » کيا يسمي 
الشخص الواحد منا انساناً . فهكذا انتشاً عالم الكلمات والالفاظ من عالم 
الحروف > فالحر وف للكلات مواد » كالاء والتراب والنار واهواء لاقامة 
نشأة اجسامنا . . . ) ( ف (۸0-۸6/١۱‏ . 
(ب) « فا لموجودات كلها كلمات الله التي لا تنفد » فانها عن « كن » وكن كلمة 
الله » . ( فصوص ٠۴١/۱‏ ) . 
ونلاحظ ان ابن عربي يظل بذلك منسجا مع تسميته لعالمنا : بعالم 
التدوين والتسطير . فأول خلوق : هو القلم . وعنه بالرقم فى اللوح » انتشأت 
المخلوقات . وهل ينشاً عن القلم الا الحروف والكلمات ؟ ! 
يقول : 
« فالوجود كله حروف وكلمات وسور وآيإات فهو القرآن“ الكبير» 
( ف )۱٩۷/4‏ . 
(۲) كما يستعمل ايضا لفظ « كلمة » مفردة نكرة . ويقصد بها حقيقة نبي من 
الانبياء .وهي ثل صفة من صفات الحق . مثلاً : صفة الالوهية عبر عنها في 
الكلمة الآدمية . وصفة السبوحية في الكلمة النوحية .وهكذا ... وليس 
كتابه « فصوص الحكم » الا صورة واضحة متكاملة تمثل جوانب نظريته في 
الكلمة بهذا المعنى . فليراجع . 


KHk# 


۹۷7 


مقردة معرفة : 

لفظ « الكلمة » بالالف واللام يقصره ابن عربي على : الحقيقة المحمدية . 

(آ) اذا اخذنا « كلمة »المحفردة النكرة بالمعنى الأول [كلمة : موجود] . 
تأخذ « الكلمة » بالالف واللام . دورها الانطولوجي .ای تصبح بمعنى : 
البرزخ بين الحق والمخلوقات وواسطة الخلق . وقد سبق لنا الكلام على 
هذا الموضوع عند كلامنا على الانسان الكامل [فليراجح الدور 
الانطولوجي للانسان الكامل] . 
ويصف اين عر بي الكلمة هنا بانها الجامعة الفقاصلة : فهي جامعة لكل 
ما تفرق فى العالم من الحقائق .اي انا صورة ونسخة [راجع « صورة» 
نسخة] . وهي فاصلة” بين الحق والمخلوقات . أو بين الغيب والشهادة 
تقنع الثاني عن الاندراج فى الاول . يقول : 

« هو [الانسان الكامل] الكلمة الجامعة » واعطاه الله من القوة بحيث انه ينظر ف 

النظرة الواحدة الى الحضرتين » فيتلقى من الحق » ويلقي الى الخلق . . . » 

. )46٩/۷۲ (ف‎ 

« الانسان هو الكلمة الجامعة » ونسخة العالم .(CWNGA) U...‏ 

« فهو [الخليفة] الانسان الحادث الازلي ¢ والنشء الدائم الابدي > والكلمة 

الفاصلة الجامعة . . . » ( فصوص )٠/١‏ . 

(ب) اذا اخذنا « كلمة » المقردة النكرة بالمحعنى الثاني [كلمة : حقيقة نبي] › 
تأخذ « الكلمة » بالاللف واللام دورها الابستمولوجي .ای تصبح مصدر 
كل وحسي . ومعرفة .وواسطة عرفانية »لا يستمد الانبياء الا من 
مشكاتها . وقد سبق لنا الكلام على هذا الموضوع عند كلامنا على الائسان 
الكامل ( فلراجع الدور الابستمولوجي للانسان الكامل ) . 

ويطلق ابن عربي على الكلمة هنا اسم د جوامع الكلم » .من حيث انها تجمع 
ف ذاتها حقائق كل الكلمات .اى حقائق الانبياء وهي بعينها : 

« الحقيقة المححمدية » . 

راجع « جوامع الكلم » ‹ الحقيقة المحمدية » . 

(ج) اذا اخذنا « كلمة » المفردة النكرة فى اى معنى من المعنيين المتقدمين . 

۹Y 


تآخذ « الكلمة » بالالف واللام معنى : « الانسان الكامل » .من حيث 

مفهوم ابن عر بي الخاص للكمال . اذ الكامل هو من تحققت فيه معانسي 

الوجود وصفاته . سواء اکانت خسیرا ام شرا . او کا يقول : كال الشيء 

متوقف على عدد الصفات الاية التي تتجلى فيه .أو فى استطاعته ان 

وهنا يطلق على الكلمة صفة تفيد الكمال الذى يقصسده اذ يسميها 
« الكلمة التامة» . 


يقول : 
« . . . الانسان الكامل اشرف الموجودات » وأتم الكلمات المحدثات . . . » 
(ف )٤٤6/۳‏ . 
راجع « کال » 
KR#‏ 
الكلمة بصيغة الجمع : 
لفظ« الكلمة » يقبل الجمع اذا اخذ بالمعنى ( الأول ) بشقيه الاول والثاني . 
على حين انه لا يقبل الجمع اطلاقا بالمعنى ر الثاني ) . 
ونلاحظ ان ابن عربي يجمع « كلمة » على صيغتين : كلم وكلمات . والارجح 
انه اذا استعمل « كلمة » معنى « موجود » يجمعها : « کلمات » , واذا استعملها 
بجعنى حقيقة نبي او ولي ,يجمعها : « كلم » . اذن اذا اراد جعا مقصودا محددا 
يجمعه : كلم . واذا اراد اطلاق الجمع يستعمل : « كلهات » . 
يقول : 
« الكلمات هي الموجودات “< وکل جوهر فرد من البحار کله « فلا تكتب بالنقطة 
سوی نفسها ... )(التراجم ص٤٤‏ ) . 
« الحمد لله منزل الحكم على قلوب الكلم" . . . » ( فصوص ٤۷/۱‏ ) . 


(۱) راجع انوار التنزیل ج ١‏ ص ٠٤۷‏ 
0( تضمنت لفظة « كلمة » الكثبر من الخموض » ليس في الفلسفة الاسلامية وحدها » بل في 
۹۷۸ 


الفلسفات الاخرى التي تقدمتها . وذلك لكثرة ما توارد عليها من المعاني المختلفة » في 
العصور الفلسفية المختلفة » ونلخص فيا يلي اهم معانيها » في الفكر الذى تقدم ابن عربي : 
- الفلسفة اليونانية : 

اتخذت الكلمة في الفلسفة اليونانية القدية » معنى : القوة العاقلة المنبثة في جميع انحاء 
العالم . ومن اشهر الذين يستعملونما في هذا امعنى هرقليط(5ء٤ناءةإ٥11)‏ التوفى سنة ٤۷٥‏ 
ق. م. فانه يعني بها : الروح الالمي الظاهر اثره في كل ما في الوجود الخارجي من حياة 
وصيرورة وكون واستحالة » اى انها : مبدأ الحياة والارادة الاهية التي بخضع ها كل ما في 
الوجود . 

ومعناها في فلسفة انكساغوراس (0۲45ع -4«4×3) : العقل(usه)‏ الاهمي ؛ او 
القوة المدبرة للكون » او الواسطة بين الذات الاية والعالم . ومعناها فى عرف الرواقيين ؛ 
العقل الفعال المدبر للكون » او العقل الكلي الذى يد العقول الجزئية بكل ما فيها من نطق 
وعلم » ولا يختلف رأبهم في « الكلمة » كثيراً عن رأي سلفهم » وان تمتاز نظريتهم ميزة 
خاصة »› هي انهم فرقوا بين « العقل بالقوة » »> اي العقل الكامن > والعقل بالفعل الذي 
قصدوا به العقل الظاهر المتجلي في المخلوقات . وهي تفرقة انتفع بها من بعد الرواقيين 
فلاسفة اليهود » والمسيحية » ثم فلاسفة المسلمين . 


- الفلسفة اليهودية : 

ومعنى « الكلمة » في الفلسفة اليهودية القدية : « كلمة الله » التي من آثارها الخلق » 
وهم يصفون « كلمة الله ».پانبا حافظة للكون » مدبرة له » وبانها مصدر الوحي » والنبوة › 
ومصدر الشرائع . ويقرب وجه الشبه جداً بين معنى هذه الكلمة في الفلسفة اليهودية › 
ومعناها في الفلسفة اليونانية » فما نجده من كتابات المتأخرين من فلاسفة اليهود » الذين لا 
يكادون يفرقون بين الكلمة : ( بمعنى العلم والعقل ) وبين الكلمة : ( بمعنى اللفظ) » بل 
انتا نجد فيلو على الخصوص يحاول ما استطاع التوفيق بن معنى « الكلمة » عند اليهود ٤‏ 
ومعناها عند الرواقيين . ويدخل الى هذين المعنيين عنصرا ثالث » يستمده من الفلسفة 
الافلاطونية » فيزيد الامر تعقيداً . اذ انه يصفها باوصاف متعددة » يشير كل منها الى ناحية 
خحاصة » فيسميها : « البرزخ » بين الله والعالم - وابن الله الاول - والابن الاكبر - والصورة 
الاهية - واول الملائكة - والخليفة - وحقيقة الحقائق - والشفيع - والامام الاعظم وهكذا . . . 


الفلسفة المسيحية : 
معنى « الكلمة » فى الفلسفة المسيحية : ابن الله » وصورته » او الروح السارية في 


آ 
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ص 


(© 
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الكون » والواسطة في خلق العالم مشخصة في صورة المسيح » بالابن وعن الابن وف الابن 
ظهر كل شيء . وهو الكون الجامع » وهو مبدأً الحياة » والظاهر بروحه فى كل اتباعه » 
والممد هم بكل علم ومعرفة . واذا رجعنا الى انجيل يوحنا بوجه خاص » وجدنا « الكلمة » 
تكاد تتفق في جميع اوصافها » مع ما وصفها به « فيلو » » اذا استئنينا بالطبع ان يوحنا يعني 
« بالكلمة » : « المسيح » . و« فيلو » يطلقها اطلاقا » ولا بحصر مدلوها فى شخص بعينه . 
ویرجع « کلمنت )٤1€ ٣٤1(۲‏ « بالكلمة » الى المعنى الذي استعملها فيه فلاسفة 
اليونان » ممزوجا بفلسفة « فيلو » » فيستعملها في معنى : القوة العاقلة المدبرة » او القوة 
الازلية القديمة » السابق وجودها وجود المسيح ٤‏ وعلیه « فالابن » فی نظر کلمنت > هو هذه 
القوة العاقلة التي كانت في العالم قبل تجسيدها في الصورة الناسوتية » وهي مصدر الحياة 
والوجود في الكون » كا انه مصدر العلم والوحي . وهو الذي تكلم بلسان موسى وغيره من 
الانبياء » وهو الذي نطق بلسان فلاسفة اليونان » وأوحى اليهم حكمتهم وهلم جرا . . . 
ظهر اذن من هذا الشرح الموجز مقدار ما اصاب معنى « الكلمة » من التغير » في 
الفلسفات التي سبقت الفلسفة الاسلامية » وتبين كيف بعدت « الكلمة » عن معناها 
اللغوي الاصلي حتى اصبحت لا تكاد تمت اليه بصلة . 
( نقلا عن ابي العلا عفيفي مقال بعنوان : نظريات الاسلاميين في الكلمة ص ص )۳١-۴٤‏ . 
اشارة الى الآية « قل لو كان البحر مدادأ لكلات ربي لنضفد البحر قبل أن تنفد كلمات 
ربي ... )٩۹ /۱۸(٩‏ 
راجع « قلم » « لوح » . 
راجع « قران » . 
وهذه الصفة ترجعنا الى ما سبق ان اشرنا اليه من تسبمية فيلو اليهودي للكلمة بالنسبة 
لاعتبار حاص : البرزخ بين الله والعالم . 


: يراجع بشأن « كلمة » عند ابن عربي‎ (v) 


فصوص الحكم المقدمة ص ۲٤‏ ۰ ۴۸ . 
ج ۲ ص 1۲ ۰ 1۸1 < 14¥ < ۲1 < FV «F1۹‏ . 

اشارات القران ق ٠٤‏ ب ( الكلمة الفعالة في جميع العالم ) 

- بلغة الخواص ق ٩٩‏ ( الارواح = الكلم ) ق ٠١١‏ ( الكلمات ارواح ) 

روح القدس ص ٠٠١‏ 

عقلة ص ٤۳‏ 

- عنقاء مغرب ص ٤١‏ ( الكلمة الاهية ) . 

- ف ج ١‏ ص ١١۴‏ ( الكلمة رب عالم الملكوت ) 

- ف ج ۲ ص ۲١۹۹‏ ( احدية الكلمة ) » ۳۳۱ (نحن الكلهات التي لا تنفد) ۰ ۴۹۰ 
۹۸۰ 
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( الموجودات كلات ات ) » ٠٠۰‏ ( النفس » الكلام » القول ) » ٠٥۲‏ (كلمات الله : 
اعیان مرجوداته ) 
- فاج ۴۳ ص ٤‏ ر( الموجودات : كلمات اله ) » ٤١۴‏ ( العالم : کلہات الله ٤۳۲)‏ 
الكلمة واحدة في العرش تنقسم في الکرسي )»ص ص ٠٥٤ ٤٥۴‏ ( الكلام : عبارة 
ولفظ) » ٤۸١‏ ( الكلمتين ٤۸۸»‏ ( لكل شيء من المخلوقات کلام يخصه ) » ٠۴۲‏ ( كلمة 
عناية » كلمة تحقيق ) 
كما يراجع المقال التكامل » الذي كتبه الدكتور عفيفي عن نظريات الاسلاميين في الكلمة » 
وقدم له بنظرة اجمالية تار يخية » لفكرة الكلمة في الفلسفة اليونانية » واليهودية » وا لمسيحية » 
انتقل منها الى بوادرها وتطورها عند المسلمين » ليتوجها بنظرة متكاملة للشيخ الاكبر . 
مجلة كلية الآداب . المجلد الثاني الحزء الاول ٠۹۳١‏ 
« نظريات الاسلاميين فى الكلمة » ص ص ۷۳-۴۳۴ 


کلت | لجضة 
انظر « كن » 


0 د اکال 


5 


فى اللغة : 


« الكاف والميم واللام اصل صحيح يدل على : تام الشيء . يقال : كَل 
الثيء وكَمّل فهو كامل » اي تام . . . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « كمل )) . 


في القرآن : 
ورد الاصل « كمل » فى القرآن بمعنى : تم . وكامل بمعنى : تام 8 
» اليوم اكملت لكم دينكم واتعمت عليكم نعمتي » /٩(‏ ۲) . 
« تلك عشرة كأملة » (۲/ )۱۹١‏ 
والجدير بالذكر ان التنزيل العزيز لم يضف الكمال الى الانسان .بالسياق 
۸1 


اللفظي . وان كان ضمنه الآيات الكثرة .فا يتعلق بالرسل . وخاصة النبي 


« حمد ۹ة . 


« وانلك لعلى خلق عظیم » )٤/۷(‏ 


عند ابن عر بي : 
كانت رؤية ابن عربي للكال رؤية : انطولسوجية وعرفانية .لا رؤية 
خلقىة ' 


فالكال : هو التحقيق الوجودى .لا الكمالالخلقي . أى الامر المحمود 
عرفا وعقلا وشرعا . وعلى ذلك يكون الكامل هو من كان قى ذاته : صورة 
جامعة لكل الحقائق . 
وهذا الكال الانطولوجي يستتبع كالاأ عرفانياً من حيث ان التجلى له 
وجهان : وجودي وعرفاني" . وان الكمال العرفاني هو فى الواقع : وعي الكمال 
الانطولوجي . 
وقد اشبعنا القول قى الكال عند ابن عربي عند كلامنا على الإنسان 
الكامل .9 داع للتكرار .فليراجع % 
يقول ابن عربي : 
أ( » ان كمال الوجود » وجود النقص فيه . اذلولم یکن » لکان کال الوجود 
ناقصاً » بعدم النقص فيه . والك)| ل المطلق لله ستبحانه تعالى » 
( رسالة القواعد الكلية ٠١-‏ أ) . 
« ... ان النقص من كال الوجود » لا من كمال الصورة . 
لولم يكن في الوجود نقص لزال عن رتبة الكمال 
وان كان كذلك » فاجهد ان لا تصدر منك صورة » الا خلقة في غاية 
الكال ٴ في قول وعمل ۰ ولا يخرنك کون النقص من كال الوجود > لان 
ذلك من كال الوجود »› ما هومن كال ما وجد عنك . 
( ف )۱۸4۸4/٤‏ . 
(ب) «فالعلي لنفسه هو الذي يكون له الكمال » الذي يستغرق به جيع الامور 
الوجودية والنسب العدمية . بحيث لا يكن ان يفوته نعت منها » وسواء 
كانت محمودة عرفا وعقلاً وشرعاً . أو مذمومة عرفا وعقلاً وشرعاً . وليس 
۹۸۲ 


ذلك [ العلو والكال ] الا لمسمى الله تعالى خحاصة » . ( فصوص /١‏ ۷۹) . 
انظر « الكمال الانطولوجي” » و« الكال العرقاني » عند کلامنا فی 
« الانسان الكامل » . 


» أنظر « صورة‎ )١( 
» راجع « تجلي وجودي » « تجلي عرفاني‎ (» 
: کا یراجع بشأن « کال » عند آبن عربي‎ )۴( 
) وسائل السائل ص ١ه ( كال النشأة وجمعيتها‎ 
كمال‎ ( ٠١ بلغة الغواص ص ه٠ ( الكامل من اجتمع فيه ما تفرق في الكمل قبله )»ص‎ - 
کال‎ ( ۱۲١ » ) التفوس )۲۸ ( الكال الملحمدي ) » ١ه ( كمال الظهور : آدم‎ 
) الانسان : الخلافة‎ 
کیال العالم ) » ۲۷۲ ( كمال‎ ( ۲٤٤  ) ۔ ف ج ۲ ص ۱۲۹ ( الکیال ) » ۱۴۷ ( الکامل‎ 
› ) الكال ) » ۸۸ء ( الكال العرضي - - الكال الذاتي‎ ( ٠٠١ » ) الانسان : الخلافة‎ 
ر( الكا ل الذاتي - الكال الاهي)‎ 4 
ک) ل الانسان بالصورة‎ ( ۷ A E O 
) كمال العالم‎ ( ٠٠۹ » ) الاهلية ) › ٠ه ٠ج ( الكال والجام‎ 
) كمال التوفيق‎ ( ٠۲ مواقع النجوم ص‎ 
) كال المرتبة‎ ( ۲١ الاسفار ص‎ 
: کیا یراجم‎ 
) الكال المطلق‎ ( ۲۲٤١) أ( الکا ل ۴ مراتب‎ ۲٠۹ اجوبة عن الانسان الکامل ق‎ 
۴۹ مشارق انوار القلوب ابن الدباغ ص‎ - 


١‏ - الکن زاب 


الكنز الحضي : هو البطون . وهو ذات الحق الازلية القدهة > المعراة عن 
النسب والاضافات . اللصطلح حديشي ورد ف الحديث القدسي : « كنت كنزا خفيً 
فأحببت ان اعرف فخلقت اخلق فبه عرفوني" » . 


اذا صفة الحفي ؟ وهل تظل منطبقة على هذا الكنز حتى بعد ظهور 
العالم ؟ الواقع : نعم . فالحق لا يُغْرف من حيث ذاته » فهي داتاً : الكنز 
۸۲ 


الخفي . ولكن يعرف من حيث صفاته واسمائه المتجلية فى الوجود : 
يقول : 
« ... معنی کون الحق : كنزاً" » اى باطتاً . هو اتحاد الاساء في الدلالة على 
مسمی واحد ê‏ هو الذات عرية عن الاحكام والنسب والاضافات O‏ 
( بلغة الخواص ق ٩۸‏ ) 


(۱) انظر فهرس الاحادیٹ . حدیث رقم : )۲٤(‏ 


۳) کا یراجع : فصوص الحکم ج ۲ ص ٩1‏ » ۹۱ 
- مرآة العارفين ق ١‏ 


۷ - الكت زالطلسَو 


يقول ابن عربي : 
0 وصلى الله على أول الاواثل في التعيين . . . صاحب الحقيقة الىذاتية » 
والذات الكلية » والرتبة العلية » والحضرة السنية » والدنيا والدين ¢ اللؤلۇ 
المعظم المكنون > والكنز المحطلسم المخزون .. » ( شق الجيوب ۱۷ ) 
فالكنز المطلسم عبارة اطلقها ابن عربي على الحضرة المحمدية .. يقسول 
عبد الغني النابلسي فى شرحه الصلاة الكبرى لابن عربي . مبيناً المقصود من 
الكنز المطلسم : 
« الكنز : اى الامر المختفى في صور الكائنات الفانية العديمة . 
المطلسم : من الطلسم » كلمة اعجمية » يستعملها العرب بعنى : الخفاء 
والكتم » وطلسم مقلوب حروفه » مسلط . 
مرصود بالمهالك الردية . . . فكأن هذه الكلمة الاعجمية التي هي الطلسم . . . 
رصد على الكنز » فلا ينفك الا بمتابعة الشريعة والحقيقة . . . » 


( الصلاة الكبرى١١)‏ . 


A4 


۸ الکونالتاع 


فى اللغة : 

« الكاف والواو والنون اصل يدل على الاخبار عن حدوث شيء » اما في زمان 
ماض او زمان راهن » یقولون : کان الشيء يون كونا » اذا وقع وحضر قال الله تعالى 
« وان کان ذوعسره ۲[ ۲/ ۰ ] اي حضر وجاء . ويقولون : قد كان الشتاء » ايى 
جاء وحضر واما الماضي فقولنا : كان یزید امیراًء يريد ان ذلك کان فی زمان سالف 
وقال القوم : المكان اشتقاقه من كان يكون فلا كثر توهّمت الميم اصلية فقيل 
تمكن . . . » ( معجم مقابيس اللغة مادة « كون )) . 


فى القرآن : 
كثر ذكر الاصل « كون » فى القرآن . وهو على كثرته ينحصر في امهات 
لان : 
(أ) يفيد حدوثا في الماضي . 
« قالوا جتنا لنعبد الله وحده ونذر ما کان یعبد آباؤنا » . (۷۰/۷) . 
(ب) یفید حصول واستمرار شيء او صفة . ک) يفيد الاخبار بشيء له صضة 
الاستمرار . 
»( « ان الله کان علیاً کبپراً ۲ )۴٤ /٤(‏ 
™( « ولا تقر بوا الزنی انه کان فاحشة وساء سبیلاً 1۱۷(۲ ۲۲) 
(ڃ) کن فيکون : أحدث قيحدث 
« واذا قضی امراً فاغا یقول له کن فیکون ۲۲/ ۱۷۷) 


عند ابن عر بي : 


# قبل ان نبحث مضمون عبارة « الكون الجامع » نود ان نلفت النظر الى ان 
الشيخ الاكبر يفرق بين : « الكون » و« العين » و« الوجود» . 


1۸46 


: الكون والعين‎ )١( 
الكون هو كل ما تكون في الوجود الظاهر .على حين ان « العين » لفظيشمل‎ 
: الاعيان الثابتة” . والاعيان المتعينة فى الوجود الظاهر . فالكون يستشف منه‎ 
. وجود متحيز .فى حين ان العين يُستشف منها : ماهية‎ 
: الكون والوجود‎ )۲( 
. ان الوجود واحد ,يتكثر فى صور الاكوان‎ 
الكون هو الصفات الخلقية .ف مقابل مجموع الصفات الحقية ( الحضرة‎ )۴( 
. الاهية)‎ 
: يقول‎ 
الكون ...كل امر وجودی وهو خلاف الباطل »فان قلت :وما یرید‎ « (i 
. (۱۹/۲ اهل الله بالباطل » قلا : العدم“ )(ف‎ 
فالمنازلة الاصلية تحدث الاكوان » وتظهر صور الممكنات ف الاعيان [اعيان‎ « 
. ) ٥۲٥/۴ الوجود الخارجي] » ( ف‎ 
فنسّب التكوين للشيء نفسه» عن امر الله“ . . . فقام اصل التكوين‎ « 
۷-١1١١ /١ على التثليث . . . فأصل الكون التثليث" » ( فصوص‎ 
(ب) « اذا ظهر لك بعد فنائك » أبقاك بظهوره » لرؤيته » وخلع عليك‎ 
» الخلع ء لانك في حضرة مشاهدته » فكنت بلا كون » لوجود خلعته عليك‎ 


( التراجم ص ۷) . 
« فهو الکون کله وهو الواحد الذي 
قام کوني بکونه“ ولذا قلت يغتذى“ » 

)۱۱١ /۱ فصوص‎ ( 


(ج) « والباری تعالی . . . لیس بکون" » ولا یتکون » ( مشاهد الاسرار ق )٩۸‏ 
« فرق [الله] بين ما يستحقه الكون من الصفات » وبين ما تستحقه الذات 
من الصفات » . (ف ۱۹١/6٤‏ . 
« ان المداية اثر اهي » فی قوله : « ومن یضلل الله فلا هادی له )1 ۷/ ۱۸٩‏ ] 
واثر کوني » في قوله : « ولکل قوم هاد ) [۱۳/ ۷] RIFTS) e‏ 

۹۸٩ 


*% 


فتقتضياة صفة القهر الخروج من الحضرة الآية الى الكون ...» 
( وسائل السائل ص ٠‏ ) 


KHER 


الكون الجامع : 


الكون الجامع عبارة يطلقها ابن عر بي على : الانسان الكامل .من حيث انه جع 


ف كونه . جيع حقاتق الحضرتين : الحقية والخلقية . 

والكون الجامع يرادف فى فلسفته : المختصر الشربف”' .والكلمة 
الجامعة”“ . وصورة الحضرتين”“ . ونسخة الحق والعالم"“ .وما ال ذلك من 
العبارات »التي استخدمها للتعبير عن صفة : الجمعية ؛ التي تحقق بها 
الانسان الكامل . 

يقول : 

« لا شاء الحق سبحانه ... ان یری عینه › في کون جامع ۰۳ « محصر الامر 
کله . . . أوجد العالم کله » وجود شبح مسوّی » لا روح فيه » فکانٰ کمرآة غير 
مجلوة . . . فكان آدم عين جلاء تلك المرآة٠٠‏ . .. (فصوص )٤۹-٤۸4/۱‏ . 

« فالانسان اكمل مجالي الحق » لانه «المختصر الشريف » » و «الكون 
الجاع «“ لجميع حقائق الوجود ومراتبه › وهو العالم الاصغر »› الذي انعكست 
في مرآة وجوده » كل كالات العالم الاكبر . . . ) ( فصوص ۱/ ۳۹ ) 

)۸ الكون الجامع وهو الانسان الكامل » ( مرآة العارفين‎ EI 


»( راجع « عين ثابتة » 
(۲) انظر « باطل » 
™( راجع « عدم » 


(6) 
(9) 


اشارة الى الآية : « انما قولنا لشيء اذا اردناه ان نقول له کن فیکون » )٤١ /۱١(‏ 
نلاحظ ان الكون هنا هو الاعيان المتحققة في الوجود الخارجي والتي کان وجودها مسبوقاً 
بوجود الاأعيان الثابتة التي توجه اليها احق بامره « كن » : راجع « عين ثابتة » « معدوم » 


» راجع « تثلیٹث‎ )٩( 
٠٩ انظر شرح المقطع في الفصوص ج ۲ ص‎ ( 
راجع «رزق»‎ )۸( 


)0( ان احق ليس بكون » ولكن يستعمل ابن عربي احيانا لفظ الكون مضافاً الى ا لحق. وهو في 


AY 


اضافته هذه يأخذ معنى الكينونة وليس التكوين . 
يقول : 
« فکونه فینا وجود ثابت وکوننا فيه وجود حاصل » ( ف )٤۲ /٤‏ 
)۱٩(‏ انظر « ختصر» 
)۱١(‏ انظر « الكلمة الجامعة » 
)۱١(‏ انظر « صورة » 
(۱۳) انظر « نسخة » 
(۱6) یراجع بشأن « کون » و« کون جامع » عند ابن عربي : 
- بلغة الغواص ق ٠١١‏ ( الكون = الحدث ) » ق ٠١‏ ( الكون = الخلق ) . 
- فصوص ج ۱ ص ٤۸4‏ ( کون جامع ) 
ج ۲ ص ۸۲ ( الكون الجامع = الانسان الكامل ) » ۱٤١‏ ( الكون الجامع )۱۹ ( كون 
جامع ۳١»‏ ( الكون الجامع الاصغر » الكون ا لامع الاکبر ) ۲۹٩‏ ( الكون الجامع ) . 
- ف ج ۲ ص ٥١‏ ر الكون) 
- ف ج ۲ ص ۳۷١‏ ( الكون ) » 4٠۷‏ ( التكوين الالهي التكوين الكياني )»ص ٤۹۷‏ 
( الكوني = الخلقي ) . 
- ف ج ٤‏ ص ۳١‏ ( كون الرب فى كون العبيد - الكون : ماسوى الحق ) » ۷١‏ ( الكون 
القولي : الكلام )»ص ٠۹١‏ ( تأثير الكون في الوجود الح ) 
التراجم ص ۱١‏ , کل علم متصور فهو كون ) 
اشارات القرآن ص ٠٠‏ أ ( الكون والعين بمعنى الوجود والثبوت ) . 
کا یراجع : 
« امهات الاكوان » في هذا المعجم . 
ت شرح مشکلات الفتوحات المكية ق ٠١‏ 
- الاصطلاحات الصوفية ق ۸۲ ب ۳ 
(1) انظر « مرآة » 


4 - الکن اكير 


المترادفات : الكون الأول والكون الثاني - ختصر الحسق وختصر 
العالم - العالم الكبير والعالم الصغير-العالم الاكبر 
والعالم الاصغر . 
۹۸۸ 


سبق لنا الكلام على الحثلية . التي لاحظها الفلاسفة بين : العالم 
والانسان .ما دفعهم الى اختلاق مصطلحات .تعبر عنها . فكانت عبارتي : 
العالم الكبير والعالم الصغير .التي اضاف اليها ابن عربي » با يتمتع به من 
غنى لغوى . الكثير من المترادفات أمثال : الكون الاكبر والكون الاصغر . 
يقول : 
« . .. فوجود اسرار الكون الاكبر" في العالم الاصغر اعادة ... » 
(عنقاء مغرب ص ۳۹ ) 


»( لقد توسعنا بهذا الموضوع عند بحثنا « المختصر » فليراجع 
(۲) كا يراجع بشأن الكون الاكبر والكون الاصغر : كتاب التراجم ص ٠٠‏ ( الكون الاكبر ) 


0 0 


مرادف : كلمة الحضرة” , كلمة التكوين 


RHR 
كن : هي لفظة امر وجودي .لا يكون عنها الا الوجود  وهي واحدة تتعدد‎ + 
. باشخاصها‎ 
: يقول ابن عر بي‎ 


»( « وکن حرف وجودې » فلا یکون عنه الا الوجود » ما یکون عنه عدم » 
لان العدم لا یکون لان الکون وجود » ( ف ۲ ص ص ۲۸۱-۲۸۰) 

(۲) « ... ولذلك لم تزد كلمة الحضرة في كل كائن عنها » على كلمة كن › 
كن ءلم نر الا عينا واحدة . انما وقفنا مع اثر هذه الكلمة» وهي المكونات « 
فکثرت . وتعددت , وتقیزت باشخاصها › . . . وکن امر وجودې لا یعلم 
منه الا الامجاد « والوجود 6 وهذا لا يقال للموجود : کن عدما ¢ ولا يقال 
له : كن معدوما » لاستحالة ذلك ... )( ف ۴/ )۲۸٤‏ 


KHER 


لفظة « كن » اشارة الى اليدين" . التي يرى ابن عربي انما تعبران عن : 
۹۸۹ 


صفتي الفاعلية والمفعولية . أو حضرتي الوجوب والامكان . 
يقول ابن عربي : 
« فان الحق سبحانه قد عبر عنها » اعني هاتين الصفتين المتكر رتين : بفاعلية 
ومفعولية » باليدين تارة > والحرفين اللذين هما : كن تارة . . . » 
( بلغة الخواص ق ٠١١‏ ) 
كا ننقل نصا للحاتمي من كتابه شجرة الكون . نلمس فيه تقابل الخلق فى 
مواجهة « كن » .وهو على طوله مهم فی تعبيره على صفة التقابل هذه .يفول : 
« فاني نظرت الى الكون وتكوينه » والى المكنون وتدوينه » فرأيت الكون كله : 
شجرة » واصل نورها » من حبة كن . . . فظهر عن جوهر الكاف معنيان 
ختلفان : كاف الكالية « اليوم اكملت لكم دينكم » /٠[‏ ۴] وكاف الكفرية 
« فمنهم من آمن ومنهم من كفر » [ ۲/ ١١۲]ء‏ وظهر جوهر النون : نون النكرة 
ونون المعرفة فلا ابرزهم [ ابرز الحق المخلوقات ] من العدم«“ > على حکم مراد 
القدم » رش عليهم من نوره . فاما من اصابه ذلك النور» فحدق الى تغال 
شجرة الكون المستخرجة من حبة كن » فلاح له في سر كافها تمثال « كنتم خير 
أمة ]١١١/۳71)‏ > واتضح له من شرح نونها « افمن شرح الله صدره للاسلام فهو 
على نور من ربه » [۳۹/ ۲۲] . وأما من اخطأه ذلك النور » فطولب بكشف 

المعنى المقصود . من حرف كن » فانه غلط فى هجاثه . . . فنظر الى مثال كن » 

فظن انها كاف كفرية » بنون نكرة » فكان من الكافرين . وكان حظ كل 

خلوق » من كلمة کن » ما علم من هجاء حروفها . . . فواحد شهد كاف 

الكمالية ونون المعرفة » وواحد شهد كاف الكفر ونون" النكرة . . . » 

( شجرة الکون ص ص ۴-۲ ) . 
نری ان ابن عربي جعل ١‏ كن » . أصل الكون . منسجا مع موقفه من 
الموجودات . التي هي كلمات الله . فالكلمة : عين الموجودات . ولذلك رأى قي 
« كن » الصفتين . التي ينتج عن تقابله| . انقسام المخلوقات بسين : الممدى 
والضلال .بين الكفر والايمان . وما الى ذلك من المواقف المتقابلة . 
يقول : 

(1) « ... كلمة الحضرة [ = كن ] قد تكون اعيان الذوات » اذا كانت من 
اهل الاختصاص وتنفعل عنها ما ينفعل عن كلمة الحضرة » فتكون هذه 
الذات رداء على الكلمة » وتكون الكلمة مرتدية ها » فينطلق على هذه 

۹4۰ 


الذات اسم الكلمة » لتحقيق ظهور آثارها عند توجهها على ايجاد الاثرء 

وهذا قال تعالى في حق عيسى عليه السلام « اغا المسيح ابن مريم رسول الله 

وكلمته ^“ القاها الى مريم وروح منه » [ ٤‏ / ۷۱ ] » ( کتاب الحق ق ۴۳ أ ) 
»™( فالموجودات كلها كلات الله التي لا تنفد > فاخپا عن « کن » . و« کن ) : 


كلمة الله . . . ) (فصوص )٠٤۴١/١‏ . 


»0 یراجع بشان الاصل « كون » ني اللخة وي القرآن عبارة : الكون الجامع . 
(۲) وردت العبارة فی الفتوحات ج ۲ ص ۲۸١‏ 
(۴) يراجع بشاأن اليدين عند ابن عربي : 
الفصوص ج ١‏ ص ص ٠١ › ٥٤‏ 
ف ج ۴ ص ۴۷۹ ( اليد اليمنى » اليد اليسرى) 
ف ج ٤‏ ص ٤٤٥ › ۴۴٣١‏ ( ید الله ) 
©( انظر : جامع الاصول الكمشخانوي ص ۷١‏ 
)٥(‏ راجع « عدم » 
»( ڀراجع بشان « کن » عند ابن عربي : 
۔ الفتوحات ج ۴ ص ص ٠٠١ ص؛٤۷ - ٤٩١‏ ر( كن : لفظة امر وجودي)» ص ٠۴۱‏ 


( كن والسمع الثبوتي ) 
شجرة الكون ص ۳ ( كاف الكنزية ونون الانانية 
مجر ص۴( نو ( 
(۷) الاصل : یکونون 
(A)‏ راجع « كلمة » 


—— 


1 = ڪمياء السَعادة 


انظر « اكسير العارفين » 


۹۹۱ 


۲ - اللو (الموظ) 


المترادفات : كل شيء - النفضس الكلية . 
فى اللغة : 
« اللام والواو والحاء اصل صحيح › » معظمه مقاربةٌ باب اللّمعان . يقال : 

لاح الڻيء يلوح « اذا مح ولع . والمصدر الوح . . ويقال : لاح بسيفه :ل 

به . وآلاح البرق : أومض . .. الالواح bl:‏ لاس السلاح « واكثر ذلك 
السيوف . ومن الباب الوح : الكتف. واللوح : الواحد من الواح السفينة»وهو 
ايضا وک ات ا ا ر E‏ 
والأرض Ey‏ » ( معجم مقاييس اللغة مادة « لوح ») . 
قى القرآن : 
(أ) ذكر اللوح المحفوظن التنزيل الكريم مرة واحدة .وقد جعل محلا : للقرآن 
المجيد . 


« بل هو قرآن مجید . فی لوح محفوظ" » . (۲۲/۸۵) . 
وجريا على عادتنا من تتبع ظاهر النص القرآني دون الدخول فى نظريات 
المقسرين وال اؤ ولين. نقف امام اهام هذه العبارة دون الادلاء برأى خاص .قد 
يكون نظرية تضاف الى النظريات التي نتجنب الوقوع فى شباكها . 


(ب) ورد اللوح بصيغة الجمع في آيات ثلاث تضيفها الى موسى عليه السلام . 
« وكتبنا له فى الالواح" من كل شيء موعظة » )٠٤١/۷(‏ . 
« والقى الالواح“ واخحذ برأس اخيه جره اليه » )٠١١/۷(‏ . 
« ولا سكت عن موسى الخضب اأخذ الالوأح » )٠١١/۷(‏ . 


(ج) اللوح : لوح السفينة. 
« وحملناه على ذات الواح ودسر » ( ۱۳/٤‏ ) . 
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عند ابن عربې : 
سبق لنا الكلام على نظرة الشيخ الاكبر الى الوجود »على انه : كتشاب 
مسطور . وما يستتبع تلك النظرة من مفردات تتعلق بفعل الكتابة .من : قلم 
ولوح ومداد واحرف وكلات .والى غير ذلك (راجع القلم الاعلى المعنسى 
«الاول)») . 
ولنر الان بماذا انقرد : اللوح المحفوظ . 
FoF‏ 
# اللوح المحفوظ هو مرتبة وجودية تثتي القلم الاعلى . فتسكون بذلك اول 
خلوق انبعاثي يتبوأ مرتبة الانفعال فى مقابل القلم ( فاعصل )- والانوثة في 
مقابل القلم ( الذكورة ) - ومحل التفصيل فى مقابل القلم ( محل اجال) . 
يقول ابن عر بي : 
0( « واسم اللوح المحفوظ عند العقلاء : النفس الكلية ۽ وهي اول موجود 
انبعاثي » منفعل عن العقل » وهي للعقل بمنزلة حواء لآدم » منه خلق » 
وبه زوج فثنی » ( ف ۳۹۹/۳) . 
« . . .[كان] اللوح موضعاً وحلاً ما يكتب فيه هذا القلم الاعلى الالمي . 
[وهو] اول موجود انبعاٹي . . . » ( ف ۱۳۹/۱) . 
مشهرد oe‏ وکان ما اودع ف اللوح من الاثر ¢ مثل لاء الدافق الحاصل في 
رحم الانشى » وما حصل من تلك الكتابة من ا معاني المودعة في تلك الحروف 
الحرمية ٤‏ بمنزلة ارواح الارلاد المودعة فی اجسامهم ( ف ۱۷۹/۱ ) . 
™( و اللوخ :عل الالقاء العقلي هو للعقل بمنزلة : حواء لآدم .. وسمیت 
نَفساً : لاما وجدت من تفس الرهن في اها ع الل »اذا 
محلا لقبول ما يى اليها » ولوحاً لما يسطره فيها » . (عقلة٥ه٠)‏ . 
©( « فهو [ القلم ] حل التجميل » والنفس محل التفصيل » ( عقلة ٠٥‏ ) . 
KH‏ 
اللوح المحفوظ عل حصر ما قى العالم من العلوم الى يوم القيامة . وهو موضع 
۹۹٩‏ 


تنزيل الكتب .يد الالواح [الواح المحو والاثبات] التي تتنزل منها الشرائ 
والصحف : 


يقول : 

»( « وتجلى [الحق] له [للقلم] » في جلى التعليم الوهبي » با يريد ايجاده مم 
خلقه . . . فقيل بذاته علم مايكون » وما للحق من الاسماء الاهية الطالب 
صدور هذا العالم الخلقي . فاشتق من هذا العقل موجوداً آخر سماه 
اللوح » وامر القلم ان يتدلى اليه » ويودع فيه جميع ما يكون الى يوم القياه 
لا غير ... فهذا [اللسوح] حصر ما في العالم من العلوم الى يو 
القيامة" . . . » (ف١/۱6۸)‏ . 


() « اللوح المحفوظ . . . فهوموضع تنزيل الكتب » وهو آول كتاب سطر في 
الكون » . (عقلة ص ٤ه٥)‏ . 

™( « النفس الكلية التي عبر عنها الشارع بار عن الله : باللوح المحفوظ › . 
حفظ الله عليه ما کتب فيه » فلم ينله حو بعد ذلك » ولا تبدیل . فکل شي 
فيه » وهو المسمى في القرآن : بكل شيء › تسمية ية . ومنه كتب الله كت 
وصحفه النزلة عل رسله وانبیائه » مثل قوله تعالی : « وکتبنا له فی الالوا. 
من كل شيء » ]٠٤٠/۷[‏ وهو اللوح المحفوظ . . . » ( ف )۷١٠/۳‏ , 


« وهه الاقلام تكتب في الواح المحو والاثبات“ .» وهو قوله تعالى : « مح 
الله ما یشاء ویثبت»» [۴۹/۱۲] ومن هذه الالواح تتنزل الشرائم والصحةف 
والكتب على الرسل صلوات الله عليهم وسلامه » وطمذا يدخل فی الشراث 
النسخ » ( ف )٩١/۴‏ . 


KHER 


يغارق اللوح المحفوظ القلم الاعلى بان له عند الفعل صفتين : صفة عل 
وصفة عمل او الفاعلية والانفعالية . وذلك انه عند الفعل : منفعل 
بالنسبة للقلم . وفاعل : بالنسبة لما يليه وهو الطبيعة . على حين يظه 
القلم : فاعلاً . ولذلك جعل ابن عربي شهود الحق في المرأة اكمل شهود 
لأنه : شهود الحق من حيث هو فاعل منفعل^ . 
۹4۷ 


قول اپن عربي : 
« ثم اوجد [1حق] فيه [ني اللوح] صفتين : عة عل وصفة جمل ء: فالصفة 
العامة أب فاا المؤثرة . والصفة العاملة e‏ فاا المؤّثر فيها E:‏ 
الصور [صور العالم] (EAN)...‏ . 
KR‏ 
# اشار ابن عربي « باللوح المحفوظ» الى الانسان . من حيث انه جع في كونه كل 
الاسماء والنعوت . فكان ختصرا شريفاً . والملاحصسظ انه يعني : «الانسان 
الكامل » الذى حفظ هذا , الجمع » عن المحو والاثبات”“ . 
يقول 
« فقال : « بل هوقرآن مجيد ۰ اي جمع ٠"‏ شريف » يعني ما هو عليه من 
الاساء والنعوت « ف لوح حفوظ » ]۲۲/٠[‏ وهو : انت اشارة 
واعتبارا . . . ) ( ف )۱۹۳/٤‏ . 
KH‏ 
# جعل ابن عربي اللوح صفة الانفعال فى مقابل القلم [صفة الفاعل] » فكل 
منقعل فى الكون : لوح . وكل فاعل هو : قلم . ونلاحظ ان اللوح هنا خسر 
ذاتيته وشخصيته الفردية » فبعدما كان : « اسم علم » أصبح : « 
جنس » إن أمكن التعبير . 
يقول : 
« اللوح المحفوظ هو ايضا : قلم ما دونه » وهكذا كل فاعل ومنفعل : لوح 
وقلم . . . ) (عقلة ٥٦‏ ) . 
« التلامذة للشيخ المتحقق : . .. الواح منحوتة » منصوبة لرقمه وكتابته » 
وقبائل [ مع : قابل] مستعدة لنفحه ... )(مواقع النجوم ص ۱١١‏ ) . 
KH#‏ 
# یتردد کثرا عند الشیخ الاکبر ان کل أول یسری فبا بعده” , وا ان القلم 
واللوح هى : أول عالم التدوين والتسطر*٠‏ .فلذلك حقيقته) سارية قي كل 
المخلوقات. فكل خلسوق دوني) يجمع ف ذاته .حقيقة الانوشة وحقيقة 
۹۹۸ 


الذكورة”٠‏ .حقيقة الفعل وحقيقة الانفعال . 


يقول : 


القلم واللو سح" : اول عالم التدين [التدوين] والتسطير » وحقيقتهما › 
[وحقيقتاه|] : ساريتان في جميع الموجودات » علوا وسفلا ومعنى وحسا» . 
( ف ۲۷۷/۳) . 


(۱) يقول ابن عربي : 
« هذه النفس التي هي اللوح المحفوظ وهي من الملائكة الكرام » وهو المشار اليه : بكل 
شيء » فی قوله تعالى « وكتبنا له في الالواح من كل شيء ]٠٤١/۷[»‏ وهو اللوح المحفوظ» 
(عقلة ص )٥٤‏ . 
(۲) يقول البيضاوي : 
« ( في لوح محفوظ ) من التحريف ٠‏ وقراً نافع » محفوظ بالرفع صفة للقرآن » وقرىء في لوح 
وهو المواء يعني ما فوق السماء السابعة الذي فيه اللوح » ( انوار التنزيل » ج ۲ ص )۳٠۲‏ . 
(۳) « .. . واختلف فی ان الالواح كانت عشرة او سبعة » وکانت من زمرد او زبرجد او اقوت 
ا حمر او صخرة صاء » لينها الله لموسى فقطعها بيده وسقفها باصابعه » وكان فيها 
التوراة . . . » ( انوار التنزيل ج ١‏ ص ۱۷۴ ) . 
)٤(‏ « روى ان التوراة كانت سبعة اسباع في سبعة الواح » فلا القاها انكسرت فرفع ستة 
اسباعها » وكان فيها تفصيل كل شيء » وبقي سبعة كان فيه المواعظ والاحكام » 
: ( انوار التنزیل ج ١‏ ص ۱۷۴ ) . 
)٥(‏ « (ذات الواح ) : ذات أخشاب عريضة » ( انوار التنزیل ج ۲ ص ۲۴۸ ) . 
»( راجع التعليق الوارد في « القلم الاعلى » المعنى « الثالث » الفقرة « ۲ » النص الاخير . 
(۷) يقول الجيلي بهذا المعنى : 
« نفس حوت بالسذات علم العالم هي لوحا المحفوظ يا ابن الآدمي 
صور الوجود جيعها منقوشة ف قابلیتها بخیر تکاتم» 
(الانسان!الكامسل ج ۲ ص )١‏ 
(۸) ويتضح معنى « الواح المحو والاثبات » ما يقابلها في العالم الاصغر اي الانسان . قول ابن 
عربي : « العبد هو : محل الالقاء الاي » من خير وشر شرعاً [راجع « خير»] . وهو : 
لوح المحو والاثبات « يحو الله ما يشاء ویثبت » [۳۹/۱۳] وعنده ام الكتاب [انظر « ام 
الكتاب »] » فيخطر للعيد خاطر أن يفعل أمرا ما من الامور » ثم ينسخه خاطر آخر» 
۹۹4 


فيمحو الأول ويثبت الثاني . هذا ما دام العبد مه لخواطره محجوباً . . . فاذا يد بالعصمة 
[راجع « عصمة »] ان كان نبياً > وبالفظ ان كان ولياً » عاد قلبه لوحا عفوظاً مقدساً عن 
المحو . . . فلا يقال فيه أنه لوح عو واثبات لانه صاحب كشف . . . سمينا هذه المقامات 
بهذه الاسمية لكون الانسان نسخة من العالم الكبير » فاردنا ان نعرفك اين موضع اللوحين 
في الانسان ء المقابلين لوحي العالم الاكبر . . . » ( مواقع النجوم ص ص ۸٠-۷۹‏ ) . 

« وللقلب وجهان : ظاهر وباطن » فباطنه : لا يقبل المحو بل هو اثبات مرد حقق › 
وظاهره : يقبل المحو» وهو لوح المحو والاثبات فيثبت فيه وقتا أمر ما » ( كتاب الفناء ص۷ ) . 
کا یراجع : 

- دراسات فنية . الدکتور عبد الکریم الیانی ص ۴۹۱ ( الانسان : لوح المحو والاثبات ) 

(4) لقد بحثنا ذلك عند كلامنا على ا لحب . انظر الحب المعنى « الرابع » . 

. » راجح « اب‎ )١( 

. راجع «ام»‎ (0Y 

)۹١(‏ انظر ما سبق الكلام عليه » من ان العبد هو : حل الالقاء الالهي ء وان صاحب الكشف 
قلبه : لوح محفوظ مقدس عن المحو والظاهر في تردد الخواطر . المعنى « الثاني » الفقرة ۴ » 
مع الامش . 

. » القران = الجحمع » انظر « قران‎ )٠۴( 

(۱4) راجع « اول» . 

. » راجع « قلم‎ )۱١( 

)٠١(‏ لقد كان علم النفس الحديث الى سنوات خلت » يفصل بين حقيقة الانوثة وحقيقة الذكورة 
في الانسان الى ان توصل الان الى النتيجة التالية : « ان كل انسان ذكرا او انى يحمل في ذاته 
صفتي الانوثة والذكورة معا » كم من السنين سبق ابن عربي علم النفس الحديث › وكم 
يكون دين الصوفية كبيرا على علم النفس لو عرف هذا الاخير كيف يستفيد من ارهسم 
الفكري ! 

(۱۷) يراجع بشأن « لوح حفوظ» عند ابن عربي : 


ف ج ١‏ ص ٤١‏ ( علوم العقل المسطره في اللوح المحفوظ) . 

- ف ج ۲ ص ٠۴١‏ ( اللوح ) » ۲۸١‏ ( قوتي العلم والعمل للوح ) » ٤۴۷‏ ( اللوح المحفوظ : 
النفس الكلية ) ٤۲۸‏ ( القلم : عل الالقاء ‏ اللوح : محل القبول) . 

- ف ج ٣‏ ص ٠١‏ ( اللوح : حضرة التفصيل ) ١‏ ( النفس : اللوح » العقل : القلم ) . 
۷ ر اللوح المحفوظ) » ۴۲۲ ( اللوح المحفوظ ۳٤۲۰)‏ ( صريف الاقلام في 
الالواح ) » ٤۴١‏ ( اللوح المحفوظ : النفس )ء٤٤٤‏ ( اللوح الملحفوظ : النفس 
المنفعلة ) . 


fise 


ف ج ٤‏ ص ۲١‏ ( اللوح المجفوظ) 
- مراتب التقوی ق ۱٩۸‏ أ . 
الانسان الكلي ق ه ب ( لوح: منفعل - قلم : فاعل ) . 
بلغة الخواص ق ٠۴۲‏ ( اللوح ثلاثة اصناف ) . 
- مواقع النجوم ص ص ۹4-۹۸8 ( لوح الوجود المحفوظ) » ص ۱۲١‏ ( حصن فرجه : طهر 
لوحه وتاه ) . 
کا يراجم بشأن « اللوح » : 
- من این استقی ابن عربي فلسفته ص ۲۱ › 
علم التصوف النوري ق ٥٩‏ أ » 
شرح الجحلالة ق ۴ » 
الیواقیت والجواهر ج ۱ ص ص ٠١۲-۹۹‏ ۹ 
المضنون الصغير ص 1۸١‏ . 


- الوا 
مترادف : الواح المحو والاثبات . 
انظر « لوح » العنى « الثاني » . 
٤‏ - الواح -الطوالع -اللواع 


« اللوائح » و« الطوالع » و« اللوامع › متقاربة فى المعنى . لا يكاد بحصل 
بينها فرق وكلها من صفات اصحاب البداية . .. فتكون اول « لوائح » ثم 
« لوامع » ثم « طوالع » 

فاللوائح : كالبروق ما ظهرت حتى استتّرت . واللوامع : اظهر منها 
وليس زواها بتلك السرعة فقد تبقى وقتين وثلاثة . والطوالع : أبقسى وقتا 


واقوى سلطاناً واذهب للظلمة . 
وجيعها بدايات الطريق قبل ان يتضح ضياء من شموس المعارف* 
يقول ابن عر بي : 


« اللوائح » : هي ما يلوح من الاسرار الظاهرة من السمومن حال الى حال . 
N°‏ 


وعندنا : ما يلوح للبصر اذا لم تتقيد بالخارجة ومن الانوار الذاتية لا من جهة 
القلب . الطوالع : انوار التوحيد تطلع على قلوب اهل المعرفة فيطمس سائر 
الانوار . اللوامع : ما ثبت من انوار التجلي وقتين وقريب من ذلك ... » 

( الاصطلاحات ۲۹۱) . 


. يختصر الطوسي والقشيرى موقف الصوفية من اللوائح والطوالع واللوامع‎ )١( 
: -يقول القشيرى‎ 
وهي [اللوائح » اللوامع » الطوالع] من صفات اصحاب البدايات الصاعدين في الترقي‎ « 
بالقلب » فلم يدم م بعد ضياء شموس العارف . . . . وهم في زمان سترهم يرقبون فجأة‎ 
: اللوائح منهم كا قال القائل‎ 
يا ايا البرق الذي يلمع من اي كناف الساء تسطع‎ 


فتکون اولا اللوائح ثم لوامع ثم طوالع › فاللوائح : کالبر وق ما ظھرت حتی استترت کا قال 
قائل : 
افترقنا حولا فلما التقينا کان تسليمه علي وداعاً 


واللوامع اظهر من اللوائح » وليس زواطما بتلك السرعة » فقد تبقى اللوامع وقتين وثلاثة . 
ولكن كا قالوا : والعين باكية لم تشبع النظراء فاذا لع قطعك عنك » وجمعك به » لكن لم 
یسفر نور نہاره حتی کبر عليه عساکر اللیل » فهؤلاء بین روح ونوح » لاجم بون کشف 
وسٹر + 9 

الطوالع : ابقى وتتاً » وأقوى سلطانا وأدوم مكثاً وأذهب للظلمة » وأنفى للتهمة . لكنها 
موقوفة على خطر الافول » وهذه المعاني » التي هي اللوائح واللوامع والطوالع > تختلف في 
القضايا » فمنها ما اذا فات لم يبق عنها اثر » كالشوارق . اذا افلت » فكان الليل » كان 
دائ) . ومنها » ما یبقی عنه اثر » فان زال رقمه بقي اله » وان غربت انواره بقیت اثاره » 
فصاحبه بعد سکون غلباته » یعیش فی ضیاء برکاته » 

- كا يراجع : اللمع » الطوسي ص ٤١١-٤۱۲‏ . 


1۰۲ 


- اللۇلۇا ىلر 


في اللغة : 
« لالا : اللؤلؤة : الدرة > والجمع اللؤل واللالى ء . . . ولألاً : اضاء 
ولعم 4 وني صفته 5 : يلألا وجهه تلألٌ القمر اي يستنبر ويُشرق . مأخحوذمن 
اللؤلؤ . . . » (لسان العرب مادة « لألأ») . 
فى القرآن : 
وردت « لؤلؤ » فى القرآن بالمعنى اللغوى السابق : 
« ویطوف علیهم غلمان مم كأخم لؤلؤ مکنون » ]۲٤/٥۲[‏ . 
« وحور عين كأمثال اللؤلؤ المكنون » ]۲۳/٠١[‏ . 
عند ابن عر بي : 
اللؤلؤ المعظم هو اشارة الى : الائسان الكامل . وقد اطلقها ابن عربي من 
الحيثية نفسها التي ساه بها : ١‏ درة بيضاء » . 
يقول : 
» ... صاحب الحقيقة الذاتية « والذات الكلية « والرتبة العلية ¢ والحضرة 
السنية « والدنيا والدین ¢ اللؤلؤ المعظم المكنون « والكنز المطلسم اللخزون « 
والسر ا مكتم المصون . .. » ( شق الجيوب ق ۷١-ب)‏ . 
انظر « درة بيضاء » « انسان كامل » . 


- الملامثة 
مرادف : الضنائن .الامناء' عرائس الله" , الاخفياء ‏ الابسسرياء . 
الافراد .مقام القربة في الولاية" »رجال المطلع* . 


الملامية مغرد لم یبتکره ابن عربي” . فهل أخذه مضمونه السابق نفسه 
f‏ 


ام أضاف اليه جديدا ؟ 
الملامية : قبل ابن عربي : فرقة صوفية حاربت تشوف النقس الائنسانية . 
بمداومة ملامتها . واجتلاب الملامة ها . لا يظهر عليهم [الملاميون] من تقواهم 
شيء . يخفون تقربهم الى الله وقربم .عن أعين الخلق نخافة رضى النفس 
وكبرها"“ . هل استمرت الملامتية تتمثل هذه الطائفة ام خرجت عن ذلك في 
اصطلاح ابن عر بي ؟ 
ركز ابن عربي على صفة هذه الطائفة وهي : غحاولة اخفائهم مقامهم عن 
الخلق . ليجعلهم فی ترتیب رجاله مرادفين للاخقياء . 
أى انه اضاف الى حاولتهم إخفاء مقامهم عن الخلق ,ان الحق من جانبه 
سترهم عن خلقه . فكان سرهم مقامهم عن الحلق يقابله : ستر الحق هم . 
قول : 
» . . . اللامية : فهم الذين لم يظهر على ظواهرهم نما في بواطنهم اثر البتة › 
وهم أعلى الطائفة » وتلامذتهم يتقلبون في اطوار الرجولية . . . » 
( الاصطلاحات ۲۸١‏ ) . 
» . . . والملامية لأ يتميزون عن احد من خلق الله بشيء » فهم المجهولون › 
حاهم حال العوام » واختصوا بهذا الاسم لامر واحد يطلق على تلامذتهسم : 
لکونہم لا یزالون يلومون انفسهم فی جنب الله » ولا يخلصون ها عملا تفرح 
به » تزكية هم (oft)...‏ . 
« . . . فحبس [تعالى] ظواهرهم [الملامتية] في خيات العادات والعبادات من 
الاعع| ل الظاهرة » والمثابرة على الفرائض منها » والنوافل » فلا يعرفون بخرق 
عادة » فلا يعظّمون > ولا يشار اليهم بالصلاح الذي في عرف العامة » مع كوم 
لا يكون منهم فساد . فهم : الاخفياء الابر ياء الامناء في العالم » الخامضون في 
الناس Yg...‏ يدوم التجلي الا هذه الطائفة" على ا -لخصوص »فهم مع الحق في 
الدنيا والآخرة على ما ذكرناه » من دوام التجلي وهسم : الافراد .. > 
( ف -/۱۸۹) . 


. ) ۲۸ الامناء : وهم الملامية ( الاصطلاحات ص‎ )١( 
1€ 


(۲) « الامناء اهل هذا امقام [مقام الامناء الورثة] . . هم عرائس الله المخبؤون عنله ٠)...‏ 


(m 


)( 


( 


( القتوحات السفر الثاني فق فق 1۷۸/۱۷١‏ ) . 
ورد المصطلح فى الفتوحات . يقول : 
« . . .اعلم » ايدك اله » ان هذا الباب يتضمن ذكر عباد الله المسمين : باللامية ء وم 
الرجال الذين حلوا في الولاية في اقصى درجاتها » وما فوقهم الا درجة النبوة » وهذا ما 
يسمى : مقام القربة فى الولاية .. . » (ف-١/١۱4) ٠‏ 
ورد المصطلح في الفتوحات . يقول : 
« ...وامارجال المطلع : فهم الذين هم التصرف في الاسماء الالهية » فیستنزلون ہا منها ما 
شاء الله » وهذا ليس لغيرهم . ویستنزلون بها كل ما هو تحت تصريف الرجال الثلاثة › 
رجال الحد والباطن والظاهر . وهم اعظم الرجال » وهم الملامية . هذا فى قوتهم وما يظهر 
عليهم من ذلك شيء . . . ۲ ( ف -۱۸۸/۱) ۰ 
اشار ابن عربي في کتابه مواقع النجوم ص ۴١‏ الى كتاب السلمي في الملامية . فليراجع . 
« . . . فمنهم رضي الله عنهم : الملامية » وقد يقولون : الملامتية > وهي لخة ضعيفة a‏ 
( ف )۱٩/۲‏ . 

انظر « الافراد» . 
- كا يراجع بخصوص هذه الطائفة عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ١‏ ص ٠‏ ( رتبة الامناء ) 

ص ۸ ( الامناء ) 

ص ۱٣١‏ ( امنائي على خلقي ) 

ص ۲٤١‏ ( اللامية : السلاطين فى صور العبيد ) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ١١‏ ( الملامية › الملامتية ) . 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۹٩‏ ( الامناء ‏ امين على الاسرار ) 
الفتوحات السفر الثاني فق فق ۲۹۳ ۲۹٤‏ ( امنائي على خلقي ) 

فق فة ۲۹۵ - ۲۹۹ ( الامناء = الاولياء في صفة الاعداء) . 

الفتوحات السفر الثاني ص ص ٠١۹-۱٩۲‏ ( الامناء =عرائس الله ) . 
مواقع النجوم ص ٤۸‏ ( امين الاهناء ) . 
کا پراجع : 
رسالة فى اصطلاحات الصوفية ..عز الدين عبد السلام بن غانم ت ٩۷۸‏ هى . 
خطوطة الظاهرية رقم 4 ق ۷۷ ب [تعريف الامناء = الامناء من اكابر الملامية] . 
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۷ - التلوین 


قى اللغة : 

« اللون : هيئة كالسواد والحمرة » ولَوتتة لون . ولون كل شيء . 

ما فصل بینه وبين غیره .. والالىوان : الضروب ٠‏ واللون : النوع › 
وفلان سلون اذا كان لا يثبت على لق واحد » ( لسان العرب مادة « لون ») . 
قي القرآن : 

ورد الاصل ١‏ لون » بالمعنيين اللغويين السابقين : 

١-اللون‏ = هيثة كالسواد والحمرة 

« قالوا ادع لنا ربك بین لنا ما ونما » ]٩۹/۲[‏ 
۲ اللون = النوع 

« ومن الناس والدواب والانعام ختلف الوانه كذلك » ]۲۸/٠١[‏ . 


عند ابن عربي : 


+ يتلخص موقف السابقين لابن عربي من التوين والتمكين بالآتي : 
التلوين : مقام الطلب لطريقة الاستقامة في مقابل التمكين [الثبات على 
الاستقامة] . 
وهو صفة ار باب الاحوال في مقابل التمكين [صفة اهل التحقيق] . وصاحب 
التلوين : يترقى من حال الى حال . وينتقل من وصف الى وصف ف مقابل 
صاحب التمكين [وصل واتصّل] . 
وعلى حين يظهر « التلوين » نقص فى حق المتلون .فى النصوص السابقة لابن 
عربي - نجده عند شيخنا الاكبر أكمل المقامات . وهو لايقابل التمكين لأن 
هذا الاخير ليس سوى : كين في التلوين . يقول : 
« التلوين : تنقل العبد في احواله » وهو عند الاكثرين مقام ناقص ٠‏ وعندنا هو 


۱۰۰7 


اكمل المقامات » وحال العبد فيه حال قوله تعالى : « كل يوم هو في شأن » 
۹/٥١ [‏ ] . التمكين : عندنا هو التمكين في التلوين وقيل حال اهل 
الوصول » ( الاصطلاحات ص ص ۲۹۲-۲۹۱) . 


KHK 


٭ يستعمل ابن عربي لفظ : « المتمكن من اهل الله » معنى العارف 
الواصل »فى مقابل : المحبتدىء.يقول : 

« ويأتي [الشيطان] العارفين بالواجبات فلا يزال بهم حتى ينووا » مع الله » فعل 
امر ما من الطاعات ... وعزم ٠...‏ وما بقي الا الفعل » أقام له [الشيطان] 
عبادة اخحرى افضل منها شرعا . فيرى العارف ان يقطع زمانه بالاولى » فيترك 
الأول » ويشرع في الثاني . فيفر ح ابليس حيث جعله ينقض عهد الله بعد 
ميثاقه . والعارف لا خبر له بذلك . فلوعرف » من اول » ان ذلك من 
الشيطان › عرف کیف يرده . وکیف یأخذه : کا فعل عیسی » عليه السلام » 
وکل متمکن من اهل الله ... )(السفرالرابع فق ۳۹۲) . 


: -يقول السراج في تعريف التلوين‎ )١( 

« التلوين » معناه : تلن العبد في احواله » قال قوم : علامة الحقيقة التلوين » لأن التلوين 
ظهور قدرة القادر ويكَتَسب منه الخبرة » التلوين : ... التغيير » فمن اشار الى تلنوين 
القلوب وتخير الاحوال فقال : علامة الحقيقة رفح التلوين . ومن اشار الى تلوين القلوب 
والاسرار الخالصة لله تعالى في مشاهدتها وما يرد عليها : من التعظيم وايبة وغير ذلك من 
تلوين الواردات فقال : علامة الحقيقة التلوين . . . » ( اللمع ص ٤)٤۴‏ ) . 

- اما الكمشخانوى فيزيد على ما اوردناه في المتن بنقله عن المشايخ : 

« ( وقال ) أبوعلي [الدقاق] : كان موسى عليه السلام ‏ صاحب تلوين » لانه رجع من ساع 
كلام الله تعالى » وطلب الرؤية » الى ستر وجهه لا اثرت فيه الحال . وحمد (يَي ) كان 
صاحب تمكين » فرجع كا ذهب ليلة المعراج » لم يؤثر فيه ما شاهده ولا ما سمعه تلك 
الليلة » وكان [ابوعلي] يقول : مثال حاهيا [صاحب التلوين وصاحب التمكين] امرأة 
العزيز والنسوة . فالنسوة [ = تلوين] لا رأيناه اكبرنه وقطعن ايديهن » وقلن » ما قلن » 
لأنهن لم يكن هن في حبه مقام تمكين . وامرأة العزيز كانت بيوسف اتم بلاء منهن ولم جد 
عليها ذلك اليوم»شيء نما جرى»على النسوةلكونها صاحبة تمكين في حبه. . . واما 

1۰%۷ 


المسلوب عن تفسه واحساسه بالكلية فهو فى ا لمحو اللحض > فلا تلوین له ولا تمکین له » ولا 
مقام ولا حال . . . » ( جامع الاصول ص ٠١۷‏ ) . 
يراجع بشأن « تلوين » عند ابن عربي : 
- الفتوحات السفر الاول فق ۳۴٤‏ ( مقام التمكين ) 
الفتوحات السفر الثاني فق ۲١‏ ( التلوين والتمكیں ) » 
فق ۲١‏ ( التمكين ) » فق ۲٠‏ ( التلوين ) » 
فق ۲۷ ( التمكن ) . 
الفتوحات السفر الثالث فق ۴۸ ( التلوين » التمكين في التلوين ) . 
الفتوحات السفر الخامس فق ۳۲۸ ( التمکن ) » فق ۲۲۹ ( التمكن ) . 


۸ لل 


*% 


الليل والنهار من الثنائيات التي يكثر ابن عربي من‌استع اها »ر ليل نهار - 
غيب شهادة - بطون ظهو ر - جسم روح ) والتي يجعلها وجهي كل نشأة او 
E‏ 


١-الليل‏ والنهار = الجسم والروح 
يقول في وجهي النشأة الانسانية : 


« فليل هذه النشأة + جسمه الطبيعي » ونهاره : ما نفخ فيه الروح العقلي » 

(ف )۳٤٤/4‏ . 
« وموسى اعطاني الكشف والايضاح وتقليب الليل والنهار » فلا حصل 
عندي » زال الليل وبقي النهار في اليوم كله ء فلم تغرب لي شمس › ولا 
طلعت . فكان لي هذا الكشف » إعلاما من الله انه لاحظل في الشقاء في 
الآخحرة » (ف- ۷۷/٤‏ . 


-الليل والنهار = الحس والعقل .الصورة والر وح .الغيب والظهو ر 
يقول فى شرح الآية القرآنية . التي دعا فيها نوح قومه : 


« ونوح دعا قومه 1 « ليلا » ]/۷١[‏ : من حيث عقوم وروحانيتهم » فاا 
YN‏ 


غيب ؛ « ونہارا» ]٥/۷۱[‏ دعاهم ايضاً : من حيث ظاهر صورهم وحسهم . وما 
جمع [نوح] في الدعوة . . . [على حين] فا دعا حمد ية قومه » ليلا ونهاراً بل 
دعاهم : ليلا ہار .ونہاراًفي لیل . . . » ( فصوص ٠ )۷۱-۷٩/۱‏ 
فان الليل لا يعطي للناظر في نظره » سوى نفسه . فهو يدرك ولا يدرك به › 
فانه : غيب وظلمة › والغيب والظلمة يدركان ولا يدرك با ey‏ 
رف ۴۷۹/۲) ۰ 


« ...هذا کتاب کریم . کتبت به من انتقاصي الى كالي . . . ومن شروقي الى 
غروبي » فمن نهاري الى الليالي . . . » ( الاتحاد الكوني ق ٠۴١‏ آ) ٠‏ 


HR oF 

الليل معنى الغر وب [انظر « غروب » و« شروق »] . 
وتأخذ وجهين : فإما بغر وب الليل يدث : ضده [وهذا خاصة فى المفاهيم 
والمعاني . فليل العدل = الظلمة] . 
واما بحتفظ غر وب الليل بمعنى : الغيب .دون نظر الى ظلمة . 

١-الوجه‏ الاول : 
« ...ثم جاء بينهما فترات [القرن الأول - القرن الرابع] وحدثت امور » 
وانتهت اهواء ¢ وسفکت دماء « وعاثت ذثاب فی البلاد وكثر الفساد الى ان طم 


الجور » وطا سيله » وأدبز نهار العدل » بالظلم » حين أفبل ليله . . . ٠‏ 
( ف ۳۲۸/۴) . 


۲ الوجه الثاني : 


فإن مثل هذا النور اللصباحي ينفر ظلمة الليل » بل هوعين نفور ظلمة اليل » 
مع بقاء الليل ليلاً . فانه ليس من شرط وجود الليل وجود الظلمة ء وانغا عین 
الليل : غروب الشمس الى حين طلوعها » سواء أعقب المحل نور آخر سوى 
نور الشمس او ظلمة » فوقع . الخلط في ماهية الليل ما هي » ولهذا قال : 
« والليل اذا سجی » [۲/۹۳] فلو كان عين اليل : ظلمة : ما نعته بأنه : اظلم . 
فقد يكون الليل ولا ظلمة » کا انه قد یکون ولا ضوء . . . » (ف-٤/۴۹۰)‏ ۰ 
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# تتردد عند ابن عربي عبارتان : الليل الانساني - الثلث الاخسير او الثلث 
الباقي من الليل الانساني .او الثلث الاخير من الليل . فما هو الليل 
الانسائي ؟ 
ير ى ابن عربي ان النشأة الانسانية بجميعها : ليل وقدقسمهثلاثة أثلاث : 
الثلث الاول : هو الميكل الترابي اى الجسد 
الثلث الثاني : روحه المحيواني .اى النفس . 
الثلث الاخير : هو الروح المحنقوخ .اى الروح 
وهذا الثلث الاخير فيه يتنزل الحق .يسال عباده التائبين المستغفرين ليجود 
عليهم بالمنح ( حديث النزول الاي فى الثلث الباقي من الليل الائساني ) . 
يفول : 
« النشأة الانسانية بجميعها : ليل" » وفي الثلث الآخحر منها يكون النزول 
الاهي ٠‏ لينيله أجزل النيل » ولم يكن الثلث الاخر الا : الروح المنضوخ »› 
الذى له الثبات والرسوخ والعلو على الثلشين . . . فالثلث الاول : هيكله 


الترابي » والثلث الثاني : روحه الحيواني ٠‏ والثلث الاخير به كان انساناً . 
(ف٤6/٤٤۳)‏ . 


.الى حديث النزول الاهي > في الثلث الباقي من الليل الانساني وسؤاله 
عباده » التائبين والداعین المستغفرين ا بالمنح « وانواع Hy‏ 


والملح . . .< )ف ~/ (EV‏ . 


(۱) يراجع بشأن لیل عند ابن عرپي : 
الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١‏ ( ظلمة الليل ) 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ٩‏ ( ليل هيكله ) 
- تاج الرسائل ق ٤۸‏ ب ( الثلث الآخر من الليل ) 
- كيمياء السعادة ق ۴ ( النهار والليل ) . 
(۲) انظر فهرس الاحاديث حديث رقم : ٤۲‏ 
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لاان 
انظر « ليل » المعنى « الثالث » 


١ه-للا‏ القدر 


بالاضافة الى مضمونها العام الوارد فى القرآن يضف اپن عرب معنلی 
جديدا . فليلة القدر هي : الانسان المتحقق بانسانيته الجامعة للصورة الاهية 
والحقائق الكونية . 
يقول : 
« . . .فأنت ليلة القدر لانك : من طبيعة وحق . فشهد لك بعظم القدر قبل 
نزول القرآن عليك . . . » (ف٤/٤٤)‏ . 
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_- اجن _ جى الح 


السحق : احساس العبد بذهاب تركيبه تحت قهسر سلطان التجلى ‏ 
والمحق : اعلى من السحق” هو فناء العبد فى الحق” »فلا يظهر قي الكون الا 
خلق في حق »بطريق النيابة والاستخلاف . ّ 

اما محق المحق” فهو كا نقول : عدم العدم .اى الوجود . اشارة الى ظهور 


خلق فحق . 
يقول ابن عربي : 
« السحسق : ذهاب تركيبك تحت القهر . المحق : فناؤك في عينه ) 


ر الاصطلاحات ۲۹۰) . 


. . .اعلم ان المحق : ظهورك في الكون به بطريق الاستخلاف والنيابة عله » 
فلك الحم في العالم . ومحتق المحق es‏ 
e‏ . . فيقع شهود الكون عليك : خلقاً بلا حق . 

فمحق المحق يقابل » ماهو مبالغة في المحق > ماهو : عدم العدم .. 

E 


کا یراجع « فناء» 


(۱) يقول السراج في اللمع ص صن ٤۳١-٤۳١١‏ : 
« المحق » : على المحو » الا ان المحق أت . لانه اسرع ذهاباً من المحو . قال رجل للشبلي 
رمه الله : ما لي أراك قلقاً أليس هو معك وانت معه ؟ ! 
فقال الشبلي رهه الله : لوکنت انا معه فاتني [ فأثتي ] » ولکني عو فيا هو . يعني : لیس 
مني شيء » ولا بي شيء » ولا عني شيء » والکل منه » وبه وله ٩‏ . 

(۴) « المحق » اعلى من « السحق » » لان العبد تخلص من سلبية ذهاب تركيبه » ليستفيد من 
امجابيات الفناء . انظر « فتاء » . 

(۳) المحق مفرد لم يبتدعه ابن عربي بل نكاد نراه في جميع مؤلفات انصوفية قبله [فلتراجع] » على 
حين ان « حى المحق » عبارة ابتدعها » لينطبق مفهوم المحق اكثر على فلسفته الصوفية . 
کا يراجع بشأن « عق » : الفتوحات ج ۲ ص ٠۴۲١‏ ( المحق - والسحق ) . 

ص ٠٠١4‏ ( مح المح = البدار ) . 
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- المجو رالات 


الححو والاثبات من ثنائيات السلوك الصوق . كالفناء والبقساء . فعندما 
يذهب المحو العبد عن نقسه نبته عند رېه“ . وربماتجد هذه الثنائية 


-- مصدرها ق الآية الكر هة : 


« حو الله ما يشاء ویثبت » ( الرعد/ ۳۹) . 
يقول ابن عر بي : 
« المحو : رفع اوصاف العادة ن وقیل 2 ازالة العلة ٠‏ وقیل : ما نشره[ ما ستره ] 
الحسى وفناؤه [ ونفاه ] . الاثبسات : اقامسة احسكام العبادة وقيل اثببات 
مواصلات . . . ۲ ( الاصطلاحات ص ۲۸۸ ) . 


والمحو من الأحوال عند ابن عربي يقول : 
« فالألف » كاملة من جميع وجوهها » والنون ناقصة . فالشمس كاملة والقمر 
ناقص : لانه حو . فصفة ضوئه معارة » وهي « الامانة التي حملها» . وعلى قدر 
محوه وسراره » [ یکون ] اثباته وظهوره » ( ف السفر الاول- فق ٤۷۹‏ ) . 
« وجميّع ما ذكرناه يُسمى الاحوال والقامات . فالمقام منها : كل صفة يجب 
الرسوخ فيها ولا يصح التنقل عنها » كالتوبة . والحال منها : كل صفة تكون 
فيها ف وقت دون وقت » كالسكر والمحو والغيبة والرضا » أو يكون وجودها 
مشروطأً بشرط » فتنعدم لعدم شرطها » كالصبر مع البلاء والشكر مع النعماء » 
( ف السفر الأول - فق )۹٦‏ . 


»( يقول الطوسي في اللمع ص ٤۴١‏ : 
« المحو » : ذهاب الشيء اذا لم يبق له اثر » واذا بقي له اثر فيكون طمساً . قال النوري 


رحه الله : الخاص والعام في قميص العبودية » إلا من يكون منهم ارفع » جذبهم الى احق » 
وعحاهم عن نفوسهم فی حركاتهم واثبتهم عند نفسه . 
قال الله تعالی : « حو الله ما یشاء ویثبت » ( الرعد / ۴۹) معنى قوم : جذ بهم احق : يعني 
جعهم بين يديه » وحاهم عن نفهوسهم : يعني عن رؤية تفوسهم فی حرکانهم . وائيتهم 
عند نفسه : بنظرجم الى قيام الله هم في افعاهم وحركاتهم » 
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»( هذا النص لابن عربي مستقى من الرسالة القشيرية . فلتراجع ص ۴١‏ ( المحو والائبات ) 

(mM‏ قول الكمشخانوي مفصلا : المحو والائبات › الذي نراه جملا مقتضبا في نص ابن 
عربي : 
« ... (واما المحو والاثبات ) فالمحو : في رفع اوصاف العادةء والاثبات: اقامة احكام 
العبادة . فمن محا عن نفسه واحواله الخصال المذمومة وآتى بدها با لخصال المحمودة . فهر 
صاحب عو واثبات . وقيل » المحو : انسلاخ العارف عن كل وجود غير وجود الحق. 
والاثبات : تصفية السر عن كدورات الانسانية . ثم الحو والاثبات على ثلاثة اقسام : حو ١‏ 
العوام واثباتهم . وهو حو الزلة عن الظواهر واثبات الطاعة عليها » وفيه اثبات المعاملات . 
وعو الخواص واثباتهم : وهو عو الغفلة عن الضائر » واثبات اليقظة فيها » وفيه اثباتٍ 
الازلات . ومو العارفين واثباتهم : وهو حو السرائر واثبات الموجد فيها » وفيه اثبات 
المواصلات . وهذا كله [ الاقسام الثلاثة ] حو واثبات بشرط العبودية . واما حقيقة المحو 
والاثبات . فصادران عن القدرة »> فا لمحو : ما ستره الحق ونفاه . والاثبات : ما اظهره احق 
وابداه . فهما مقصوران على المشيئة . قال الله تعالى : يمحو الله ما يشاء ويثبت » وعنده ام 
الكتاب . قيل : يحو عن قلوب العارفين ذكر غيره » ويثبت على السنة المريدين ذكره . 
والمححق : فوق اللحوء لان المحو يبقى معه اثر بخلاف المحق » فانه لا یبقی معه اثر 
بالكلية . فغاية همة القوم [ الصوفية ] المحق . وهو ان يیحقهم الته تعالی عن شاهدهم ثم لا 
یردهم اليهم بعدما محقهم عنهم » ( جامع الاصول ص ٠١‏ ) . 

۳ - الحَمدیّ 


= 


انظر « الوارث المحمدى » 
4 - الممدالاؤل 


المد الاول = الانسان الكامل 


انظر « الانسان الكامل » 


٥‏ _ ماله 


محمد الحمم :هو احدالاسماء الوظيفية للانسان الكامل =[ النبي محمد ية ] 


انظر « انسان كامل » : الكل الابستيمولوجي رقم ۲ 
کا یراجع : 


- الفصوص ج ١‏ ص ٤۷‏ ( تمد امم ) .ص ص ٠1-٠١‏ ر الممدى . 
-عنقاء مغرب ص ١ه‏ ( الممد الاول ) 


-الفقتوحات ج ٤‏ ص 1١‏ ر( الامداد الوجودي - الامداد العلمي ) 
انشاء الدوائر ص ۱۹ ر الحادة الاولى ) 


١‏ - المديةالفاضاة 


« الحدينة الفاضلة » عبارة اشار بها ابن عربي الى : الانسان الكامل 
المخلوق على الصورة . وقد اختار عبارة « المحدينة الفاضلة ٠٠‏ لأن اللفظ الاول 
منها يتضدن اشارة الى : تمامه وجعيته [ = الانسان] ‏ واللفظ الثاني منها يتضمن 
اشارة الى : شرفه على بقية المخلوقات . 
يقول : 
« ... لات جخفى على ذى عينين الفرق بين : الذهب واللجين » اى الانسان 
الحيوان من الانسان المخلوق على صورة الرحمن › هو : النسخة الكاملة » 
والمدينة الفاضلة . . . ) ( ف /٤‏ ۴۹۸) 


»( يكن ان تشير عبارة « المدينة الفاضلة » الى موقف خاص لابن عربي » یتمیز عن موقف 

الفلاسفة . فعلى حون اختار الفلاسفة كالفارابي وغيره مدينة افلاطون وارسطو وحدة 

الاصلاح المرجوة في فلسفة سياسية » جعل ابسن عربي الفرد هو نواة الاصلاح 

ووحدته في فلسفة اجتاعيةانسانية . ومن اصلاح الفرد ينتشر اصلاح المجموع › 
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فالانسان هو : المدينة الفاضلة » والاصلاح لن يكون الا على مستوى الفردءوانطلاقا 


هله . 


۷ مکزا ابره 


—— 


مركز الدائرة = الانسان الكامل 
انظر « الانسان الكامل » 


۸ الماك 


انظر « العمد » 


ا 


= الكَر 
س 
« المكر » تستعمل فى معظم النصوص الصوفية . للاشارة الى : المكر من 
جانب الحق تعالى » وهو : إيصال النعم منه تعالى مع المخالفة من العبد - وابقاء 
الحال عليه [ العبد ] مع سوء الادب [ من العبد ] . واظهار الكر امات من غير جهد 
واستحقاق [ من العبد ] . 
وهذا المكر : هو د استذراج » الي للعبد من باب الابتلاء والاختبار ء : 
اللذين | دور و وظيفة سلوكية في تكوين السالك . 4 
يقول ابن عر بي : 
« المكر : اداء النعم مع المخالفة [ من العبد ] ٠‏ وابقاء ا لجال مع سوء الادب : 
[ من العبد ] » واظهار الآيات والكرامات من غير أمن ولا حذ» 
( الاصطلاحات ص ۲۹۲ ) 
« الثلاثة اقسام في حرق العوائد : وهي المعجزات والكرامات والسحر . وما ثم 
خرق عادة اكثر من هذا . ولست أعني بالكرامات الا ما ظهر عن قوة الهمة Y.‏ 
أني اريد بهذا الاصطلاح › في هذا الموضع « التقريب الالهي » هذا الشخص › 
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فإنه قد يكون ذلك استدراجاً ومكراً . وانغا اطلقت عليه اسم « الكرامة » لاه 
الغالب » « وا مكر » فيه قليل جدا . . » ( ف السفر الثالٹ فق ۳۸۴ ) . 


كما يراجع « كرامة » وخاصة فى علاقتها مع « الاستقامة » . 


۰ اة والاتخقات 


المرادفات : 
الحنة والجزاء - الحنة والوجوب - العناية والاكتساب ‏ الكرامة 


والجزاء - الرضا والفضل - الوهب والجزاء الوفاق - الفضل ١“‏ 
والعدل” - الابتداء والجزاء . 


يقسم ابن عر بي كل ما يرد من اله على العبد »من توبة او رة او جزاء 
او عطاء او اجر او نعيم او غير ذلك قسمین : قسم يعطيه الحق العبد « ابتد اء » 
من عين المنة »وقسم يعطيه الحق العبد « استحقاقاً » جزاء عن عمل قام به" . 

ثم لا یلبث ابن عر بې بعد ان يقسم العطاء الاهي“ قسمین , ان يُضَمّن 
أحده) الآخر ويرجع الجزاء إلى عين المنة . وذلك لان كل عمل استحق به 
العبد الجزاء هو فى الواقع امتنان الهي* . 

وبعدما اشرنا الى سبيلي العطاء الرئيسين ننتقل الى النصوص على ان 
نفرد یکل نوع من انواع العطاء عنواناً جانبياً ونبين وجهيه . 
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و الححبة : 
محبة الله للعبد هي ف الحقيقة عبتان , ككل عطاء المي . ويسمي اين عربي 
هاتين المحبتين بالاساء التالية : حب منة وحب جچزاء .او حبة امتنان ومحبسة 
جزاء ۔ حب عناية وحب كرامة - حب اتد اء وحب جزاء . يقول : 


« قد اخبر الله تعالی ان لله عباداً بجبهم و يبون > فجعل مبتهم [ العباد ] وسطاً 

بين حبتین منه هم E SEE‏ 

الواجبات عليهم . . ثم اعلمهم انهم اذا اتبعوه فيا جاء به أحبهم » > فهذا الحب 

الاطمي الثاني ما هو عين الاول . فالاول : حب عناية » والثاني : حب جزاء 
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وكرامة ... في الاصل حب الكرامة دون حب العناية › فانه حب جزاء فلا 
حلص خحلوص الحب الاول [ اي حب العناية ] EE‏ الحب الاول 
[ العناية ] ابتداء . وا لحب الثاني [ الكرامة ] جزاء . . . » 
(ف٤/‏ ص ص ۱۳-۱۰۲( . ˆ 
« فقال [ تعالی ] « أن کنتم تحبون الله فاتبعوني يحببكم الله » فهذه محبة جزاء 
واما محبته الاولى . . . فهي المحبة التي وفقك ا للاتباع » فحبك قد جعله الله 
بين حبين اهيين : حب منة وحب جزاء . . . ) (ف٤/١٥)٤)‏ . 
« ثم ينتج له [ العبد ] هذا العمل الذي هونافلة [ من صلاة اوصوم ] . . . عبة 
الله اياه » وهي محبة خاصة جزاء » ليست هي عبة الامتنان » فان ححبة الامتنان 
الاصلية اشترك فيها جميع اهل السعادة عند الله تعالى . . . )(ف۲۳/۱) . 
وهكذا تظهر من النصوص عبتان من الله للعبد : محبة أولى . هي ابتسداء 
عامة لكل اهل السعادة . والثانية . جزاء استحقها العبد نتيجة نافلة او عمل 
قام به وهي خاصة . 
HR ¥‏ 
# التوبة : 1 
التوبة التي يمنحها الله للعيد كذلك توبتان يسميهم) ابن عربي : توبة امتنان 
وتوبة جزاء . يقول : 
« ثم تاب عليهم ليتوبوا* »> فهذه [ التوبة ] الاولى : توبة امتنأن فاذا تاب 
عليهم بالمغفرة بعد توبتهم»كانت هذه التوبة [ الثانية ] الاية : جزاء . .. » 
(ف٤/۳۳)‏ . 
اذن التوبة الاولى من الله : ابتداء ہہب با للعبد العمل على استغفساره › 
حتى يصل بهذا العمل الى التوبة الثانية .التي استحقها على عمله . 


KR 


الاجر والجزاء : 
ان مفهوم الاجر والجزاء يتضمن فى حقيقته معنى : الاستحقاق . وقد رأينافي 
« التوبة والمحبة » كيف ان ابن عربي يضع الجزاء فى مقابل المحنة . اذن الجزاء 
هو فى الواقع : استحقاق . 
1 


ولكن هنا يضيف ابن عربي الى كلمة « جزاء» كلمة « وفاقا  »‏ فيصبح الجزاء 
الوفاق : هو الاستحقاق .فى مقابل : «الحبة والكرم» اللذين يأخذان 
مفهوم : الحنة . 
كما فى « الجزاء » كذلك الشأن قي « الاجر » .قالاجر : عوض عن عمل . اذن 
الاجر : استحقاق . ولكن هنا يضع ابن عربي الاجر الذي يقتضيه الكرم في 
مقابل « اجر الاستحقاق » . يقول : 
(1) « وفيه [ منزل السرؤية] علم الجزاء الوفاق » واذا اعطى [ الله سبحانه 
وتعالى ] ما هو حارج عن الجزاء » فذلك [ العطاء ] من الاسم الواهب 
والوهاب ... »(ف۸/۴)) . 
كذلك نجد عنوان الباب الرابع والسبعين وثلشاية من الفتوحات كالآتي : 
« في معرفة منزل الرؤية » والرؤية » وسوابق الاشياء في الحضرة الربية » 
وان للکفار قدماً کا ان للمؤمنين قدماً » وقدوم كل طائفة على قدمها وآئية 
بامامها عدلاً وفضلاً من الحضرة المحمدية . . . ) (ف۴/ )4٩۷‏ . 
« وقوله : يا عبادي الذين اسرفوا”٠‏ . . . وامثاله اطمع ابليس في رحة الله 
من عين المنة ... وفضل الله لا انقطاع له لانه خارج عن الجزاء 
الوفاق ... )(ف٤/))‏ . 
اذن الجزاء الوفاق”٠‏ هو كل عطاء اهي بحسب طبيعة الممكن . فان كان 
ابتداء فهو فضل من الله ومنة . 
(۳)« ... فان الاجر قد يقتضيه الكرم من غير وجوب » وقد يقتضيه الوجوب 
والذى يقتضيه الوجوب اعلى . . . )(ف٤/٤۲)‏ . 
« فاعلم آن الله تعالى له المنة على عباده » بان هداهم للایان برسله » فوجب 
عليهم شكر الله » وحلاوة الرسول فيضمنها الله عنهم . . . فمن جمع شعب 
الايان كلها فجزاء الرسول من الله عن هذا الشخص الجامع [ لشعصب 
الانيان ] . . . فانظر ما للرسول عليه السلام من الاجور فاجر التبليغ : اجر 
استحقاق . . . » (ف٤/۲۳۴)‏ . 
وهكذا جد ابن عربي ان اجر الاستحقاق هو الذي اقتضاه عمل ماء 
كالتبليخ بالنسبة للرسول عليه السلام . وهناك اجر اخر لم يستوجبه عمل بل 
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قتضاه : الكرم الاهي . 


E 
: و العطاء‎ 
. والعطاء : منه واجب ومنه امتنان » فإعطاء الح العالم الوجود : امتنان‎ « 
. )۲۷٤/٤ف()‎ ... وإعطاء كل موجود من العالم خلقه : واجب‎ 


« ومن اعطى المستحق ما يستحقه سمي : عادلاً » وعطاؤه : عدلأ”٠»‏ 


(ف۲/ )٩'‏ 
«العدل لا يصاسح الا من يفصل في الخلق اذا يعدل 
فان ابی اکوانه عدله فانه بحقه يفضل » 
(ف٤/٣۲۳)‏ 


وهکذا یکون العطاء : عطاء وجوب وعطاء امتنان . عطاء وجوب : هو 
الذى يناسب فيه العطاء المعطى له اما قي عطاء الامتنان فيعم العطاء الجميع كا 
فى الوجود . 

فاهعطاء الحق العالم الوجود:امتنان. کا يقول ابن عربي . ولیست هذه 
الجملة الا اشارة الى رهة الوجوب .التي وسعت كل شيء .وهي اعطاء کل موجود 
الوجود . كما سيأتي فى الرحمة . 
ويقول الشيخ الاكبر 

« والوجود : کرم اهي امتناني » (ف٤/ )۴٣١‏ . 


### 
د الجنة # الجنة والنعيم _: 
الجنة e‏ ه) مطان من فاط العطاء الاي . لذلك يتبعان العطاء قي 
: الوجوب والامتنان . 


4 : هي الجنة التي يكتسبها المؤمن باعماله . اما جنة الاختصاص : 
فانہا عناية وفضل الي لا تكتسب بعمل . يقسول : 
« .. . ينبخي لك ان تحزن على ما يفوتك من جنة الاعيال"٠.‏ . . . لا تعتمد الا 
على جنة الاختصاص فانها مثل التوفيق للاع) ل الصالحة فى هذه الدار » لا تال 
BTN‏ 

. السعيد والشقي فها في نتائج اعام هذه المدة المعينة [ مدة بقاء 
ا واللأرض ] ٠‏ فإذا انتهت انتهى نعيم الجزاء الوفاق وعذاب الجزاء › 

ارا 


وانتقل هؤلاء الى نعيم المنن الالمية التي لم يربطها الله بالاعال » ولا حصها 
بقوم دون قوم » وهو عطاء مجذوذ [ الآية « عطاء غير مجذوذ » )٠٠۸ /۱١(‏ ] » ماله 
مدة ينتهي بانتهائها کا . . 1 و] انتهت اقامة الحدود في الاشقياء والنعيم 
الزالي فى المخداء بها مت ادر ترو (WF)...‏ . 
يظهر من النص السابق ان نعيم المنن الالمية : نعيم لم يربطه احق بعمل ولا 
خصه بقوم دون قوم . وهو يتبع نعيم الجزاء الوفاق فى الحدة .ى بعد ان 
تنتهي مدة نعيم الجزاء الوفاق بانتهاء مدة السموات والارض .ينتقل السعيد 
الى نعيم المنن الالهية الذى لانهاية له . 


KH 


# الرحمة [ ر جحة الامتنان ورحمة الوجوب - رحة الفضل ورحة الرضى] 


الرحمة عند ابن عربي رحتان : رة عامة تَفْضّل بها الاسم الرحمن . هي رهمة 

الامتنان او رة الفضل . ورحمة خاصة أوجبها الاسم السرحيم هي رحمة 

الوجوب او رحمة الرضى” . 

ثم لا يلبث الشيخ الاكبر ان يرجع رحهمة الوجوب الى رة الامتنان .فكل وجوب 

کان : بعمل امتنه الله في البدء.يقول : 

« فاتی 1 الله سبحانه وتعالی ] سلهان بالرحمتین : رحمة الامتنان ورحمة الوجوب 

اللتان هنا : الرحمن والرحيم . فامتنٌ بالر مسن ١‏ وأَوجَبً بالسرحيم . وهذا 

الوجوب من الامتنان . فدخل الرحيم في الرحمن دخول تضمن . فانه کتب على 

نفسه الرحمة سبحانه » ليكون ذلك للعبد بجا ذكره للحق من الاعما ل التي يأتي بها 

هذا العبد > حقاً على الله تعالى أوجبه له على نه يستحق بها هذه الرحمة - - اعني 

رحمة الوجوب . . . » ( فصوص الحكم )٠١١ /١‏ . 

ک) یقول : 

« رحمة الله قاصرة على اعیان خصوصین » کا تون بالوجوب في قوم منعوتین 

بنعت خاص . وفيمسن لا ينا نها بصفة مقيدة وجوباً » تناله الرحمة من باب 

الامتنان » كا نالت هذا الذي استحقها » ووجبت له الصفة التي اعطته 

فاتصفت بها » فوجبت له الرحة . فالكل على طريق الامتنان ناا ونالته فيا ثم 

إلا : منة المية اصلاً وفرعاً . . (CONIA).‏ . 

« فهو[ الله تعالى ] رحمن : N‏ العامة وهي رحمة الامتنان » وهو رحيم : 
14 
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بالرحمة الخاصة وهي الواجبة في قوله « « فسأكتبها للذين يتقون ٠»‏ وقوله : 
« كتب ربكم على نفسه الرحهة E ٠"۲‏ 
استحقاق بعمل ... وهي رحمة عناية . . . يقول من عضب الله عليه : 
e‏ 
استحقاق . .. ) ( ف ۴/ )٥٥۱-٥١١‏ . 

كا يظهر من النص التالي كيف ان رة الامتنان : رمة عامة مطلقة ء 
ورجة الوجوب : رحةمقيدة”" . يقول : 
... الرحتان اللتان ذكرهم] سلهان في الاسمين اللذين تفسيره) بلسان 
العرب : الرحمن الرحيم . فقيد : رحمة الوجوب . وأطلق : ر : 
الامتنان . . . » ( فصوص الحکم ج ۱ ص ص ٠١١-٠١۲‏ ) . 


يشرح الحكيم الترمذي كلمة « فضل » في القرآن في كتابه « نظائر القرآن » يقول : « واما قوله 
« الفضل » [ قل ان الفضل بيد الله یؤتیه من یشاء ( آل عمران / ۷۴) ] على كذا وجه : فالفضل 
ما كان قبل القسمة » وذلك إن الله خلت الخلق في ظلمة قبل خلق السموات والارض 
بخمسين الف سنة » فقدر المقادير وقسم الحظوظ . فمن كانت له مشيئة قبل المقادير فانما ناله 
ذلك من الفضل الذى ابر زه لاحبابه واولياثه قبل القسمة والتقدير » وعدل بينهم في القسمة 
يوم المقادير وسوى الحظوظثم اعطاهم من فضله هذه السزيادات التي نراها في الندين 
والدنيا » . ( تحصيل نظائر القرآن ص )٠١١‏ . 
يجعل الحكيم الترمذى « العدل » من نظائر « الشرك » و« السواء » في القرآن الكريم ( راج 
تحصیل نظائر القرآن ص ص ۲۸-۲۷ ) . * 

هذه من امهات الافكار عند الشيخ الاكبر » ونستطيع ان نعممها على كلل عطاء اهي وان لم 
ترد في نص محدود . وهذا الموقف هو في الواقع موقف صوفي » لانه بخلاف المتكلمين الذين 
كثيراً ما بختلفون في الفضل الاي ومدى انسجامه في الوجود مع مفهومهم للعدل الاي . 
ونجدأف « الكتاب الاوسطفي المقالات » اختلاف اراء اهل الصلاة فى العدل والفضل:« . 
افعال الله كلها عدل . . . قال عبدالله [ الناشيء الاکبر ت ۲۹۳ ه] : کل جزاء من الله 
فضل ولیس کل فضل منه جزاء . . . والعدل من الله انما هو في العدالة بين ايلام الحيوان 
والذاذه وبين وعده ووعیده ومجازاته فقط » والفضل فيا جاد به الله عز وجل ولیس کل جود 
عدلاً . . . » ( مقتطفات من الكتاب الاوسط فى المقالات للناشيء الاكبر . جمعها ابن العسال النصراني نشر 
يوسف فان اس - سلسلة نصوص ودراسات العهد الال ماني فی بیروت ص ص ٠ ) 1١۴-۱٩۲‏ 
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< حتى النبوة يراها المتكلمون عطاء فيختلفون فيها هل هي ثواب ام ابتداء ؟ وهذه فكرة ابن 
عربي نفسها في المنة والوجوب فالثواب وجوب والابتداء منة . 
راجع مقالات الاسلامیین ءالاشعری ج ۲ ص ٠۴۷‏ بحث رقم ۲ . 
- كما يراجع كتاب « اللمع في الرد على اهل الزيغ والبدع  »‏ للاشعري ص ص ٠١١-١١١‏ 

حيث يقابل بين الفضل والبخل . 
وبيغا نجد التكلمين حذرين فيا يتعلق بالفضل الالمي نظرأً لتشديدهم على العدل»نرى 
الصوفية اوسع ادراكا لمفهوم العدل الاههي فيثبتون « الفضل » دون ان يؤثر ذلك على 
« العدل » » يقول ابراهيم بن ادهم . 
« خلا المطاف ليلة فطفت وصرت اقول يا رب اسئلك الحفظ من ا لمعاصي » فهتف بي 
هاتف : يا ابراهيم انت تسئلني الحفظ وكل عبادي يسألونني ذلك فاذا حفظتهم من 
المعاصي فعلى من أتفضل ؟ » ( طبقات الاولیاء - المناوی ج ١‏ ص ص )۷١-۷١‏ . 
- کا يراجع كتاب « التجريد في كلمة التوحيد » لامد الغزالی ص ص ۱۲-۱۰ وص ۲١‏ و 
ص ۴۲۲ حيث يتكلم باسهاب على عالم العدل وعالم الفضل . 
- اما نجم الدين كبرى فيجعل الصفات الاهية شقين : صفات الفضل وصفات العدل 
بمعنى صفات الما ل وصفات الجلال يقول : 
« ثم التجلي بالاتصاف وهو ان يتخلى القلب هذه الاخلاق ويتصف بهذه الصفات 
[الاهية] » بان يكوّن ويوجد ويجحيي ويميت ويرحم ويعاقب الى غير ذلك من صفات 
الفضل والعدل . . . » ( فوائح المهال ص ۲۹) . 

(4) نجد فكرة الجزاء والابتداء تمت الى الكيان الفكري لابن عربي نفسه . فكل ما يكون مني 
على فكرة ا معاوضة والعوض فهو جزاء . وهنا نشير الى ان هذه الفكرة تترك احيانا جال 
العطاءات الاهية التي سنتكلم عليها بالتفصيل لتنسحب على افعال الانسان.فالسيئة مثلا منها 
شرعية ومنها جزاثية . السيئة الشرعية هي التي يقوم بها العبد ابتداء » ويكون بها مأثوماً 
عندالله ء اما السيئة الحزائية فهي شرعاً ليست سيئة ولا يحاسب عليها وان كانت سيئة لامها 
ليست ابتداء بل جزاء . يقول ابن عربي : 

«ان القبيح لاقسام مقسمة عرفية والتي التشريعم بيتها 

فمن عفا عن مسییء نفسه انفت عن الجزاء لان السوء عينها 
وهنا قال [ تعالى ] سينة مثلها [ جزاء سيئة سينة مثلها ( )٤٠ / ٤١‏ ] فالسبيثة الإولى : 
سيئة شرعية صاحبها مأثوم عند الله . والسينة الثانية الجزائية ليست بسيئة شرعاً والما 
هي سيئة من حيث انها تسوء المجازي بها . . . » (ف4/١۷١)‏ . 


کا يقول ابو العباس محمد بن يزيد المبرد اللحوي ت ۲۸١‏ ه في كتابه « ما اتفق لفظة واختلف 
معناه من القرأن المجيد»: المطبعة السلفية - القاهرة ٠۴١١‏ ه ص ٠۴‏ . 


° 


« وقوله تعالی (۲/ ۱۹۰) « فمن اعتدى عليكم فاعتدوا عليه » المعنى : فاقتصوا منهء مخرج 
اللفظ كلفظ ما قبله كقول العرب الجزاء بالجزاء ء والاول ليس بجزاء فالفعلان متساويان 
والمخرجان متباينان»اذ كان الاول ظاناً والثاني اغا اخذ حقه . ومثله ( ٤۲‏ : ۴۸) « وجزاء سيغة 
سيئة ؛ مثلها » . والثانية ليست بسيئة تكتب على صاحبهاءولكنها مثلها في المكر وه لان بالثاني 
يفقتص . .. » 


(ه) اما کون العمل الذي استحق به العبد الجزاء امتناناًاهياًء فلانالعبد لم يكن ليفعله لولم ين 
الله عليه باهداية لفعله » وهذه المداية هي ابتداء لم يستحقها العبد بفعل بل تفضل الله بها 
عليه . اذن : منة . 

. ]٠٤/[ » اشارة الى الآية « فسوف يأتي الله بقوم يحبهم ويحبونه اذلة على المؤمنين‎ )١( 

۳٣/۴ الآية‎ )۷( 

. (14/8) € ٹم تاب عليهم ليتوبوا ان الله هو التواب الرحيم‎ « (N) 

%( وال جحدیر بالذكر ان كلمة « الجزاء الوفاق » هي قرآنية يقول تعالى : « الا ميا وغساقاً جزاء 
وفاقاً ۸ (۲۹/۷۸) کے 

)1( دقل یا کبادي افلم آنرزقر عل اش لا شرا ن کرو )0/1( . 

(۷) يراجغ بشأن الجزاء الوفاق الفتوحات ج ٤‏ ص ٠٠١‏ . 

(1۳) راجع المعاني المختلفة لكلمة « عدل » في هذا المعجم . 

(۱۳) جنة الاعع| ل هي نفسها جنة الجزاء انظر ف ۲/ ۹۹ NEE e‏ 

(۱6) يقول ابن عربي : 
« رحهمة الرضى ورحمة الفضل وانواع الرحموتيات » رف 4۷٤/۳۴‏ ) . 
رحمة الرضى هي رحة الوجوب لاجا رضاء من الله عن العبد استناداً لافعاله » ورحة الفضل 
امتن با الله على عبده ابتداء . 

. )٠٠/۷( » فسأكتبها للذين يتقون ويؤتون الزكاة‎ « )٠١( 

. )۲/٠( » كتب على نفسه الرحمة ليجمعنكم الى يوم القيامة لا ريب فيه‎ « )١١ 

(۱۷) يراجع بخصوص الرحتين عند ابن عربي : 


الفتوحات ج ٤‏ ص ٠١۴‏ حيث يقول : « فمنا [الممكنات] من يأخذها [الرحمة] بطريق 
الوجوب ... ومنا من يأخذها بطريق الامتنان من عين النة والفضل الاي » . 
- فصوص الحکم ج ١‏ ص ۱۸ . 
- الفتوحات ج ٤‏ ص ٥۷‏ وص ۲۷٤‏ . 
- الفتوحات ج ۲ ص ٤۸٩‏ . 
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- تعليق ابو العلا عفيفي على الر هتين فصوص الحکم ج ۲ ص ص ۲٠۷-۲٠١‏ . حيث جد 
إن رحمة الامتنان العامة هي الوجود . 
ت راجع كلمة « رحمة » في هذا المعجم . 


1 الموڭ 


مرادف : شهود الرفيق 


لا جحلو الكلام فى ال موت الا عند الصوفية . فهم الطائفغة الوحيدة تقريبا 
التي نظرت اليه باشتياق وحنين . ودغدغ وجداا فترقبته فرحة وجلة . اليس 
اطلاقاً من قيد الجسد والاكوان والاندراج في المطلق والر من . اليس تتويجاً 
لطريقهم الى الحق ؟ 
وكم هي مؤثرة تلك البساطة امام الموت ! انه جرد « نفس » بخرج من 
الرئتين ولا يدخل ثانية . ويبدأ التفريق بين الروح والجسد . 
ولا يكاد يخر ج ابن عربي على هذا الخط الصوفی ,وان کان قد ساهم فی غناه 
بصور شعرية رائعة . 
HHR‏ 
# يصور ابن عربي الجسم والر وح . كالمدينة والقرية بالنسبة : لواليها . فهو 
[ الوالي = الروح ] المحكم فيها .يدير امورها ويرعى مصالحها . والموت : 
عرزل هذا الوالي . وف عزله : إطلاقه من قيد الحدود دون انقطاع اثره ف 
الوجود . فما الموت الا : انتقال خصوص على وجه خصوص . 
يقول : 
« وليس الموت بازالة الحياة . . . ولكن الموت : عزل الوالي . . ) (ف٤/‏ ۲۸۹) 
« والموت فينا : فراغ لارواحنا من تدبیر اجسامها . . . » ( ف ۳۵۹/۲) . 
« ... والموت عبارة عن الانتقال من منزل الدنيا الى منزل الآخرة » ماهو 
[ الموت ] عبارة عن ازالة الحياة . . . فالموت انتقال خاص على وجه 
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خصوص ... )(ف٤/‏ ۲۹۰) . 
« . . . الموت ولا بد منه بای وجه كان » ولست اعني بالموت الا الانتقال عن هذه 
الدار . فإن الشهيد منتقل وان لم يتصف با موت“ (NIA)...‏ . 
ويقول في نص صريح بتآثير الأر واح بعد انتقاها : 


« ...لله قوم وجودالحىعينهم هم الاحياء ان عاشسوا وان ماتوا 


لا يأحذ القوم نوم لاولاسنة ولايؤدهم حفظ ولو ماتوا» 
(ف ۳۹۵/٤‏ ) 
KH‏ 
# الموت تفريق لاجزاء الانسان ورد كل جزء الى اصله . ونترك الكلام لشيخنا 
الأكبر . يبدع بحر وفه صورة كمون النفس فى العظم بعد الوت . مثل كمون 
النار قى الحجر . 
یقول : 


« . . جاء الموت با فيه . . فاخلى البلد وفرق بين الروح والجسد » ورد كل شيء 
الى اصله . . . فالحتق الجسم مع اترابه بترابه » وعرج بالروح . 
(ف٤/۴۸۱)‏ . 
« . . ان الموت حياة مطموسة » وذلك ان الحياة انقسمت قسمين : احدها 
الحياة المبصرة » وهي حياة التأليف : والاخحرى الحياة المطموسة » وهي حياة 
التفريق المسماة موتا . . . (٠‏ بلغة الغواص )۸٤‏ 
« ... ولا كان الموت مسبباً لتفريق المجموع : وفصل الاتصالات » وشتات 
SS‏ 
. . فإذا انقطع غذاؤها [ النفس ] ضعفت حركتهاء فحينئذ : بنقطہ 
0 فإذا انقطع هواها [ عنصر الهواء ] » انقطعت نار [ عنصر الشار ˆ 
شهواتها » فمأاتت . وموتها : كمونا في العظم السرميم » ككمون النار ‏ 
الحجر . فك| ان النار كامنة فى الحج ر لا تخرج الا بقدح الزناد » فكذلك الحياة 
الكامنة في العظم الرميم لا تخرج » الا بالنفخة الثانية وهي : نفخة 
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البعث . . . » ( شق الجيوب ٠١‏ ) 


: اشارة الى الآية‎ )١( 
. )٠١١ /۴( ولا تحسبن الذين قتلوا في سبيل الله أمواتأً م‎ « 


الموتالابض 


« الموت الابيض » الى جانب الوان اخر ى من الوت : « الاسود . الاهمر . 
الاخضر » . من المصطلحات الموروثة فى السلوك الصوقى عند ابن عربي .اول 
من اطلقها حاتم الاصم ( ت ۲۳۷ ه) اذ يقول : 


« من دخل في مذهبنا فليجعل في نفسه اربع خصال من الموت ا ابیيض › 
وموتا اسود » وموتا ا حمر » وموتاً اخضر . فالابيض : الجوع »> والاسود : احتال 
الاذی › والاحمر : خالفة النفس ٠‏ والاخضر : طرح الرقاع بعضهاعلى 
بعض 0¢ 


ولم يضف ابن عربي جدیدا . یقول : 
١-الموتات‏ الاربع 


ا فإن لاهل الله اربع موتات » موت ابيض : وهو الجوع . وموت احمر : 
وهو خالفة النفس في هواها » وموت اخحضر : وهو طرح الرقاع في اللباس بعض 
على بعض . وموت اسود : وهو تحمل اذى الخلق » بل مطلق الاذى . 
(ف۲۹۸/۱) . 
سر الموت كرباته وكشف حسراته فأبيضه : الم حسي » وآجمره : الم 
نفضسي » واسسوده : مرض عقلي »واخضره: مثشل زهر النبات لا فيه من 
شتات .. . )(ف٤/۲٣۳)‏ 
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۲-الموت الابيض : 
«...المحوع موت ابيض وهو من اعلام للمدى 


الجوع حلية اهل الله»واعني بذلك جوع العادة وهو الوت الابيض (١‏ ف ۲/ )٠۸۷‏ 


۳ الموت الاسود : 
« . . . واما الموت الاسود لاحتال الاذى فإن في ذلك غم النفس » والغم ظلمة 
النفس » والظلمة تشبه فى الالوان : السواد . . . » ( ف )۲١۸/۱‏ . 


: -الموت الاجر‎ ٤ 
: والموت الاحر خالفة النفس » شبيه بحمرة الدم » فانه من خالف هواه‎ . . . « 
. فقد ديح نفسه . . . ) (ف۲۸/۱)‎ 
» . . . وموت احمر وهو خالفة النفس في اغراضها » وهو لاهل الملامية‎ ... « 
)۱۸۷ /۲ ف‎ ( 
: الموت الاخضر‎ 
وموت احضر وهو لباس المرقعات الا المشهرات » كان لعمر بن الخطاب‎ r) 
» وهو امير المؤمنين‎ ٠ ثوب يلبسه فيه ثلاث عشرة رقعة » إحداها قطعة جلد‎ 
)۱۸۷ /۲ ف‎ ( 
...ونما سميت لبس المرقعات موتا اخضر”“ لان حاله حال الأرض في‎ « 
. )۲١۸/۱ اخحتلاف النبات فيه والازهار » فاشبه اختلاف الرقاع . . . » ( ف‎ 


انظر:« الجوع » « طرح الرقاع » 


. ٩۴ والنص نفسه نجده في طبقات السلمي ص‎ . ٩٩ نجد النص فی طبقات المناوی ص‎ )١( 
: يراجع بشأن انواع اموت هذه‎ )۲( 
) الفتوحات ج ۲ ص ۱۸۷ ( الموت الاسود‎ - 
٠٠٣٤ الوت الاخحضر- الوت الاسود - الموت الابيض ) ص‎ ( ۴٠۲ ص‎ ٤ الفتوحات ج‎ - 
) الموت الاحر‎ ( 
) روح القدس ص ۲۴ ( الموت الاخضر‎ - 
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۴ - المورت‌الاتر 


انظر « الحوت الابيض » 


4 الوت الأأخضل 


انظر « الموت الابيض » 
0۸0 — الموؤتالاسود 


انظر « الحوت الابيض » 


ENÎ‏ الموتالاصغ 


الموت الاصغر هو : انتقال النوم نى مقابل الموت الاكبر [ انتقال الموت] . 
يقول : 
« ... والنوم : موت اصغر . فهو عين اموت : من حيث ان الحضرة التي ينتقل 
اليها الناثم » هي بعينها التي ينتقل اليها اميت سواء » اليقظة بعد الوم كالبعث 
بعد الموت .. . ) (ف٤/٤١٤)‏ 
. الا تراه اذا انتقل [ العبد ] بالموت الاكبر » أو باوت الاصغر » الى 
البرزغ . كيف يرى في الموت الاصغر مورا كان بجيلها عقلاً في حال اليقظة » 
وهي له في البرزخ محسوسة » كا هي له في حال اليقظة ما يتعلق به حسه فلا 
ینکره .. : 6( ف٤/ )۹٩‏ 


انظر « موت » 
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۷ _ الوت الأڪبر 


انظر « الحوت الاصغر » 


۸ - اموت المعنوي 


الموت المعنوي : هو وصول العبد الى مقام تنقطع عنه اوصافه . ويقوم 
الحق مقامه في جيع الحالات .بل هو : فناء العبد وبقاء احق ني مقابل الموت الحسى 
(انتقال ) . 


يقول : 
« ... فکا ان من مات بصورته » انقطعت جميع اوصافه المحمودة والمذمومة 
كذلك بالموت المعنوي تنقطع عنه جميع اوصافه المحمودة والمذمومة » ويقوم الله 
تعالی مقامه فی جميع الحالات . ویقوم مقام ذاته ذات الله » ومقام صفاته صفاته . 
ولذلك قال عليه السلام : موتوا قبل ان تموتوا . وقال ب : قال الله تعالی لا 
یزال عبدې یتقرب الي بالنوافل حتی احبه فاِذا احببته کنت له سمعا وبصراً ویداً 
الى آخره . . . [ = مقام قرب النوافل » فليراجم] . . . » 


( کتاب اهو ق ق ۹۹۷ ۱۹۸ ) .' 


1° 


۹ لور و 


« نون » هي : علم الاجال . الدواة التي تحوى فى مدادها اجالاً: الحروف 
7= صور العالم ] .فى مقابل القلم [ حضرة التفصيل ] . 


يقول ابن عربي : 


« القلم : علم التفصيل . .. النون : علم الاجمال » . 


( الاصطلاحات ص )۲۹٤‏ . 


«ء. فالنون جسياني ۰ محل امجاد مواد الروح والعقل والنفس ووجود الفعل 8 
وهذا كله مستودع في النون . وهي كلية الانسان الظاهرة » وطمذا ظهرت » 
( ف السفر الثاني » فق ٠١١‏ ) . 


« نون الوجود" تدل نقطة ذاتها في عينها عيناً على معبودها 
فرجودها من جوده ويينه وجیع اکوان الع من جودها 
فانظر بعينك نصف عين وجودها من جودها تعثر على مفقودها) 

( ف السفر الأول فق ٥۷۷‏ ) . 


»0 تقابل النون والقلم نجد مصدره فى الآية الكرية : « ن والقلم وما يسطرون » 
[ القلم ]١ /٩۸‏ . 


يقول سهل التستري في « التفسير العظيم » ص ٠١١‏ : « النون اسم من اسماء الله تعالى » 
اذا جمعت بين اوائل السور : الر وحم و ن فهو اسم : الرحهن » . 
(۲) يراجع بشأن « نون » عند ابن عربي : 
- الفتوحات السفر الأول فق ۳۹4 ( النون = حرف ) » ۴۷۳ ( النون = حرف ) فق ۴۸١‏ 
( النون : مرتبة خط الانسان من عالم الحروف ) »فق ۴۸١‏ ۴۸۷ ( الننون حرف 
للحضرة الانسانية )ءفق ۳۸۸ ( النون الرقمية) »فق ۴۸4 ( النون الروحانية ‏ النون 
السنفلية » النون المرقومة ) » فق ۳۹۰ ( النون تعطي الازل الانساني ) › فق ۲۹٤‏ 
( النون ترجع حقائقها للعبد ) » فق ١١‏ ( النون : ثنائية )فق ۵۷۷ ( نون الوجود ) » 
فق ۸6ء ( النون ) » فق ٠٠١‏ (الميم كالنون) . 
- الفتوحات السفر الثاني فق ٠٠٠‏ ( النون من الاسم الرحن - النون الغيبية )فق ٠٠۹‏ 
( النون) . فق ۲۹۲ ۰ ۲۱۴۳ ۴۱١۰‏ ۲۱۹۰ . 
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ف اللغة : 

« والنبوةٌ : الارتفاع . . والتبوة والتباوةٌ والنبي : ما ارتفع من الارض . 
ومنه الحدیث : لا تصلوا على على الي أي على الارض الرتفعة المحدودبة . ۹ 
العَلّم من اعلام الارض التي دى بها . قال بعضهم : ومنه اشتقاق النبي لانه 
ارفع خلق الله » وذلك لانه يهتدى به . . . ابن السكيت : النبي هو الذي انبأ عن 
الله » فترك همزهء قال: وإن اخذت النبي من النبوة والتباوة » وهي الارتفاع من 
الارض » لارتفاع قذره ولانه شرف على سائر الخلق » فأصله غير امز » وهوفعيل 
بجعنی مفعول » وتصغيره بي والجحمع انبياء » .... وقال الكسائي :الي 
الطريق › والانبياء طرق فی فال ار اة ا : سمعت إعرابياًيقول: :من 
يدلني على النبي اي على الطريق . وقال الزجاج : القراءة المجتمع عليها في النبيين 
والانبياء طرح الممز » وقد همز جماعة من اهل المدينة جميع ما في القرآن من هذا » 
ترك الهمز . . . فإذا همزت قلت تبيء ونبآء . . . فيجوز ان يكون نبي من أنبأت ما 
ترك همزه لكثرة الاستعمال » ويجوز ان يكون من نبا ينبو اذا ارتفع » > فیکون فَعِیلاً 
من الرفعة » . ( لسان العرب مادة « نبا ) 


فى القرآن" : 

يظهر الانبياء في القرآن بأنہم صفوة البشر : عقلياً . وخلقياً وعملياً . 
خصنهم الله بالمحبة والرضا- وهم السبيل الوحيد لمعرفته تعالى وتوحيده .. 
ولمعرفة صقاته وهذه المعرفة لا تكون الا بالتعريف الاهي لا نتيجة ذكاء وفهم 
وفلسفة .لما فيها من الايان بالغيب . 
١-الانبياءصفوةالبشی‏ : 

« الله اعلم حيٹ يجعل رسالته » [ الانعام / [Wé‏ 

و« ما کان محمد اا احد من رجالکم ¢ ولکن رسول الله وخاتم النبيين » 

[ الاحزاب/ 4١‏ ] . 
« واتخذ الله ابراهيم خليلا » [ النساء / ٠١١‏ ] . 
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« وکان عند ربه [ اساعیل ] رضیا »1 مریم / ]٥٥‏ . 
« واصطنعتك [ موسی ] لنفسي )[ طه / ٤١‏ ] ۰ 
« والقيت عليك [ موسى ] عبة مني ولتصنع على عيني ) طه / ٠ ]۲١‏ 


۴ - الائبیاء وسل توحید : 


« ولقد آتينا ابراهیم رشده من قبل وکنا به عالین . اذ قال لابیه وقومه :ما هذه 
التاثيل التي انتم ها عاكفون ! قالوا : وجدنا آباءنا ها عابدين . قال : لقد كنتم 
وآباؤکم فی ضلال مبین » [ الانبباء / ٥٤-۵۱‏ ] . 

وف سورة العنكبوت نرى ابراهيم عليه السلام ينتقل في دعوته .من اظهار 
ضلال الوثنية الى توحيد العالحين . 

« وابراهیم اذ قال لقومه : اعبدوا الله واتقوه » ذلكم خير لكم ان كنتم 
تعلمون . انا تعبدون من دون اله اوثاناً وتخلقون افكاً » ان الذين تعبدون من دون 
لله لا ییلکون لکم رزقاً » فابتغوا عند الله الرزق واعبدوه ... » 

) ۱۷-١١ / العنکبوت‎ ( 


ودعوة ابراهيم الى التوحيد هي دعوة كل الرسل ما لايتسع المجال لذكرها 
[ فليراجع « القرآن » ] 
۴ دور التعريف الالهي في معرفة الله : 
ا س 
« وكذلك أوحينا اليك روحامن امرنا ¢ ما کنت تدري ما الكتاب ولا 
الايان » ولکن جعلناه نوراً ېدی به من نشاء من عبادنا » [ الشورى/ ]٠١‏ . 
« وما ينطق عن الهوى ١‏ أن هو الا وحي يوحى »[ النجم / ٠ ]٤-۳‏ 
٤‏ - الانبياء والايان بالغيب 
کچ ت 
« الم ذلك الكتاب لا ريب فيه ¢ هدى للمتقين الذين يؤمنون بالغيب » 
( البقرة/ )۳-١‏ . 
عند ابن عر بي : 
د النبوة» من المفردات والافكار التي جلبت للشيخ الاكبر ختلف التهم ء 
تدرجت في الوانها من الاستياء الى التكفير . 


فاذا اخذنا بعين الاعتبار - نة أ لصورته التي اضحت واضحة في هذا 
بع 2 لصورته التي ي 
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المعجم ان هذا الشيخ الجليل لايقع فى خطاً اسلامي شرعي ف| هو مصدر الغلط 
ومنشاه ؟ 

-١‏ ان المطالع لكتبه أخذ عبارة مثل : « الولي 'على من النبي » . قاطعاً 
اياها عن سياقها الفكر ى . كمن يأخذ الآية : « لاتقر بوا الصلاة » معزل عن 
بقيتها جاعلا منها : نصا شرعياً . 

يقول : 

« ... واذا سمعتم لفظة من عارف محقق مبهمة وهو ان يقول : السولاية هي 
النبوة الكبرى » والولي العارفمرتبته فوق مرتبة الرسول . . فالنبي ية له 
مرتبة الولاية والمعرفة » والرسالة . ومرتبة الولاية والمعرفة : دائمة الوجود»› 
ومرتبة الرسالة : منقطعة . فهويية من كونه ولياً وعارفاً أعلى واشرف من كونه 
رسولاً . وهو الشخص بعينه واختلفت مراتبه » لا ان الولي منا ارفع من 
الرسول نعوذ بالله من الخذلان . . . » (القربة ص١)‏ . 

۲- ان « النبوة » « والولاية » عند ابن عربي كلتاه) اخذت معنى له اصوله 
اللغوية - الدينية بعيداً عن حملاته المعهودة والمعر وفة . 

لذلك وانطلاقاً من هاتين النقطتين . فلا بد قبل الحكم على موقفه من النبوة 
والولاية ان نتعرض لضامينه) عند شيخنا الاكبر » لأن المفكر العربي 
الاسلامي يحكم عليه فى اطار اللغة التي وضعها وفي ضوء توافقها من 
اللسان العربي .والتشريع الاسلامي . 
ما هي محملات « النبوة » ود الولاية » ؟ 

(آ) ان« النبوة » لا تفهم عامة خارج اشخاص انبياء الشرائع والانبياء المرسلين . 
انها « مضمون » و« غط» اتصال بین الحق والخلق بعد ی (1٣هاهtیمم‏ -) . علی 

حین انہا عند ابن عر بي مضمون ونمط قَبّلی(ااه‌م ه) - ان امكن القسول - 
تحَقَّق في الاشخاص . فهي موجودة في بنيانه الفكري : كمرتبة وجودية 
وامكانية مط وجودها في الانسان : تحقيق [ = تحققت في الاعيان ] . وبلغتنا 
المعاصرة ‏ تجسيد . 
لذلك يظل قِبلّة نظر ابن عربي هذه المرتبة الوجودية . وليس اشخاصها . 
فعندما يتكلم على « النبوة» فهو يقصد : «مرتبة » و٫‏ مقاماً» وليس : 
د عیسی » و« موسی »› الخ عليه السلام ... وان أطلقها على « عیسی › 
و موسى » - عليه) السلام - مثلاً فهي لا تحتويي) بل نسبة ووجه من 
وجوهه| . . . 
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(ب) ان « الولاية » تفم عامة منسوبة الى هذا النمط من الرجال الذين مارسوا 
التذين والتقوى والورع . فظهرت عليهم من الآثار ما لفت نظر العموم › 
فخصوهم بالالقاب ومنها  :‏ الولي » .التي تجد جذرها القرآني فى الآية. «ألا 
ان اولياء الله لا خوف علیهم ولا هم يحزنون .. 1٠‏ ۲/۱۰ ]فقفصلت 
« الولاية » عن « النبوة » وحصرت بالاتقيا+منالبشر من غير الائبياء . 
على حین ان ابن عر بي جعل ‹ الولاية » كالنبوة : مرتبة وجودية ها خصائص 
ميزة تتحفق ق الائبياء المرسلين والانبياء غير المرسلين .والاتقياء من عامة 
المسلمين . 
فالولاية بهذا المضمون هي ما اشار اليه : بالنبوة العامة . فموسى وعيسى 
مثلاً عليها السلام هم) : اولياء في نسبة تختلف عن النسبة »التي يطلق من 
اجلها عليه| لفظ : «انبياء » . وهكذا .. 
ولنحاول الآن ان نحصر بنقاط جلة مفهوم ابن عر بي للنبوة : 
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اشار ابن عر بي الى « النبوة » بمعناها اللغوي السابق »اي : الرفعة ؛ يقول : 


« . . . واما النبوة » التي هي غير مهموزة » فهي : الرفعة . ولم يطلق على الله 
منها اسم [ لا يتسمى عز وجل بالنبي ] وها في الاله اسم : رفيع 
الدرجات ... )(ف۴/۲٣٠۲)‏ . 
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# النبوة : هي الانباء الالحي والانزال الرباني .أو التنزل الملكي عموماً . 
فالنبوة عامة ذه الصفة غير منقطعة تستمر فى الظهور بصورتين : 


١‏ الولاية 
۲-الوراثة 

ومن ابرز خصائصها انہا : دون تشريع ٬‏ يحكمها شرع آخر الانبياء [ عمد 
1 


وهنا يستعمل ابن عربي جملة مفردات للاشارة الى هذه النبوة فيسميها : 
النبوة الباطنة .نبوة عموم ثبوة الاخيار »نبوة عامة .الوراثة النبوية .النبوة 
االمطلقة . ألنبوة السارية .نبوة الوارث نبوة الولي .النبوة القمرية 


ويطلق ابن عر بي هذه الاسماء كلها على « نبوة » غير الانبياء من : الاولياء 
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والورثة" .في مقابل : نبوة الانبياء [ نها شرع خصوص] . التي يطلق عليها 
ايضاً جلة مفردات هي : 

نبوة التشريع › نبوة التكليف . النبوة الخاصة . النبوة الحقيدة . نبوة مكملة » 
نبوة رسالية . نبوة شمسية النبوة الظاهرة .يقول : 


١-النبوة‏ = انزال رباني -انباء الي -تنزل ملكي 

(أ) « .. فالنبوة الظاهرة [ = نبوة الانبياء ] هي التي انقطع ظهورها » واما 
الباطنة [ = نبوة الاولياء والورثة ] فلا تزال فى الدنيا والآخرة » لأن الوحي 
الالهي . والانزال الرباني لا ينقطعان اذ كان با حفظ العالم » 

( ف ۲۸۵/۴) . 

(ب) « فتلك [ النبوة ] منزلة : الاتباء الاهي المطلق » لكل من حصل في تلك 
المنزلة » . رف۲/ )٩٠‏ . 
« لئن لم تنته لأحون اسمك من ديوان النبوة . اي : أرفع عنك طريق 
الخبر » واعطيك الامور على التجلي . والتجلي لا يكون الا با انت عليه من 
الاستعداد الذى به يقع الادراك الذوقي » ( فصوص ٠۳١/١‏ ) . 

(ج) « ثم استقاموا على طريقهم التي شرع اله هم المشي عليها » تنتزل عليهم 
الملائكة » وهذا التنزل » هو النبوة العامة › لا نبوة التشريع » تتنزل 
عليهم باليشْرٍ » 0 ای لا تخافوا ولا تحزنوا (WIA)...‏ . 

۲- النبوة العامة غير منقطعة .لا تشريع فيها + نبوة التشريع 


« ... واما النبوة العامة : فأجزاؤها لا تنحصر »› ولا يضبطها عدد › فإنها غير 
مؤقتة › ها الاستمرار دائ دنيا وآخرة . . . (ف۲/ 4) . 

«. ..اعلم إن النبوة البشرية على قسمين0 : قسم من الله الى عبده من غير 
روح ملكي بين الله وبين عبده » بل اخبارات الية يجدها في نفسه من الغيب » 
او في تجليات لا يتعلق بذلك الإخبار » حكم تحليل ولا تحريم . بل تعريف 
المي ومزيد علم بالاله » أو تصديق بصدق حكم مشروع ثابت .. وله 
[ العبد ] درجات الاتباع »> وهوتابع لا متبوع ومحکوم لا حاکم» ولا بد له في 
طريقه من مشاهدة قدم رسوله وإمامه »لا یکن ان یغیب عنه حتی في الکثیب 
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[ انظر « كثيب » ] . . . والقسم الثاني من النبوة البشرية : هم [ الانبياء ] 
الذين يكونون مثل التلامذة بين يدى الملك › ينزل عليهم الروح الامين 
بشريعة من الله » فى حق نفوسهم يتعبدوه بها » فيحل هم ما شاء ويحرم 
فأما اليوم فا بقي مذا امقام آثر . . . ») ( ف )٠٠١-۲۰٤/۲-‏ . 
« . .. والنبوة فى نفسها : اخحتصاص المي » يعطيه لمن يشاء من عباده » وما 
عنده خبر بشرع ولا غیره . . . ٩‏ (ف۲/٩۹٥)‏ . 

۴ النبوة العامة = الولاية 
اجتمعوا في منصب الولاية › فالولاة هم مراتب . .. )(ف۴/٤۱)‏ . 
« ... فقد يكون الولي : بشيراً ونذيراً » ولكن لا يكون : مشرعاً . فإن 
الرسالة والنبوة والتشريع قد انقطعت » فلا رسول بعده [ 44 ] ولا نبي اي : لا 
مشرع ولا شريعة . .. »)(ف۲/١۴۷)‏ . 
« والولاية ها الاولية ثم تنصحب وتثبت ولا تزول » ومن درجاتها : النبوة 
والرسالة ٠‏ فیناها بعض الناس . .. واما اليوم» فلا يصل الى درجة النبوة ¢ نبوة 
التشريع » احد » لأن بابها مخلق » والولاية لا ترتفع دنيا ولا آخرة . . . ومن 
اسمائه « الولي » » وليس من اسمائه : نبي ولا رسول . فلهذا انقطعت النبوة 
والرسالة » لانه لا مستند ها فى الاساء الالهية » ولم تنقطع الولاية » فإن 
الاسم الولى » يحفظها . . » (ف۴/١١٠)‏ . 

انظر « ولاية » 

٤‏ -النبوة العامة = الوراثة 
« فاعبد ربك المنعوت ف الشرع حتى يأتيك اليقين » فينكشف الغطاء »> ويحتد 
البصر » فترى ما رأى » وتسمع ما سمع » فتلحق به في درجته[ النبوة العامة ] 
من غير نبوة تشريع » بل وراثة محققة لنفس مصدقة متبحة » (ف )۳١١/۴‏ . 


«... فالولي لا يأحذ التبوة من النبي » الا بعد ان برها الح منهسم 
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[ الانبياء ] » ثم يلقيها [ تعالى ] الى الولي » ليكون ذلك اتم في حقه 
[ الولي ] » حتى ينتسب الى الله لا الى غيره . وبعض الاولياء يأخذونها وراثة 
عن النبي وهم : الصحابة .. (٤‏ ف )٠٠۴/۲‏ . 
« ... فنبوة الوارث : قمرية » ونبوة النبي والرسول : شمسية . . . » 
(ف٤/۳۳)‏ . 
يتضح من النص الأخير . ان النبوة العامة التي هي : مقام يرثه الولي من 
النبي »تكون بالاصالة للنبي وبالتبعية للولي كنور القمر [ = مثال نبوة الوارث ] 
يتبع نور الشمس [ = مثال نبوة النبي ] . 
انظر المعنى التالي للنبوة 
٥‏ نبوة التشريع = نبوة الانبياء . وهي منقطعة : 
« ... لم یکتف رسول الله ب بانقطاع الرسالة فقط لئلا يتوهم ان النبوة باقية 
في الامة » فقال عليها السلام : إن النبوة والرسالة قد انقطعت فلا نبي بعدي 
ولا رسول ۲ (ف۳۸/۴) . 
« الأنبياء [ = نبوة عامة ] على نوعين : انبياء تشريع وانبياء لا تشريع هم . 
وانبياء التشريع على قسمين : انبياء تشريع في خحاصتهم [ غير رسسل ] » 
کقولسه E E AS‏ . وانبیاء تشریع فی 
غيرهم وهم : الرسل" ... » . (ف۷۹/۴) . 
« فان تلك النبوة [ = نبوة التشريع ] ليس لنا [ = المؤمنين بعد النبي عمدىلل ] 
فيه قدم . . . » ( روح القدس ص ۴۲) . 
KH‏ 
# النبوة مقام عند الله يناله الخاصة من اليشر ءيعطى للنبي المشرع .ویعطی 
إرثا للتابع هذا النبي . والنبوةهنالم ثعط معناها الخصوصي الذي انقطع 
بل حافظت على معنى : « النبوة العامة » السابق . 
اما النبوة التي انقطعت والتي يشملها الحديث الشريف : « فلا نيبي 
بعدى » . فهي : ذوق العبودية الكاملة التامة . يقول ابن عربي : 
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١-مقام‏ النبوة للنبي والتابع : 

النبوة والولاية والايان . فهم اركان بيت هذا النوع » والرسول افضلهم مقاماً 
واعلاهم حالاً (Ol)...‏ . 

« الاكابر من عباد الله الذين هم في زمانهم بمنزلة : الانبياء في زمان النبوة > وهي 
النبوة العامة . . »(ف۴/۴) . 

» . . ونبوة عيسى عليه السلام ثابتة له عققة › فهذا نبي ورسول قد ظهر بعده 
به » وهو الصادق في قوله : انه لا نبي بعده » فعلمنا قطعاً انه يريد التشريع 
خاصة .. فالنبوة مقام عند الله يناله البشر › وهو ختص بالاكابر من البشر 
يعطى للنبي المشرّع » ويعطى للتابع هذا النيي المشرع الجاري على سنته . 

قال تعالی : « ووهبنا له [من رحتنا] اخحاه هرون نبیأ » ]٥۳/۱۹[‏ . . . فسددنا 
[ابن عربي] باب اطلاق لفظ النبوة على هذا امقام“ مع تحققه لئلا يتخيل 
متخيل إن المطلق هذا اللفظ يريد : نبوة التشريع .... ) (ف۴/۲) . 

۲ انقطاع النبوة وبقاء مقامها: 

« . . فإن النبوة التي انة نقطعت بوجود رسول الله ب انما هي : نبوة التشريع › لا 
مقامها . . » (ف۳/۲) . 


۳ النبوة المنقطعة = ذوق العبودية الكاملة التامة 


« . . . وني محمدية قد انقطعت [ نبوة التشريع ] فلا نبي بعده . يعني مشرعاً 
أومشرعاً له » ولا رسول وهو المشرع . وهذا الحديث قصم ظهور اولياء الله لانه 
يتضمن انقطاع ذوق العبودية الكاملة التامة . فلا ينطلق عليه [ العبد ] اسمها 
ا لخاص بها » فان العبد يريد الا يشارك سيده - وهو الله - في اسم » والله لم يتسم 
بنبي ولا رسول » وتسمى بالولي » واتصف بهذا الاسم » فقال : « . . الله ولي 
الذين آمنوا. . ۰[ ۲۷] وقال : « وهو الولي الحميد ]۲۸/٤۲[‏ ... » 

( فصوص ۱۳٣/۱‏ ) . 
« فهذا الحديث . [ فلا رسول بعدي » ولا نبي ] من اشد ما جُرّعّت الاولياء 
مرارته . فانه قاطع للوصلة بين الانسان وبين عبوديته . واذا انقطعت الوصلة 
بين الانسان وبين عبوديته من أكمل الوجوه » انقطعت الوصلة بين الانسان وبين 
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الله . فن العبد على قدر ما خرج به عن عبودیته ء ينقصه من تقریبه من سیده» 
لانه يزاحمه في اسمائه . وأصل المزاحمة » الاسميةٌ . فأبقى [ تعالى ] علينا [ بعد 
انقطاع النبوة ] اسم « الولي » . وهومن اسماثه سبحانه . وكان هذا الاسم قد 
نزعه من رسوله » وخلع عليه وسماه بالعبد والرسول . ولا یلیق بالله ان سمی 
بالرسول . فهذا الاسم من خصائص العبودية . . . ولا علم رسول الله ل ] 
أن في أمته من جرع مثل هذا الكأس . . . لذلك رهم » فجعل هم نصيباً 
ليكونوا » بذلك » « عبيد العبيد » » فقال للصحابة : « ليلغ الشاهد الخائب» 
فأمرهمم بالتبليغ > كما امره الله بالتبليغ » لينطلق عليهم اسماء « الرسل » التي 
هي مخصوصة بالعبيد . . . فإن مقام الرسالة لا يناله احد» بعد رسول الله 
ية . . . وهذا اشتد علينا علق هذا الباب [ النبوة والرسالة ] » وعلمنا ان الله قد 
طردنا من حال العبودية الاختصاصية"“ . . . ) 

( ف السفر الثالٹ فق فق )٠١۱ ۴۳٤۸‏ 


)١(‏ فليراجع بشأن النبوة وآلانبياء في القرآن . كتاب ابو الحسن علي الحسني الندوي : النبوة 
والانبياء في ضوء القرآن . 
(۲) اطلق الغزالي على هذه النبوة العامة > اسا ماثلاً : النبوة المكتسبة . 
- انظر فصوص الحکم ج ۲ ص ۱۷١‏ 
- معار ج القدس الخزالي ص ٠١١ ١ ٠٤١ » ۱٤۴‏ . 
(M‏ انظر شرح المقطع في الفصوص ج ۲ ص ٠۷٤‏ 5 
(4) قول الكمشخانوي في جامع الاصول ص ۷۲ : 
« النبوة : هي الاخبار عن الحقائق الاهية » أي عن معرفة ذات الحق » واسمائه » وصفاته » 
واحکامه . وهي على قسمين : نبوة التعريف . ونبوة التشريع . فالاولى : هي الانباء عن 
معرفة الذات والصفات والاس|ء»والثانية : هي جميع ذلك مع تبليغ الاحكام » والتأديب 
بالاخسلاق » والتعليم بالحكمة » والقيام بالسياسة . وتخص هذه [ نبوة التشريع ] 
بالرسالة » . 
() انظر فهرس الاحاديث حديث رقم (۳) . 
) يقول ابن عربي : 
« . . . والرسالة في البشرلا تكون الا في الدنيا » ينقطع حكمها في الآخرة : وكذلك تنقطع 
فى الآخرة بعد دخول الجنة والنار نبوة التشريع ؛ لا النبوة العامة . وأصل الرسالة في 
الاساء الاهية وحقيقة الرسالة ابلاغ كلام من متكلم الى سامع » فهي حال لامقام» ولابقاء 
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ها بعد انقضاء التبليغ » (ف۲/ )٠١۷‏ . 

يتضح هنا » ان ابن عربي عندما يريد نبوة التشريع » يطلق لفظ نبوة . وعندما يريد نبوة 

الاولياء أو الورائةء نراه يبع لفظنبوة » بإشارة الى ذلك . فيأتي اللفظ مقيداً بالنص على حين 

ان الاول مطلقا . 

يراجع بشأن « نبوة » عند اين عريي : 

ت الفتوحات ج ۲ ص ه ( مقام التبوة ) > ص ۱١‏ ( النبوة المطلقة ) » ص ۲۲ ( مقام القربة = 
النبوة العامة ) ء ص ٠١‏ ( نبوة التشريع » النبوة العامة ) » ص ٠#‏ ( نبوة التشريع ) » 
ص ٩٠١‏ ( النبوة مرل ) » ص ٠١١‏ ( انبياء تشريع - انبياء علم وسلوك ) » ص ٠۲‏ 
(النبوة) »› ص ۲٠٢‏ ( النبوة إخبار لأرواح ) »> ص ۲٠١‏ ( النبوءة )»ص ۴۷١‏ ( النبوة 
خحطاب الله تعالى ) . 

ت الفتوحات ج ۴ ص ٠١‏ ( النبوة اختصاص ) » ص ۳۸ ( النبوة والرسالة ) » ص ۴۱۱ 
( نبوة تشريع ) » ص ۳۲١‏ ( النبوة العامة والنبوة الخاصة ) » ص ٠٥١‏ ( رسالة التشريع » 
نبوة التكليف ) »> ص ٠۳‏ ( النبوة العامة ) » ض ۲۲١‏ ( النبوة العامة النبوة ا لخاصة ) . 
ص ٠٠١‏ ( رسالة التشريع > نبوة التكليف ) » ص ۴٠ء‏ ( التبوة العامة ) » ص ۴۲۹ 
( النبوة العامة النبوة ا لخاصة ) . 

- الفتوحات ج ٤‏ ص ٠٠١‏ ( النبوة الاولى ) > ص ۱۱١‏ ( النبوة با جحل » ) ص ۳۹۹ ( نبوة 
مكملة) . 

- فصوص الحكم ج ١‏ ص ٩١‏ ( الرسالة والنبوة ) » ج ۲ ص ۷١‏ ( النبي والرسول 
والولي ) > ص ۲۷ ( النبوة العامة والتنزيل والتلاوة ) . 

- شق الجيوب ق ق ٠٤-٠١‏ ( صورة النبي البشرية المثالية وحقيقته الاصلية ) . 

- مشاهد الاسرار القدسية ق ٠١‏ ( النبي من أصل نبا أونبأ )»ق ١١‏ ( مقام النبي غير المرسل - 
الفرق بون النبي وبين الولي والوارثي) . 

- رسالة الانوار ص ٠١‏ ( اشتراك النبوة والولاية في ثلاث ) . 

- ترجمان الاشواق ص ٠١‏ ( الميراث النبوى - الانبياء والاولياء ) . 
کا یراجم : 

- شرح التائية ق ١۷‏ ( النبوة الخاصة ) 

- مطلع خحصوص الکلم ق ق ۲۹-۲۸ ( النبوة ) 


- Islam. Jean During. P. 213 (la prophêtie). 


4¥ 


-الثيوة الرزخّة 


النبوة البرزخية : هي الاخبار باحوال الآخرة فى البرزخ . 

يقول : 
« واما حكمة خالد بن سنان فإنه اظهر بدعواه : النبوة البرزخية » فإنه ما ادعى 
الاخبار با هنالك الا بعد الموت : فأمر ان ينبش عليه »> ويسأل » فيخبر إن 
الحكم في البرزخ على صورة الخحياة الدنيا . . . فكان غرض خالد ية > ايان 
العالم كله » بجا جاءت به الرسل ليكون رة للجميع » ( فصوص )۲٠۳/١‏ . 
فليراجع شرح المقطع قى الفصوص ج ۲ ص ۳۱۸ كا يراجع « نبوة » . 


۲ _ نئ‌اټاع _ نى ية 


« نبي اتباع » : هو الولي الوارث للنبوة العامة فى مقابل « نبي شريعة» 
.1 النبي صاحب الشريعة ] 
ا 

. فالانبياء على رتبتين : انبياء شرائع › وانبياء اتباع . فأنبياء الشرائع في 
ا » والرتبة الثالثة تنقسم 
قسمین : قسم یسمی انبیاء » وقسم ي یسمی اولیاء . . » ( ف ۲/ )۸٤6‏ . 

انظر تفصيل ذلك فى « نبوة » . 


وة اللاًار- وة اشر 


« نبوة الاخبار » : هي النبوة العامة التي لا تشريع فيها في مقابل « نبوة 
التشريع » الخاصة . 


ا ا ونی اومن فی سال اماه ا . فیختم لکل 
واحد بالسہب الموجب لسعادته أو شقاوته « تصديقاً لقول الولي . هذا القدر » 


۱°4۸ 


چ 


بقي للاولياء 8 من نبوة الاخبار » لا من نبوة التشريع (YAIR...‏ . 
انظر تة تقفصير ذلك فی « نبوة » : 


ETH‏ النبوةالرسًالبة 


« الثبوة الرسالية » : هي نبوة الانبياء المرسلين فى مقابل «النبوة العامة » 
[ نبوة الاولياء والورثة ] . 


يقول ابن عربي : 
« . . . فليس بين النبوة » التي هي نبوة التشريع » والصديقية › مقام ولا منزلة › 
فمن تخطى رقاب الصديقين » وقع في النبوة الرسالية » ومن ادعى نبوة التشريع 
بعد محمد کل » فقد كذب . بل كذب وکفر › مما جاء به الصادق رسول الله 
ل ... )(ف۲/٤)‏ . 
انظر تفصيل ذلك فى « ثبوة » . 


‰٠‏ - الئوة التاربة 


«١‏ النبوة السارية » : هي النبوة الباطنة فى الحلق .هي الوجه الذى يوصل 
به الحق لكل مخلوق نصيبه من الإخبار الالهي . هي المشار اليها بقوله تعال : 
« واوحى ربك الى النحل » . 
هذه النبوة السارية لا تعطى ان يطلق من اجلها اسم : « النبوة » 2 
یقول : 
فالتشريع جزء من اجزاء النبوة » فإنه يستحيل ان ينقطع خبر الله وإخباره من 
العالم ٤‏ اذ لو انقطع لم يبق للعالم غذاء يتخغذى به في بقاء وجوده Uo.‏ 
(ف۲/ )٩'‏ . 


« آتيناه رحمة من عندنا وعلمناه من لدنا علا » ]٠١/1۸[‏ » وهذه النبوة سارية في 
الحیوان مثل قوله تعالى : « واوحى ربك الى النحل » ]۷/۱١[‏ ... لكنەلا 
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ينطلق من ذلك اسم نبي ولا رسول » على واحد منهم (ot)...‏ . 
فلتراجع « نبوة ) 


- النيؤة الظ اهو _النبوةالبايلنة 


« النبوة الظاهرة» : هي نبوة التشريع التي انقطعت [ نبوة الانبياء 
والرسل ] .في مقابل النبوة الباطنة [ نبوة الاولياء والورثة - لا تشريع فيها ] . 
يقول : 
« . . فإن الله أخفى النبوة في خلقه » وأظهرها في بعض خلقه . فالنبوة الظاهرة 
هي التي انقطع ظهورها . واما الباطنة فلا تزال في الدنيا والآخرة » لأن الوحي 
الاي والانزال الرباني لا ينقطع اذ كان به حفظ العالم » رف ۴/ 6۵ . 
انظر:« النبوة العامة » ٠»‏ نبوة التشريع » ٠‏ نبوة) . 


۷ - التي وة العامة _النيؤة الخاصَة 


« النبوة العامة » : هي النبوة التي لا تشريع فيها ولا تنقطع [ نبوة الاولياء 
والورثة ] . فى مقابل النبوة الخاصة [ نبوة الشرائع المنقطعة - نبوة الانبياء 
والرسل ] . 
يقول : 
« فالنبوة العامة : لا تشريع معها » والنبوة اللخاصة : هي نبوة الشرائع فبابها 
مغلق ... )(ف۱۳/۴٥)‏ . 
« ... فالولاية : نبوة عامة : والنبوة التي بها التشريع : نبوة خحاصة .. ) 
(ف۲۴/٤۲)‏ 
ا فأبقى [ الحق ] طحم [ لعباده ] النبوة العامة التي لا تشريع فيها » وابقی 
هم التشريع في الاجتهاد .. (فصوص ۱/ )۱۴۳١‏ 
انظر شرح هذين المصطلحين : [ نبوة عامة - نبوة خاصة ] في كلمة 
«(نبوە) . 


°8° 


أ 


چ e‏ 
٨‏ - بوه شمر - بوه "مسيه 


استعمل ابن عر بي مثال نور الشمس ونور القمر .للدلالة على نبوة النبي 
[ نبوة شمسية ] . ونبوة الول والوارث [ نبوة قمرية ] . فنبوة الولي والوارث : 
قمرية »من حيث ان نورها مستمد من النبوة الشمسية »ولا يستقل دونه . 
يقول : 
« فنبوة الوارث : قمرية › ونبوة النبي والرسول : شمسية » (ف٤/ )۴۳١‏ . 
انظر تفصيل ذلك فى « تبوة » . 


4 - النبوة المميدة -النبوة المطلفة 


« النبوة المحقيدة» : هي النبوة المقيدة بشرع خصوص [ = نبوة الانبياء 
والرسل ] ف مقابل النبوة المطلقة [ عامة -لا تشريع فيها - نبوة الاولياء 
والورثة ] . 


يقول : 


« واما من اعطي النبوة الحقيدة بالشرع الخاص به › [ نبوة تشريع دون 
رسالة ] » فا على الارض منهم اليوم احد » ولا يراهم احد الا في الموافقة وهي 
المبشرات . واما النبوة المقيدة بالشرائع [ نبوة تشريع مرسلة ] ففي الزمان منهم 
اليوم : الياس « وان الياس لمن المرسلين » » وادريس وعيسى ... » 
(ف-۷/۲) 


« . . . فأما الدائرة العظمى العامة التي هي النبوة المطلقة فمن اعطيها من حيث 
اطلاقها . . . » (ف۹/۲۴١۷)‏ . 


انظر تفصيل ذلك فى « نبوة » . 
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° مود الج لف 


« نبوة التكليف » : هي نبوة التشريع التي انقطعت .يوردها ابن عربي في 
مقابل النبوة العامة [ لاتكليف فيها ] . 
يقول : 
. . فإن رسالة التشريع ونبوة التكليف » قد انقطعت عند رسول الله محمد 
بي . فلا رسول بعده ب »ولا نبي يشرع ولا يكلف » وانما هو علم وحكمة 
وفهم .. (f /FH)K‏ . 
انظر « نبوة » 


ا 


- وة مُڪَملة 


النبوة المكملة» هي نبوة الانبياء والرسل المكملة بالتشريع في مقابل 
النبوة العامة [ غير مكملة بالتشريع ] . 
يقول : 
« ... فمن لا مبشرة له لا نبوة له » وان لم تكن نبوة مكملة » وان كانت بالقام 
الرفیع وهو التشریع ... ) (ف٤/۹٣۳)‏ . 
انظر تفصيل ذلك في « نبوة » . 


۲- بوذ الوارث 


« نبوة الوارٹ » : هي النبوة العامة لا تشريع فيها .فی مقابل نبوة النبي 
[ نبوة خاصة - نبوة تشريع ] . 


يقول : 


« . .. فنبوة الوارث : قمرية » ونبوة النبي والرسول : شمسية » . 
(ف٤/۴۳۰)‏ 


انظر تفصيل ذلك ف « نبوة » . 
1Y‏ 


-٣‏ آتبياءالاولياء 


« انبياء الاولياء » هم : الاولياء . ورثة النبوة العامة . 
يقول : 

« فمن الاولياء رضي الله عنهم : الانبياء صلوات الله عليهم ... فالولاية : نبوة 
عامة » والنبوة التي بها التشريع : نبوة خاصة . . ) (ف۲/٤۲)‏ . 

« . . ما حظوظ الانبياء من النظر اليه 7 الحق ] ؟ الجواب : لا ادري» فاني لست 
بني ٠‏ فذوق الانبياء لا يعلمه سواهم » ان اراد الانبياء الذين خصهم الله 
بالتشريع العام والخاص بهم »> فإن اراد انبياء الأولياء . . . »(ف۲/٠۸)‏ . 

انظر تفصيل ذلك فى « نبوة» . 


-٤‏ حيتت 


النجباء ثمانية فى كل زمان لا يزيدون ولا ينقصون . وهم من رجال العدد 

عند ابن عر بي . 

« النجباء وهم ثمانية في كل زمان لا يزيدون ولا ينقصون » وهم الذين تبدومنهم 

وعليهم اعلام القبول من احواهم » وان لم يكن حم في ذلك اختيار لكن الحال 
يخلب عليهم » ولا يعرف ذلك منهم إلا من هو فوقهم لا من دوم » وهم اهل 
علم الصقات الثانية: السبع المشهورة › والادراك الثامن › ومقامهم : 
الكرسي ... » ( ف ۸/۲) . 

انظر « رجل » . 


-٠‏ المتازلة 


المنازلة : فعل فاعلين [ حقائق الاسهاء الالحية - الحقائق الانسانية ] . قهي 

تتزل من اثنين . كل واحد يطلب الآخر لينزل عليه فيجتمعان فى الطسريق فى 

موضع معين . فعلى ذلك .المنازلات كلها بر زخية لوقوعها قبل بلوغ المنزل . 
1'or‏ 


ونترك الكلام للشيخ الاكبر فبيانه غني عن الشرح والتقصيل . 

يقول : 
١-تعريف‏ المنازلة : 
« والمنازلة : ان يريد هو النزول اليك ٠‏ ويجعل في قلبك طلب النزول عليه › 
فتتحرك الممة » حركة روحانية لطيفة للنزول عليه فيقع الاجةاع به بين نزولين : 
نزول منك عليه قبل ان تبلغ المنزل » ونزول منه اليك اي توجه اسم المي قبل ان 
يبلغ المنزل . فوقوع هذا الاجتاع في غير المنزلين يسمى : منازلة » . 

( ف ۲/ ۵۷۷) . 

« ان المنازلة فعل فاعلين هنا . وهي : تنزل من اثنين كل واحد يطلب الآخر 
لینزل اليه » أو به كيف شئت . فيجتمعان في الطريق في موضع معين » فتسمى 
تلك : منازلة . هذا الطلب من كل واحد»وهذاالنزول على الحقيقة من العبد : 
صعود » وانما سميناه : نزولا » لكونسه يطلب بذلك الصعرود اللزول 
باحق . . . ) (ف۲۳۴/۴٥)‏ . 
۲- المنازلة الصيغة الوحيدة لرؤية الحق 
« . .. لا تكون رؤية احق ابداً حيث كانت الا في منازلة » بين عروج ونزول . 
فالعروج : منا » والنزول : منه ... (٩‏ ف۱۱۷/۳۴) . 
« فاذا اراد الاعلى ان يُعرفه الادنى لأن الادنى لا قدم له فى العلوء والاعلى له 
احاطة بالادنى » فلا بد من ان يتعرّف الاعلى, إلى الادنى . ولا يكن ذلك الا بان 
يتنزل اليه الاعلى » لأن الأدنى لا يمكن ان يترقى اليه . . . » (ف4/۳٠4)‏ . 
۴-المنازلات برزخية : 
« ... فالمنازلات كلها برزخية : بين الأول والآخر » والظاهر والباطن ¢ 
وصور العالم وصور التجلي (O/H)...‏ . 
« قال الله تعالى ثم « دنا فتدلى » [۸/۴] فهذه عين المنازلة ء لآن كل صورة منها 
فارقت مكانا » فكانت كل صورة ادنى قاب قوسين لكل واحدة من 
الصورتين . . . ) ( ف ٣۴/۳٤ه)‏ . 
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: -تعدد المنازلات بتعدد التوجهات والاساء‎ ٤ 

« ان المنازلات التي بين حقائق الاس اء الاهية وبين الحقائق الانسانية في الانسان 

الكامل - امرأة كان ام رجلا - تتعدد بتعدد التوجهات والاساء . . . فمنازلة 

الحقائق الانسانية للطلب بالذلة والافتقار وخلو محلها عن الفكر . . » 
(التراجم ص )١‏ . 


-٦‏ الازلة الأصلنة 


استعمل ابن عربي عبارة « المنازلة الاصلية » معنى : الفيض المقدس او 
التجلي الوجودي .الُظهر للاعيان الثابتة من العالم المعقول الى العالسم 
المحسوس. أو ظهور ما هو بالقوة في صورة ما هو بالفعل . فلماذا اطلق ابسن 
عربي عبارة « المنازلة الاصلية » على الفيض المقدس وليس على الفيض 
الاقدس ؟ 
الفيض الاقدس : هو تجلي الحق لذاته فى الصور المعقولة للكائنات . فهو 
اول تنزل للحق من الذات الى الاسماء . وحيث ان المنازلة تفترض وجود الاساء 
الالهية من جهة ,والحقائق الانسانية من جهة ثانية [ انظر منازلة ] يكون التنزيل 
الاول سابقاً للمنازلة . 
والتنزيل الثاني أو الفيض المقدس يمكن ان يتمتع عناص المنازلة » التي 
افترضها الشبخ الاكبر . 
ولكن لماذا نعتها « بالاصلية » ؟ 
هذه المنازلة : اصلية .من حيث انبا اول تنزل للاساء الاية في صور 
الممكنات »هذا التنزل المحوجه لاعيانها . 1 
يقول : 
« . . . فالمنازلة الاصلية نَكّث الاكوان » وتظهر صور الممكنات في الاعيان . 
فمن علم ما قلناء » علم العالم ما هو » ومن هو . فسبحان من اخفى هذه 
الاسرار في ظهورها . واظهرها في خفاثها . فهي : الظاهرة الباطنة » والاولى 
والآخحرة » لقوم يعقلون . .. » (ف۴/١۲٠)‏ . 
انظر « منازلة » 


1°06 


« فيض » الفقرة الاولى والثانية : الفيض الاقدس والفيض المحقدس 


۷- مزل 


# «المنزل» : هو المقام الذي ينزل الحق فيه الى العبد » ويختلف عن المنازلة 
بأنه ليس تنزلاً من الطرفين .بل نزول من الحق الى العبد . 
انظر « منازلة » 
یقول : 
« . .وذلك ان المنزل : عبارة عن المقام الذي ينزل الحق فيه اليك » أوتنزل انت 
فيه عليه » ولتعلم الفرق بين اليك وعليه . . » (ف۲/ )٥۷۷‏ . 
« فتلك المنازلة فان وصلت الى العاء ¢ أو جاءها الامر الى الارض > فذلك : 
نزول . لا منازلة . والمحل الذي وقع فيه الاجقاع : منزل › وتسمى هذه 
ا لحضرة التي منها يكون ا-لخطاب الالهي لمن شاء من عباده (ofA)...‏ . 
FF‏ 
# لكل عمل نتيجة من الكون . ونتيجه من الحسق . نتيجته من السكون 
سيسميها ابن عر بي : كرامة »ونتيجته من الحق : منزل -والمنازل مقامات 
التحقق . 
يقول : 
« .. لكل عمل نتيجة تخصه من الكون » تسمى : كرامة » ينتجها حال ذلك 
العمل » تناسب الكرامة العضو المكلف » وحال العمل › ختص بذلك العضر 
ويقع في عمل كل عضو تفصيل . وله ايضا اعني العمل نتيجة تخصه من الحق 
تسمى : منزلاً .ينتجه مقام ذلك العمل » يناسب ذلك المنزل عند الله الحضو 
الكلف > وتفاصيل المقام الذي بختص بذلك العضو› يفصل المنازل على 
اخحتلافها . . » (ف٤/۱۹۹)‏ . 
« ... فيقول الحق قصدت بالنزول اليك لنرمحك من التعب › فنعطيك 
ونهبك من غير مشقة › ولا نصب في اهلك مستريح » لم يكن لي قصد غير 
هذا ... »(ف۴/ ٠‏ . 
°0 


« والتحقق له مقامات متفاضلة وهو الذي اردناه : : بالمنازل . 
( مواقع النجوم) 
»( يراجع بشأن « منزل » عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۲ ص ٩۷‏ ( منزل الحيرة ) » ج ۳ ص ٤١١‏ ( المنازل ) » ص ٤۴١‏ ( المنازل 
ثلاثة ) > ج ٤‏ ص ۸١‏ » ( منزل النداء > طبقات المنازل وكمياتها ) ص ۳٠١‏ » ( المنزل 
الأقرب المعنوي ) ص ۴۷*٠‏ ( منزل الحق : التوحيد ) 5 


۸- التَاسوت 


انظر « تابوت »› 


« کا یراجع : 
- الفصوص ج ١‏ ص ۱۴۸ ( اللاهوت والناسوت ) ص ۱۹۸ ( التابوت والناسوت ) 
ج ۲ ص ۱۸١‏ ر اللاهوت والناسوت ) 


re ۵ -_- ۹ 


فى اللغة : 

« النون والسين والخاء اصل واحد » الا انه ختلف في قياسه . قال قوم : 
E‏ . وقال آخرون : قياسه تحويل شيءَ الى شيء . 

: لتخ : نسخ الكتاب . والتسخ : امر کان يعمل به من قل ثم ینسخ 

u E‏ . وکل شيء حلف شیئا فقد 
انتسخه » وانتسخت الشمس الظل » والشيب الشباب . . . السنخ : ان تحول ما 
في الخلية من العسل والنحل في اخرى . قال : ومنه نسخ الكتاب » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « نسخ » ) : 


في القرآن : 
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« ما ننسخ من آية او ننسها تأت بخير منها أو مثلها » . )٠١١/۲(‏ . 
(ب) تسخ = کتب . 

« ولا سكت عن موسى الخضب اخذ الالواح » وی نسختھا“ هدی ورحمة 
للذين هم ربمم يرهبون » . ( الاعراف / )٠١١‏ . 


عند ابن عربې : 
استعمل ابن عربي لفظي : « صورة » و« ختصر » . على الترادف الكامل 
مع لفظ‹ نسخة » . 
فلا نكاد نلمس ميزة لاحدها على الآخر . حتشى العبارات الاصطلاحية 
المتفرعة عنها هي واحدة : 
١‏ اللسخة الظاهرة = نسخة العالم = الصورة الظاهرة = صورة العالم = ختصر 
العالم . راجع « صورة » : المعلى « الأول » الفقرة ١‏ ۳ » و« ختصر العالم » . 
۲ النسخة الباطنة = نسخة عن الحق = الصورة الباطنة = صورة الحق = ختصر 
الحق»راجع « صورة » : المعنى « الثالث » و« ختصر الحق » . 
۳ النسخة الكاملة = النسخة الجامعة = النسخة العظمى = الانسان الكامل = 
الصورة الجامعة الكاملة = المختصر الشريف = ختصر الحق والعالم . راجع 
« صورة » المعنى « الثاني » و« ختصر» . 
ولذلك لانرى داعياً من ترديد مكانة « الصورة » و« النسخة» من 
فلسفة الشيخ الاكبر . فلتراجع « صورة » و« ختصر » 
١(‏ يقول البيضاوي : « ( وقي نسختها ) وفها نسخ فيها اى كتب فعلة جعنى مفعول » . 
( انوار التنزيل ج ١‏ عص ۱۷4 ) . 
(۲) كا يراجع بخصوص نسخة عند ابن عربي : 
- انشاء الدوائر ص ۲١ ١١‏ ( نسخة ظاهرة » نسخة باطنة ) . 
- عقلة المستوفز ص 6١‏ ( النسخة = حقائق المحدث + اساء القديم ) » ص ه٠‏ ( النسخة 
الحامعة ) ص ١ه‏ ( النسخة العظمى ) . 
- الفتوحات ج ١‏ ص ٠۴١‏ ( نسخة العالم ) » ۲۹١‏ ( النسخة الجامعة ) 
- الفتوحات ج ۲ ص ٤4١‏ ( نسخة ) . 
الفتوحات ج ٤‏ ص ۳۹۸ ( النسخة الكاملة ) » 6۱۷ ( النسخة الجامعة ) . 


v~ 
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التجليات ص ١‏ ( الانسان : نسخة جامعة للموجودات ) . 
عنقاء مغرب ص ۱ (النسخة الصغرى والنسخة الکبری)٠۴۸‏ ( نسخة من الحق ۵۷٠)‏ 
( الانسان في نفسه نسختان ) 

- مواقع النجوم ( نسخة العالم - النسخة - الاستعداد) 

- الانسان الكلي ق ۲ أ ( النسخة الجامعة )ءق ٠‏ أ ( النسخة العظمى ) 

- رسالة في معرفة الكنز العظيم ق۴٠٠‏ ب ( ظاهر صورة آدم : نسخة حقائثق صورةالعالم» 
باطنه = نسخة الاسم الاعظم ) . 

مرآة العارفين ق ٠۲١‏ ب ( الانسان الكامل : النسخة الجامعة ) . 
کا پراجع : 

الاجوبة عن الانسان الکامل ق ۲۲۲ ب ( نسخة ظاهرة » نسخة باطنة ) . 

- مدخل السلوك الغزالي ص ٠١‏ . 

- ميزان العمل الغزالي ص ۲۷ . 


١-مصَة‏ 
ا ل د ا ت 
قى اللغة : 
« النون والصاد اصل صحيح يدل على رفع وارتفاع وانتهاء في الشيء .مله 
قوم : نص الحديث الى فلان : رفعه اليه . . . منص العروس منه ايض . . . 
( معجم مقاييس اللغة مادة « نص ۲) ٠‏ 
عند ابن عربي : 
انظر « جلى » . 


-الاطزالاغف 


« المنظر الاعلى » هو : « جنة الرؤية » أو « الكثيب » . حيث يتجلى الحق › 
ويدعو جيع الخلق .من السعداء تَرَلّة الجنان . الى رؤيته . 
يقول : 
« فإذا اراد الله ان يتجلى لعباده في الروّر العام > نادی منادی احق في الحنات 
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كلها : « يا اهل الجنان ! حي على المنة العظمى » والمكانة الزلفى » والمنظر 
الاعلى ! هلموا الى زيارة ربكم قي جنة عدن ! » ( ف السفر الخامس ۔ فق ۲۹ ) 
انظر « جنة الكثيب » . 


مہ وو 


فى اللغة : 

« النون والعين وا ميم فر وعه كثيرة » وعندنا انها على كثرتها » راجعة الى اصل 
واحد یدل على : ترفه وطيب عيش وصلاح . . . « 
( معجم مقاييس اللخة مادة «(نعم )١‏ . 


فى القرآن : 
لقد ورد النعيم في القرآن مصاحباً : « للجنة » . ومرادفاً ها .ف مقابل : 
الجحيم . 
« تجري من تحتهم الانہار في جنات النعيم » ]14/1۰ 

« ان الابرار لفي نعيم على الارائك ينظرون )1 ۸۳/ ]۲١‏ 

« ان الابرار لفي نعيم وان الفجار لفي جحيم )1 ۸۲/ ٠١‏ ] 
عند ابن عر بي : 

لم يستعمل ابن عربي كلمتي «نعيم » وء جنة ٠٠‏ على الترادف » وعلى 

الرغم من ان الجنة هي : « موطن نعيم خالص » . الا انيا لا تحداه باسوارها ولا 
تحصره فی منازها . فالنعيم يتسرب فی كل العوالم وله وجه قي كل « موافق 
للمزاج » . يقول ابن عربي : 


« فليس النعيم الا الملايم » وليس العذاب الا غير الملايم > کان ما کان ,فکن 
حيث كنت اذا لم يصبك الا ما يلايمك فانت في : نعيم › واذا لم يصبك الاما لا 
يلايم مزاجك فانت فی : عذاب . حبّبت المواطن الى اهلها » واهل النار الذين 
هم اهلها هي موطنهم ومنها خلقوا واليها رجعوا . . . فلذة الموطن ذاتية لاهل 
الموطن ... ) (ف٤/١٠)‏ 


° 


وبعدما حدد الشيخ الاكبر النعيم : « بالملايم » . حل الاشكال الذي 
تطرحه فكرة : الرحمة التي وسعت كل شيء .اذ كيف يكون المآل الى الرهة مه 
خلود اهل النار قى النار ؟ 
یری ابن عر بي انه بعد انتهاء اقامة الحدود على اهل النار .تعمهم الرجا 
وتسری فی نارهم فتصبح كنار ابراهيم عليه السلام .ای تتحول برد وسلاما عل 
اھلھا فیتنعمون بہا . اذن اهل النار قى نعيم دون ان يفارقوها . 
يقول ابن عربي : 
« واما اهل النار فمآ هم الى النعيم . ولكن في النار اذ لا بد لصورة النار بعد انتها 
مدة العقاب » [ من ] إن تكون برد وسلاماً على من فيها . وهذا : نعيمهم 
فنعيم اهل النار بعد استيفاء الحقوق” : نعيم خليل الله حين ألقي في النار 
فانه عليه السلام تعذب برؤيتها وبا تعود في علمه وتقرر » من انها صورة تؤل 
من جاورها من الحیوان . . . » ( فصوص ۱۷۰-۱۹۹/۱) . 
« ان اهل النار بعد ان يعذبوا تدركهم الرحمة » وتسرى اليهم حقيقة الاس 
الرحيم » فتصير النار : نعياً » يتنعمون فيها كنعيم اصحاب الجنة » حتى ا( 
هؤلاء المتنعمين بالنار لو ادخلوا الحنة لتألوا بذلك » 
( وسائل السائل ص ص ۱۲- ١۳‏ ) 
. . ثم [ بعد انتهاء اقامة الحدود ] ت تعم المنن والرضى الاي على الجميع في ا 
e‏ » فان النعيم ليس سوى ما يقبله امزاج » وغرض النفوس » لا اث 
للامكنة في ذلك . فخيث| وجد ملاية طبع ونيل الغرض كان ذلك : نعاً . 
لصاحبه . .. ) ( ف ۳/ ۳۸۷) . 
وهكذا يحدد الحاتقي النعيم : بالملائم للطبع .لا كا ينقل عنه البعض مر 
انه : القرب٠‏ . فالنعيم ليس قرباً .وان کان للقرب نعیم . فالقرب ملائم لطب 
اهل الجنة . ولذلك يكون القرب في حق بعضهم : نع . 
اما القرب الاي من الانسان فهو مصاحب للائنسان فى كل احواله دن 
وأخرة . ولا علاقة للنعيم به . فليس فى القرب الاي : اختصاص . 
يقول اپن عربي : 
« جهنم » وهي البعد الذي کانوا يتوهمونه [ انظر « ج جهنم » ] فلا ساقهم ال 
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ذلك الموطن حصلوا في عين القرب » فزال البعد » فزال مسمى جهنم في 
حقهم › ففازوا « بنعيم القرب » من جهة الاستحقاق لاهم مجرمون EE‏ 
مشوا بنفوسهم وانما مشوا بحكم الجبر الى ان وصلوا الى عين القرب . « ونحن 
اقرب اليه منکم ولکن لا تبصرون »[ ۸١ /٥٩‏ ] . . . « وتحن اقرب اليه من حبل 
الوريد » ٠١ /٠١[‏ ] وما خحص انسانا من انسان . فالقرب الالهي من العبد 
لاخفاء به في الاخبار الاي . . . ١‏ ( فصوص ۱/ )٠١۸-٠٠۷‏ . 


» راجع « جنة‎ )١( 

(۲) ان النعيم في الدنيا والآخرةء انظر الفتوحات ج ٤‏ ص ص ٠١١-۱۲٤۴‏ 

(۴) في اغلب الظن ان ابن عربي يقرر نعأ وعذاباً ( راجع عذاب ) حسيأ في منزلي الآخرة . 
ولكن بعد استيفاء الحقوق ينقلب الجميع الى الرحهمة » وينتقل الخلق من نعيم وعذاب حسي 
الى نعيم عقلي . ولذلك كل ما يوحي بالحس والحسية هو قبل استيفاء الحقوق . يقول : 
« فالعالم کله في نعيم » من کان منه في الحنة ومن كان منه في الجحيم» نعي علميأً وسر ورأ عقلياً 
لا حسيا » تاج الرسائل ورقة ٤۲‏ ب ) . 

. ۱۲٤-۱۲۳ راجع فصوص الحکم ج ۲ ص ص‎ )٤( 


ا 


۴ ال 


النفث : احد طرق العلم الالهي . كالالقاء والاملاء والوحي والنفسخ .. 
الخ . حله : الروع .ویکون للانبياء وللاولياء . 
نفث الانبياء : بواسطة روح القدس .اما نفث الاولياء : فهو روحانسي ‏ 
يختلف عن الاملاء والوحي والالقاء : بالاجال والاإجام » ويختلف عن النقخ : 
بنسبة من النشاة الطبيعية [ النفخ = ريح جرد ] . 
بقول ابن عربي 
١‏ نفث الانبياء : 
« فإن النبي ية يقول : ان روح القدس [ جبريل ] نفث في روعي ولا يکون 
النفث الا ريجا بريق » لا بد من ذلك » حتى يعم » فكا اعطاه [ النروح 
القدس ] من روحه بره : اعطاه [ الروح القدس ] في نشأته الطبيعية من 
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( ف ۴/ ۴۷۰) . 
۲ نقث الاولياء : 
« ... وهذا الكتاب من ذلك النمط عندنا » فوالله ما كتبت منه حرفا الا عن 


املاء اهي ¢ والقاء رباني ¢ أو نفث”“ روحاني ¢ في روع کياني 
(ف۴/ )٤٥٩5‏ . 


(۱) يراجع بشأن « نفث » عند ابن عربي : 
مواقع النجوم ص ه٠‏ ( نفث فى روعي روحه القدسي ) 
2 الفصوص ج ١‏ ص ٤١‏ ( النفث الروحي في الروع النفسي ) 
5 الفتوحات ج ۴ ص ۴۷١‏ ( نفث في روعي ) ص ٠٠١‏ ( ينفث الروح الاي القدسي ) 
ج 4 ص ۲۲۷ ( النفثات الروحية والقابلات الروعية ) ص ۴٠۳‏ ر النفث لا 
یکون له مکث) . 


64 - ا 


المترادفات_: : تفس الر من العم|ء . 
في اللغة : اللغة : 


با التفتن : الفرنج من الكرب . وفي الحديث : لا تسوا الري يح فإهامن 

O a 
الحدب ... وف الحديث : انه ملل > قال : أجد نفس ربكم من قبل‎ 
. اليمن‎ 

... ویقال : بين الفريقين لس اي مَس . ويقال : لك في هذا الامر 
فة ای مُهلة . وتنس الصبح ائ تبلج وامتد حتى يصير نهاراً بيناً . وتَتقس النهار 
وغیره : امتا وطال » . (السان العرب مادة « نفس ») . 
فى القرآن : 


غير واردة 5 


عند اپن عر بي 


# ماهية النفس الرجاني : 
النفس الرحهماني 2 عبارة عن الجوهر . الذى تفتحت فيه صور الوجود 
باجعها . وهو يحتوا [ صور الوجود ] بالقوة . كا يجحتوي تفس الانسان جيع ما 
یصدر عنه من کلمات وحر وف . 
النفس الرحاني اطلقه ابن عربي على الوجود في صورته الاولى قبل ان 
تظهر فيه اعيان الممكنات . اى هو سابق لمرحلتي وجود الممكن : الثبوت . 
عالم الثبوت [ انظر د ثبوت »] بوالظهور فى الاعيان [ = العالم الخارجي ] . 
ولا نخفي اهمية اطلاق ابن عربي عبارة : « التقس الرحائي » على الجوهر 
الذي سيتفتح فيه الوجود لما للتفس من علاقة : بالكلام من جهة - وبالنفخ من 
جهة ثانية [ الكلام والنفخ فسر بي) الخلق والمخلوقات ] . يقول : 
١-النفس‏ الرحاني = جوهز العالم 
« ... وليست الطجيعة على الحقيقة الا : النفس الرحماني > فإنه فيه انفتحت 
صور العالماعلاه واسفله » لسريان النفخة في الجوهر اليولاني في عالم الاجرام 
خاصة . . . » ( فصوص ۱/ ۲۱۹) . 
٠‏ «ان جوهر العالم : التقس الرحاني » الذي ظهرت فيه صور العالم» 
(ف۷/۴٤)‏ .۰ 
ان الحق وصف تفسه بالتفس الرحاني » ولا بد لكل موصوف بصفة » ان بيع 
ag N NE e E ER‏ 
ر الاو ال و 
۲ النفسر الر ماني : أول غيب ظهر لنفسه = العماء 
« والكلهات كظهور العالم من العماء » الذي هو نفس الحق الرحماني » في 
المراتب المقدرة في الامتداد المتوهم لا في جسم (Mol)...‏ . 
« . . . فالتفس اول غيب ظهر لنفسه » فكان فيه الحق من اسم الرب » مشل 
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العرش اليوم الذي استوى عليه : بالاسم الرحمن » (ف٣/ (f‏ . 

- التفس الرحاني والكلمات [ = المخلوقات ] 

« فالكلهات عن الحروف » والحروف عن الهواء » والهواء عن التفس 
الرحاني . . » (ف١/۱۸)‏ . 

« الكلام : صفة مؤثرة نفسية رحمانية » مشتقة من الكلم » وهو اجرح . فلهذا 
قلنا : مؤثرة » كا اثر الكلم في جسم المجروح » فأول ما شق اسماع الممكنات › 
OTE‏ 
ذلك الكون بالكلام » وعن النكون فيه بالفس » » كا تهي الس من التفس 
امريد ايجاد عين حرف » فيخرج التقس المسمى : صوتاً » ففي اې موضع انتھی 
أمد قصده » ظهر عند ذلك : عين الحرف المقصود . . . » (ف۲/١۱۸)‏ . 

« . . . والادة التي ظهرت فيها كلمات الله » التي هي العالم » هي : نفس 
الرحهن . وهذا عبر عنه « بالكلمات » وقيل في عيسى عليه السلام . انه : كلمة 
الله ... )(ف٤/٠٠)‏ 

] التقس الر اني والنفخ[ النفخ اشارة الى ان الانسان من تمس الرحهمن‎ - ٤ 
ولا کانت نشأته 1 الانسان ] من هذه الارکان الاربعة « والمسم|اة ف جسده‎ » 
اخلاطاً . حدث عن نفخه [ تعانی ] » اشتعال بجا في جسده من الرطوبة » فكان‎ 
روح الانسان : ارا »> لاجل نشأته . . . فلو كانت نشأته طبيعية » لكان‎ 
روحه ۰ نورا . وکنی عنه: بالنفخ » يشير الى انه من تفس الر من » فانه هذا‎ 
التقس الذي هو النفخة ظهر عينه » وباستعداد المنفوخ فيه كان الاشتعال ارا‎ 
. ) ٠١/١ لا نورا . فبطن نفس الرحمن فيا كان به الانسان انسانا » ( الفصوص‎ 

HEH# 

مبر رات التسمية 

يعطينا ابن عربي مبر رات تسميته هته المرتبة بالنفس الرحهماني في النص 
التالي : 

« وهذا الكرب تنفس» فنسب التفس الى الرحمن» لانه رحم به ما طلبته النسب 

1 


الالهية .من اناد صور العالم » التي قلنا هي : ظاهر الحق » اذهو 
الظاهر . . . فلا أوجد الصور في التقس وظهر سلطان النسب المعبر عنها 
بالاس|ء ... » (فصوص ۱/ ۱۱۲) . 

نستخلص منه ما يل : 

١د‏ ان الجملة « ولهذا الكرب تفس » تفيدنا وجود الكرب من جهة . والتنفس 
الذي اعطى المرتبة اسمه [ النقس ] من جهة ثانية . 
- «فالكرب » : موجود على مستوى الاسماء الالهية . التي تطلب الكون 

لظهور ربوبیتها . 

قول : 
« فأول ما نفس عن الربوبية بتقسه » المنسوب الى : الرحهن » بامجاده العالم 
الذي تطلبه الربوبية بحقيقتها وجميع الاساء الاهية . . . ) ( فصوص ۱/ ۱۱۹ ) . 
- و« التنفس » : الذى وقع . كانت صورته : « العماء » . من حيث ان العماء 

الذى هو السحاب يتولد من الابخرة . وّفس الرحمن . بخار رجاني . 
فالعماء اول صورة قبلها النَفْس [انظر « عماء»] . 

۲ قوله « فنسب النفس الى الر هن لانه رَحَّم به ما طلبته النسب الالهية . . » بين 
سبب نسبة هذا التَقَس الى الاسم الالهي : « الرحن » , لأن ابن عربي يحصر 
معناه : بالوجود والايجاد . فالفعل : رجحم به »تعنی : أوجد به . 
فالنفس الرحماني هو »ان امكن التعبير » التَفُس الايجادي . 
ولذلك اطلق على « النَقَس » هذا الأسم لانها من َقَس الر جن . 

يقول : 

د فهذا الح » عل الالقاء العقلي » هو للعقل جنزلة : حواء لآدام » وسميت 
نمسا لانها وجدت من لَه نفس الرحهمن > فنس الله ہا عن العقل اذ جعلها ؛ ؛ علا : 
لقبول ما يُلقى اليها . ولوحاً : لما يسطره فيها . . » (عقله ص )٠١‏ 


KHE# 
.» يستعمل ابن عربي « التَقَس » مضافة. الى « الالوهية » لا الى « الرجن‎ # 
. ] ويجمعها « انفاس » [ « نفس الر حن »لا يقبل الجمع‎ 
. ] والسَقَس هنا ها مدلولات سلوكية [ تقس الرحمن له اشارات وجودية‎ 
۱۹7 


تعرض للعبد یترقی بہا . 


يقول : 


« فإن قلت : وما التقَس ؟ قلنا : روح يسلطه الله على نار القلب ليطفي 
شررها » لاجل سلطان الفيقة » . (ف۴/۲١۱۳)‏ . 


« كل تقس لا تنشأً من صورة تشاهدها لا يعول عليه » . 
( رسال لايعول ص ۸) . 


(.. للانفاس الالية معارج > تعرج عليها » الى المكر . وبين من عباد الله » 
تأتيهم [ الانفاس ] من تحت ارجلهم » لانم طالبون ها » فهي من اكسام » 
فلهذا كانت من تحت ارجلهم“ (M/A)...‏ . 


»( یراجع شرح المقطع في الفصوص ج ۲ ص ۴۴۲ . 
(۲) يراجع بشأن « تفس رهاني » عند ابن عربي : 


الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١‏ ( النقس للرحمن ) 

الفتوحات ج ۴ ص ۲۹۱ ( النفس الناطقة )»ص 4٤۴‏ ( التقس »ص ٠٥۹‏ ( تفس الرحمن ) 
فصوص الحکم ج ۲ ص ۱۲۸ ( نسب التفس الى الرمن)» ص ص ٠۱۹۳-۱۹۲‏ ( النتفس 
والتفس ) » ص ۱١‏ ( النفس الاي = حضرة الاساء ) > ص ص ۱۹۸-۱۹۷ ( النفس = 
الجوهر ايولاني )»ص ۲۴١‏ ( النفس الرحماني = هوية احق ) » ص ۲۴۷ ( التقس 
الر ماني ) 3 

الاصطلاحات الصوفية ق ۸٥‏ ب ( التفس الرماني ) 

الارشاد ق ١١‏ ( التقس الرحاني ) 

مطلع خصوص الكلم ق ٠١‏ ( التَفس الرحاني ) 


(۳) اشارة الى الآية : 


لأكلوا من فوقهم ومن تحت ارجلهم » ٦١ /٠[‏ ] 
-٠‏ فة الباء 
انظر « الباء» . 


°Y 


۳- نقيت 


النقباء اتنا عشر فى كل زمان لا يزيدون ولا ينقصون وهم من : رجسال 
العدد عند ابن عربي . 
الملاحظ انه ارجع اللفظ« نقيب » الى القعل : « نقب » . فكأنما النقيب هو : 
الذى نقب عن كنز المعرفة واستخرجه من نقسه .يقول : 
« النقيب من استخرج كنز المعرفة بالله من نفسه لما سمع قوله عز وجل:سنر جم 
آياتنا فی الآفاق وى انفسهم . . . ) (ف-٤/١۱٤)‏ . 
ەل ت 
۷- که 
قى اللغة : 
« نكت : الليث : الكت أن تنكت بقضيب فى الأرض » فتؤّر بطرفه فيها . 
. . وني الحديث : بيا هو يَنكت إذ ابه » أي يكر ويحَدث نفسله » 
اسمن الكت باشمى ؛ ء ( السان العرب مادة « نكت ») . 2 


غير واردة 


عند ابن عر بي : 


# النكتة مسألة لطيفة . أخرجت بدقة نظر وامعان فكر . فمن نكت رحه 
بأرض . اذا أثر فيها . وسميت المسألة الدقيقة نكتة . لتأثير الخواطر في 
استنباطها“ 

یقول ابن عربي : 


« ...وهنا نكت لمن له قلب وفطنة ء لقوله » تعالى : « واوحى في كل سماء 
1A‏ 


امرها » [فصلت ]۱۲/4١‏ وقوله : انه اودع في اللوح المحفوظ جميع ما بجريه في خلقه 
الى يوم القيامة . . . فتؤخذ من اللوح كشفاً واطلاعاً » وتؤحذ من الساء نظراً 
واختبارا » ( ف السفر الخامس فق ۸۸) . 
HH‏ 
# ويستعمل ابن عربي عبارة « نكتة الشيء» معنى : السر المقسوم له .أو 
« المحور» . فيكون النبي (ية ) هو سر العالم ونكتته . يقول : 
« والصلاة ة على سر العالم ونكتته » E‏ . السيد الصادق » 


المالج ال ربه ۰ الطارق « المخترق به السبع الطرائق . 
(ف a‏ 


. » انظر تعريفات الجرجاني مادة « نكتة‎ )١( 
. انظر « اللوح المحفوظ»‎ )۲( 


الكل 


النكاح عند ابن عر بي : هو ازدواج شيټين لنتاج ثالث على ای صعيد کان . 
وهو ما یسمیه احیاناً بالتثليث ( انظر تثليث ) . ولذلك تتعدد انواع النكاح 
عنده »بتعدد توجهات النتاج بين کل طرفین . 


يقول : 

١-النكاح‏ = التثليث .النكاح المعنوي = تناسل المعاني = النكاح المعقول : 
« فقام اصل التكوين على التثليث » اى من الثلاثة من الجانبين : من جانب الحق 
ومن جانب الخلق . ثم سرى ذلك في ايجاد المعاني بالادلة . . . وهو ان يركب 
الناظر دليله من مقدمتین › كل مقدمة تحوى على مفردين > فتكون : اأربعة » 
واحد من هذه الاربعة يتكرر في المقدمتين » لترتبط احداهم| بالاخرى»كالنكاح . 
فتكون ثلاثة لا غير لتكرار الواحد فيهيا ...1( فصوص )۱۱١/۱‏ . 
» مالم يصح وجود العين الحادث المعرض للحوادث الا بوجود الاثتين والثالث 7 
وذلك بتركيب المقدمات »› لظهور المولدات بنکاح محسوس ومعقول > على وجه 

۰4 


وشرط معقول ومنقول . . . ) (ف-٤/٤۴۳)‏ . 
« . . . هوالذي يصوركم في الارحام كيف يشاء » فمن الارحام مايكون خيالا » 
فيصور فيه المتخیلات کیف یشاء » عن نکاح معنوی » وحمل معنوې » یفتح الله 
فی ذلك الرحم [ =الخيال] المعاني »في اي صورة ما شاء رکبها « فيريك الاسلام 
فيه والقرآن : سمنا وعسلا . .. ) (ف )٥٩۸/۳-‏ . 
» . . . وهو التناسل الذى يكون في العلوم » بمنزلة التناسال الذي يكون في النبات 
والحيوان » وهذا هو : تناسل المعاني » ومذا قبلت المعاني الصور الجسدية لان 
الاجسام : محل التوالد . . . » (ف-۹۷/۲) . 
» وقال تعالٰی . . . « يولج الليل فى النهار ويولج النهار في الليل » ]٠۴/۴١[‏ فجعله 
نکاحاً معنویاً لا كانت الاشياء تتولد فيهما معاً »> واد هذا العنی بقوله : « يغثى 
الليل النهار » [4/۷] من قوله : « فلا تغشاها حملت حملا خحفيفا » [۷/ ۸۹4] فاراد 
النكاح » فان » . ( كتاب ايام الشأن ص ۷) . 
۲ النكاح الطبيعي 
« ..واما النكاح الطبيعي فهو » ما تطلبه هذه الارواح الجزئية ٤‏ المدبرة ممذه 
الصور » من اجةاع الصورتين الطبيعيتين بالالتحام وبالابتناء السمى في عالم 
الحس : نكاحا» فيتولد عن هذا النكاح آمشال الزوجين فى كل حيوان 
ونبات . .. ) ( ف )۵۱٩/۳‏ . 
« واما ما يتولد من النكاح الطبيعي في الشجر »› فهو ما يعطيه من الثمر » عند 
هذا ا لحمل . وصورة وقع نكاح الاشجار : زمان جري الماء في الحود . . . » 
( ف 9۱۷/۳۴) . 
۴-النكاح الانهي : التناسل الالمي 

« . . . فأما المي [النكاح] فهو : توجه الحق على الممكن في حضرة الامكان 
بالارادة الحبية [احببت ان اعرف الحديث] ليكون معها الابتهاج . . . » 

(ف-۔ )01٩/۴‏ . 
» .. . فاما العالم : نتيجة » والنتيجة لا تكون الا عن مقدمتين . . . وهذا هو : 
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التناسل الاي » ومذا أوجده على الصورة » كوجود الابن على صورة الاب » 
من كل جنس من المخلوقات . . » (ف۴/١١٠)‏ . 
» . . . ولا ظهر العالم الا عن هذا التوجه الاهي > على شيئية أعيان الممكنات »› 
بطریق المحبة 8 للكال الوجودي فى الاعيان ڃ والمعارف »> وهي حال تشبه 2 
النكاح (IW)...‏ . 

٤‏ - النكاح الغيبي = نكاح المعائي 
« فنزل النكاح الغيبي وهو : نكاح المعاني والارواح > ويختص هذا المنزل علم 
التجلي الاي . . . » (ف-۹/۲١٠)‏ . 


4- ھر 


يتحول كل شيء ف عالم ابن عربي الى : صفة .أو جمعية صقات .عبر به الى 
الرمز. فإذا عالمه عالم رموز. .. عالم صفاتي . النهر مثلا ليس عنده جرد ماء 
جار »بل يحلل اجزاء هذه الصورة ثم ينظر فى كل جزء ( الحاء - الجريان ) على 
حدة ... يستنبط صفات الجزء .ثم يؤلف صورة جديدة ثل : جعية صفات 
اجزائها وسنحاول ان نحصر نصوص ابن عربي فى « النهر » بصفتين : 


KHK 

# امكانية الشرب المتمثلة فى مياه النهر أعطت هذا المصطلح بُعدا لا متناهي 
الاجزاء . تحذه طبيعة الانسان فقط . اذا كل ما للائسان فيه نصيب من : علم 
أو عمل .هو : نهر . فهو مشرب الانسان العلمي والعملى من خير أو شر . 
وكان ابن عربي في ذلك منسج)أ مع الرؤية القرآنية في قوله تعالى : « وسخر 
لکم الانہار » ( ۳۲/۱٤‏ ) تسخیرا مطلقا حد وده الانسان .على حن جاء تسخيره 
للبحر مقيدا . فالنهر مرتبط بالطبيعة الانسانية .ومشرب ها . وما يؤكد هذا 
ان الجنة فيها « انهار » ولا بحار . 


HHR 


# جريان النهر فلا بسك ماؤه . اعطت النهر طاقة الفصل عن الانسان .وعدم 
قابلية الاحتواء . فالانسان يأآخذ نصيبه من « النهر » ولا متلكه . 
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وهكذا تتكائر مفردات ابن عربي ف النهر" ,فالدنيا : « نهر » رى نحو 
الآخرة .. . و« نهر الدنيا » : ملذاتها العابرة . . . وهكذا. 


انظر فى هذا المعجم 

نهر الحياة نهر الحاء 
- نہر البلوى سانير اللبن 
- نهر العسل نهر الخمر 


- نهر القرآن = نهر محمد (ية ) 


(۱) یراجع بشأن «نهر» . 
- الفتوحات : - ج ۲ ص ۲۷4 ( اربعة النهار ) » 
ص ٠٥١‏ ( انهار الجنة ) . 
- ج ۳ ص ۳٤۲‏ ( نہران ظاهران ونهران باطنان ) 
- ج ٤‏ ص ۳٠۳‏ ( النهر ) 


ص ۴۷٤‏ ( النهر ) 
ص ۴۸۰ ( جنات ونر ) 


ص ۴۹۷ ( علم الاسرار فی الانہار ) 
مشاهد الاسرار ق ۷ه ( اشهدني الحق الاغهار ) 
- المقنع في ايضاح السهل الممتنع ق ٠١١‏ ( النهر الاعظم ) . 


١‏ الک لوی 


«نهر البلوى»: هو التعرض للفتنة والاختبار . لكأنما الابتلاء بالنعمة 
والنقمة : فتنة جارية ف البشو . 


يقول : 

« ...وما اوتینا من العلم الا قليلا » لما جرى نهر البلوى” بين العدوتين : 

الدنيا والقصوى » وكان الاضطر اوفع الابتلاء والاختبار » کك| كان الظماً اخشرَ 

الانسان بالماء ... ومن الماء جعل الله كل شيء حي » ( ف )٠١۱/٤-‏ . 
¥ 


«وقال جعلنا ما على الأرض زينة 
لبلوهم فانظر للنفسك ما تسعى 

فهذا وجدد الامتحان فكن فتى 
فا فيه إلا متلا وبلية 
فخذ بالتقاعقلا » وعاص اهسوى طبع » 
(شجون المشجسون ١١ب‏ ) 


انظر « نهر » 


)١(‏ کا یراجع بشأن نر البلوی 
الفتوحآت ج ۲ ص ۳۹١‏ ( الدنيا = حل الاختبار » الدعوى والامتحان ) 
ص ٤٥‏ ( البلاء الفتنة ) 
(۲) اشارة الى الأية[ ۳٠/۲۱‏ ] 


۹-_-_- رای ا 


« نهر الحياة » عبارة رمزية يطلقها ابن عر بي من باب التمثيل الوجودي 
ليصور تنزيلا « لجبريل » وسول اله الى الانبياء . فجبريل لاينزل الا على قلوب 
الانبياء . وحيث ان الاولياء: علومهم من مشكاة النبوة . فلا بد من ان تكون 
الملائكة التي تتنزل على قلوہم .ادنی ف المرتبة الوجودية من جبريل مع انها 
منه . لذالك يصور ابن عربي ذلك فيرى : ان الله جعل لجبريل كل يوم غمسة في 
نهر الحياة [المحيي] » وعندما بخرج من غمسته ينتفض كالطائر » فتتناثر قطرات 
ماء نهر الحياة خالقة ملاتكة ۷١‏ الف ملك] ء تتنزل على قلب المؤمن [ = البيت 
المعمور] . يقول : 
« وهؤلاء الملائكة بخلقهم الله في كل يوم » فى نهر الخحياة من القطرات التي تقطر 
من انتفاض جبريل » لأن الله قد جعل له فى كل يوم غمسة في نهر الحياة . . . « 


. )٤٤۳/۲ (ف-‎ 


«. . . وهم ملائكة قد خلقهم الله من قطرات ماء نهر الخحياة » فان جبریل عليه 
VY‏ 


السلام ينغمس في نهر الحياة » كل يوم غمسة . فیخرج منه وینتفض » ک| 
ينتفض الطاثر ء فيقطر منه في ذلك الانتفاض سبعون الف قطرة » ينلتق الله في 
كل قطرة ملكا كما بخلق الانسان من الاء في الرحم . فيخلق سبعين الف ملك 
من تلك السبعين الف قطرة » بسبعين الف ملك الذين يدخلون البيت 
المعمور . .. )(ف-۲۹/۳) . 


(1) فى اللغقهف القرآن : انظر «نهر» . 
™( يراجع بشأن نہر الحياة : 
- الفتوحات ج ۲ ص ۱۷١‏ ر قطرات ماء نهر الخحياة) 
ص ٠٥۳‏ [قطرات ماء نهر الياة] 
ج ۳ ص ۳۲ ( نہر الحیاة )»ص ۳۲۱ ( قطرات ماء نهر الحياة) . 


ي س 
۲- لیر 
س I‏ 
« نهر الخمر ) : احد نهار الجنة الاربعة [ خر -لبن - عسل -ماء] وهو مؤلف 
من لفظين : 
١-نهر‏ : العلم الذى يأخذ الانسان منه نصیبه دون احتواء ( انظر « نہر ») . 
۲-الخمر : استفاد ابن عر بي من تأثیر الخمر فی الانسان .من حیث انہا تېدٌل حال 
شار ہا »فجعلها اشارة الى : الاحوال . 
اذن : 
نهر الخمر : علم الاحوال المحؤثر فى ذائقه 
يقول : 
٠. «‏ .وانجار من خر » للة للشاربين . وهو : علم الاحوال ‏ وهذا يكون لن 
قام به الطرب والالتذاذ . . . 4( ف 46/۲( . 


انظر « نهر » . 


V€ 


۴ َالدا 


ي 
الدنيا عند ابن عربي ليست دار قرار : هي نهر يجري الى الآخرة . ومن 
ناحية ثانية فلذاتها عابرة » تبعدك عن مشاهدة الحق » هذا ان كانت [الملذات] 
ضمن داثرة الشرع »فما بالك ان كانت حرمة ؟ ! 
يقول : 
» . . . فاعبر ولا تعمر فان الدنيا نهر وبحر » ويحكم فيها مد وجزر › والانسان 
على خہرها : جسر » ومن ذلك سر المقامة والکرامة » (ف-٤/۳۴۸)‏ . 
« فان تعر ض لك نہر الدنیا » فان لم تشرب فأنت على اسنى مذهب . فإن شربت 
ولا بد فلا تزد على غرفة . . . » ( اشارات القرآن ۲ه أ) . 


انظر « نهر » 
‰- ن الان 


مرادف : نهر محمد (بة ) . 

نهر القرآن اشارة الى : علوم القرآن .التي يأخذ الانسان منها نصيبه › 
د اي کلیاً . فكل ازداد الانسان على بالقرآن تفتحت في 
القرآن آفاق لا متناهية . 


ولكن من ناحية اخرى »عند,ابن عر بي النبي محمد ( ) هو : القرآن . 
وعلم النبي لا بحيط به الانسان .ولايتحقق فيه كلياً. بل كل) علم من العلوم 
المحمدية شيناً تفتحت فى الشخصية المحمدية »وكينونتهاآفاق لا متناهية . فلم 
يحط بالقرآن الا محمد رة ) .لذلك نهر القرآن = نهر محمد (4 ) . 


وهو للآخرین من البشر « نہر » یشربون مته دون امتلاکه . 
يقول : 
» . . .فاشرع في نهر القرآن > تفز بكل سبيل للسعادة » فانه نهر حمدية الذي 
صحت له النبوة ودم بين الماء والطين . . . » (ف-۲/٠۲۸)‏ . 


1¥e 


- الاک 
« نهر اللبن » :احد اهار الجنةالاربعة [لبن -ماء -عسل ‏ جر] . مؤلفة من 
لفظين : 


. )» نہر : العلم الذي يأخذ الانسان منه نصيبه دون احتواء ( انظر د نهر‎ ١ 


۲ اللبن : مصطلح حديثي يستفيد ابن عربي من ايجحاءاته العلمية فيجعله 
رمزا للاسرار . 


يقول : 
« ونر اللبن وهو : علم الاسرار . . . » (ف- 461/۲ ) . 
انظر « نهر » . 


نپ العل 


« نهر العسل » :احد انار الجنة الاربعة[عسل .ماء .لبن خر] .وهو مؤلف 
من لفظين : 
-١‏ نهر : العلم الذى يأخذ الانسان منه نصيبه دون احتواء ( انظر « نهر ») . 
۲- العسل : على الارجح ان ابن عربي ربط العسل بالنحل بالوحي ‏ متأثراً في 
ذلك بالآية : « واوحى ربك الى النحل » ]1۸/1١[‏ .ومن جهة ثانية 
النحل يعطي : « العسل » , فأخذ العسل ايحاء الوحي . 
اذا : 
نهر العسل = علم الوحي 
يقول : 


» ...ونر العسل وهو : علم الوحي على ضروبه > وهذا تصعق اللائكة عندما 
تسمع الوحي > کا یسکر شارب الخمر . . . (ف- 461/۲ ) . 
انظر « نهر » . 


¥ 


u 


۷ _- ا اء 


کک 
« نهر الماء » : احد انار الجنة الاربعة [ماء - لبن - عسل -خر] . 
« نهر الماء » عبارة من لفظين .ما مقصود ابن عربي من كل منها ؟ . 
-١‏ نهر : العلم الذى يآخذ الانسان منه نصيبه دون احتواء ( انظر « نهر )٩‏ . 
٣‏ الماء : الماء هو دائ) رمز الحياة عند ابن عربي بدليل الآية, وجعلنا من الحاء 
کل شيء حي [٩‏ ۲۱/ ۳۰ ] . 
اذن نهر الماء هو : علم الحياة . 
يقول : 
« . . .قد علم كل اناس مشربيم » النهر الواحد : نهر الماء » الذي هو غير 
آسن . يقول غير متغير وهو : علم الحياة . . . » (ف-41/۲٤4) ٠‏ 


انظر « نہر » 


. ]۱٩/4۷[ » اشارة الى الآية : « مثل الجنة التي وعد اتقون فيها انار من ماء غير آسن‎ )١( 


د 


۸ تهھار 


انظر « ليل › 


کک 


۹- الئيابة 


اخذت النيابة عند ابن عربي مضمون الخلافة نفسه » حتى ان ابن عريي 
يستعملها على الترادف الكامل .ويقرعها الى مصطلحات متقابلة بماثلة : 
نائب حق = خليقة عن الله 
تاب عن الحق = خليغة الخليفة من عند الله 
1W‏ 


نائب من وراء حجاب = الخليفة الظاهر [الخلافة الظاهرة] 
نيابة الحق عن العبد = خلافة الحق عن العبد »استخلاف العبد ربه . 
انظر « خلافة » . 


اما بخصوص نصوص ابن عربي التي تثيت هذه الماثلة فنرجسع اليها فما يلي لمن اراد 
الاستزادة : 


- الفتوحات ج ۲ ص ۷۸ ( نائب الحق = القطب) 
ص ۱۲۹ ( ناتب الحق : الظاهر بصورته ) 
ص (٠٠١‏ الشيوخ : نواب الحق .الورثة ) 
ص ٩۰٩‏ ( نواب احق فی عباده) 
- الفتوحات ج ۳ ص (۲۲١‏ النيابة عن الله ونيابة الحق عن العبد ) 
ص ٤۱۷‏ ( خلفاء ونواب ) . 
-القتوحات ج ٤‏ ص ۳ ( ناتب من وراء حجاب) 
ص ۲۷ ( نائب عن الحق - خلفاء الخليفة من عند اله . 
ص ۱4 ( نائب الحق ) . 
ص ۳۰۲ ( نواب الحق ) . 
- رسالة لا يعول ص ۱١‏ ( النيابة عن الحق ) . 


۰- تاشالحق 


انظر « نيابة » 
۹- نياب الکیعن الع 
انظر « نيابة » 


۲ -- ناعن الق 


انظر « نيابة » 


1°۸4 


ا 
انظر « نيابة » 


س 


‰- تائ ارهن 
ا کا س 
نائب الر حن هو : معلم القران .من حيث انه ناب عنه تعالى في تعليم 
القران . 
قول : 


« وعلّم القرآن » تكن نائب الرحن » فإن الرحن علم القرآن » خلق الانسان 
علمه البيان“ وهو القرآن (CENE)...‏ . 


] ٤/٠٥ اشارة الى الآية إ:‎ )١( 


٥‏ _ لواٹ جمد کا 


ا 

الانبياء والرسل جيعا هم : نواب محمد . من حيث انه مبعوث الى الناس 
كافة . فکل نبي ناب عنه فی زمن من الازمان . وعندما ظهر بنفسه لم يبق لغیره 
حكم [انظر « وراثة »] . 


يقول : 
N E‏ 
. . فستر عن الانبياء عليهم السلام في الدنيا كونمم : : نوابا عن رسول الله 
» وكشف مم عن ذلك في الآخحرة . اذقال : انا سيد الناس يوم القيامة › 
فيشفع فيهم ار (WAH)...‏ . 
°7۹ 


والملاحظ ان کون الانبياء جيعاً : نواب محمد . يتداخل بشكل رئيس مع 
كونه عليه الصلاة والسلام : « ابو الورثة » . فكل شرع وكل علم انما هو : ميراث 


يقول : 

« ...فمحمدية : ابو الورثة [انظر « ابو الورثة »] » من آدم الى خاتم الامر 
من الورثة > فكل شرع ظهر وکل علم انما هو : میراث حمدې » فی کل زمان 
ورسول . ونبي من آدم الى يوم القيامة . . . فظهر حكم الكل في الصورة الآدمية 
والصورة المحمدية . . . » ( ف ۷/۴ه٤)‏ . 


ا االو 


نيابة النبوة : هي خلافة [النائب] الرسل بالظهور بصفاتهم [ = الرسسل]: 
من الدعوة على منهجهم . واقامة سياستهم »وما الى ذلك . 


يقول : 

« فنيابة النبوة تكون بالجمع بين الدعوة الى الله سبحانه على مرسوم الرسل › 
وحفظ حدود الله وشرائعه واقامة سياسة الرسل o‏ بين الامم فهي رتبة : 
الخلافة للرسل . . . » ( بلخة الغواص ق ۷ه ) . 


انظر تفصيل ذلك في نيابة » ود نبوة» 
۷ — نون 


ف اللغة : 

« نور» ني اسماء الله تعالی : انور ء قال ابن الاثبر : هو الذي يبص بنوره ذو 

5 ویرشد بوا e‏ > وقیل ٤ Ra‏ م ف 

ET‏ . وي الحكم : : التور والضوء » ایا کان » 8 : هو شعاعه 
NA°‏ 


وسطوعه » والجمع انوار ونیران . عن ثعلب : وقد انار نوراً وانار واستنار ونور . 
الاخبرة عن اللحياني > بمعنى واحد » اى اضاء » ( لسان العرب مادة « نور ») . 
فى القرآن : 

انظر : فى اللغة . 


عند ابن عربي : 


# د النور» اسم من اضماء الله تعالى ب يجعله ابن عربي في رؤيته : 
١‏ - ميدأ انلق .او مبدآ ظهور التعينات . 
x‏ 
۲ د میداً الادراك او العقل الساري في الوجود . 
وعلى هذا يكون الاسم « النور» المنيسط على جيع الموجودات اصل نور 
الوجود ونور الشهود . يقول ابن عربي : 
«١‏ النور» = مبدأ الخلق والظهور = نور الوجود 
کک ا ا 
ا . والله تعالى اخحرجنا من ظلمة العدم » الى نور الوجود > فکنا نورا » باذن 
ریا ٤‏ الى صراط العزيز الحميد > فنقلنا من النور › الى ظلمة الحيرة rs a‏ 
( ف ٤۱۲/۳‏ ) ۰ 
« ...ولولا النور ما ظهر للممكنات عين» قول رسول الله (بة ) في دعائه : 
اللهم اجعل في سمعي نورا ۽ وفي بصرې نورا ¢ وف شعرې نورا » حتی قال 
واجعلني نورا » وهو كذلك [اى = نور] . وانغا طلب مشاهدة ذلك [كونه نورا] 
فی الحس » ( ف ۳۹۲/۴) ۰ 
ر . . . فاذا عمد الانسان الى مرآة قلبه وجلاها بالذکر تلا وة للقرآن»فحصل له من 
ذلك نور » والله نور منبسط على جميع الموجودات يسمى : نور الوجود ٠.٠...‏ أ 
(ف )۲٤۹/۲‏ .۰ 
۲ النور» : ميدأ الادراك = نور الشهود .نور الايان 


۰۸4 


صورة الخيب المجهول . . . » ( فصوص )٠٠۲/١‏ . 
« ...من عرف نفسه عرف ربه » فيعلم انه الح . فيخرج العارف المؤمن الحق 
بولايته » التي اعطاه الله » من ظلمة الغيب » الى تور الشهود . فيشهد ما كان 
غیباً له » فیعطیه کونه مشهوداً . . . ) ( ف 4۷/٤‏ . 
« فلا ری الرسل ذلك » وانه لا يؤمن الا من أنار الله قلبه بنور الايمان : ومتى 
لم ينظر الشخص بذلك الور » المسمى اياناً » فلا ينفع في حقه الامر 
المعجز . . . » ( فصوص )۱۳١/١‏ . 
HHR‏ 
# حيث ان ابن عربي يجعل الاسم « النور » مدآ الوجود والادراك .لذلك كل 
وجود أو خير فهو : نور . لأصله الالمي فى مقابل العدم والشر [ظلمة - اصل 
کوني] . 
يقول : 
« .. .فالوجود : نور » والعدم : ظلمة » فالشر : عدم » ونحن فى الوجود : 
فنحن في الخير » وان مرضنا فانا نصح » فان الاصل جابر» وهو : النور. 
وهكذا صفة كل نور انما جاء ليظهر ما طلع عليه فلا تدركه الاشياء الا بك 
[ = الممكن = ظل وليس ظلمة ] » ( ف ۸۹/۲ . 
« ما تری جسماً قط خلقه الله » وبقي على اصل خلقته » مستقباً قط . ما یکون 
ابداً الا ماثلاً للاستدارة » لا من جماد » ولا من نبات » ولا من حیوان » ولا 
سماء » ولا ارض » ولا جبل » ولا ورق » ولا حجر » وسبب ذلك : میله الى 
اصله . وهو النور . . . » (ف-۷/۲٤٦)‏ . 
« والروح : نور » وا سي لطبيعة : ظلمة » رف )۴٠١/۲‏ , 
« . . .وما الظلمة والنور اللذان عنهما الظل والضياء ؟ قلنا : النور كل وارد المي 
[ = نور] ينفر الكون [ = ظلمة] عن الظلمة . . . » رف ۴٠/۲‏ . 


KK# 


# الاتسان في فكر ابن عربي قتع بمكانة خاصة . فهو صورة للحضرتين : الالهية 
1۸۲ 


والكونية .لذلك جع في ذاته صفة الحضرتين فهو : نور وظلمة .اوهو : التور 
الممتزج . 
« . . . فأفاده التجلي علا . با رآه » لا عل بانه هو الذي اعطاه الوجود . فلا 
انصبغ بالنور » التفت الى اليسار . فرأى العدم » فتحققه » فاذا هو ينبعث 
منه » كالظل النبعث من الشخص ب اذا قابله النور . فقال : ما هذا ؟ فقال له 
النور من الحانب الاين : هذا هو انت » فلو كنت انت النور » لا ظهر للظل 
عين . فأنا النور » وانا مُذهبه » ونورك الذي انت عليه » انما هومن حيث ما 
يواجهني من ذاتك » ذلك لتعلم انك لست انا. فأنا: النور بلا ظل » وانت 
النور الممتزج لإمكانك . فان يبت الي » قبلتك . وان نسبت الى العدم » 
َلك » فأنت : بين الوجود والعدم . . . » (ف-۲/٣۳) ٠‏ 
HR‏ 

استفاد ابن عربي من اسم « النور» واهمیته . صورتان تخدمان فکرته في 
الوجود الواحد . فالوجود الحقيقي واحد يتكشثر فى صور الممكنات كا ان : 
النور واحد يتكثر فى الظلال والنور لا لون له يتكشر بالزجاج الملون . 

يقول : 

. صورة النور والظلال‎ ١ 
.ف) اندرج نور في نور » وانما هونور واحد » في عين صورة خلق . فانظر‎ . . » 
ما اعجب هذا الاسم [النور] . فالخلق ظلمة » ولا يقف للنور » فانه يتفرها ء‎ 
.)۳۹/٤ف()‎ ... والظلمة لا ترى النور » وماثم نور › الا نور احق‎ 
وكذلك اعيان الممكنات » ليست نيرة » لاما معدومة » وان اتصفت بالثبوت‎ « 
ظل] » لكن لم تتصف بالوجود » اذ الوجود نور . . . فإن الظلال لا يكون‎ = [ 
٠ )٠۴-۱۰۲/۱ ها عین بعدم النور » ( فصوص‎ 

۲ صورة النور والزجاجح 
و فالحتق بالنسبة الى ظل حاص صغير وكبير » وصاف واصفى » كالنور بالنسبة 
الى حجابه عن الناظر في الزجاج » يتلون بتلونه » وفى نفس الامر لا لون له » 

۰ ) ۱٩۴/۱ فصوص‎ ( 


HH# 


AF 


٭ يستعمل ابن عربي لفظ« نور » .جمعها « انوار » .فی سياق مَعْر ق انسجاماً مع 
اعتباره الاسم « النور» : ميدأ الادراك »فتكون « الانوار» هنا معنى : 
«الحقائق » . يقول : 
« اعلم ان التجلي عند القوم : ما ينكشف للقلوب » من انوار الغخيوب . وهو على 
مقامات ختلفة » فمنها : ما يتعلق بانوار المعاني المجردة عن المواد » من المعارف 
والاسرار . ومنها : ما يتعلق بانوار الانوار . ومنها : ما يتعلق بانوار الارواح » وهم 
الملائكة . ومنها » ما يتعلق بأنوار الرياح » ومنها : ما يتعلق بانوار الطبيعة » 
ومنها : ما يتعلق بانوار الاسماء » ومنها : ما يتعلق بأنوار المولدات » والامهات › 
والعلل » والاسباب على مراتبها » فكل نور من هذه الانوار » اذا طلع من افق » 
ووافق عين البصيرة » سالا من العمى » والغش › والصدع > والرمد » وافات 
الاعين » كشف بكل نور » ما انبسط عليه . . » ( ف )4۸٥/۲‏ . 


HHR 


# « النور » مبدأالخلق والادراك »هو فى الامر نفسه : يقني .ولا ادراك فيه .بل 
يدرك الانسان فى الضياء . 
١-النور‏ مبدأالخلق : يفني : 
«اذا بدت سبحات الوجه فاستتر“ فالنور يذهب بالاعيان والاٹر“ 
وانظر الى من وراء الور مستترا"“ ترى الضيا“ فامعن فيه بالبصر 
وقل لقل کا عنه شاهل و شن ردك 2 لذة النظر n‏ 
( الىديوان 4۲ ) 


۲-النور مبدأ الادراك : لاتری فيه غيره . 
« فقال [الحق] لي [العبد] : رأيت ما أشد ظلام هذا النور» احرج يدك فلن 
تراها » فأحرجت يدي فا رأیتها . فقال لی : هذا نوری لا تری فيه غير نفسه » 
(مشاهد الاسرار ق ۴۹) . 

HHR 
عودنا الشيخ الاكبر . لغة تجر بة صوفية تقرب من حدود النظريات . لذلك‎ # 
عندما يكشف لناعن وجه تجربته الصوفية الخاصة نتلمس فيه نبضاً .سبق ان‎ 
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احسسناه عند النفر ي . وابن الفارض .. لغة وجدان من داخل التجربة ٠‏ 
حیث لا نری الا عابداً ومعبودا » عاشقاً ومعشوقاً . ولا وجود للقاریء ء 
وهو الذى لا يغيب تقريباً ف كتب الشيخ الاكبر . 
والنص الذى سنورده فما يلي يجمع : لغة النفري فى « مواقفه » من ناحية . 
وتدرج الكلام وصولا الى لسان الحقيقة المحمدية الذى نجده فی « تائية » ابن 
الفارض من ناحية ثانية . 
المخاطباًف هذا النص يتلون متدرجا مع خطاب الحق .يتكشف بعد كل مقطع 
خطاب » وجه له [للمخاطب - العارف] ونسبة . فكأن خطاب الحق هو لوجوه 
ونسب هذا العبد العارف »الذي نلاحظمن حركة التدرج الصاعدة الجامعة 
انه : محمدى المقام وهذا يذكرنا بابن الفارض في تائيته حيث يتكلم احيانا 
بلسان الحضرة المحمدية . ونستدل على تلون المخاطبا من قوله في بدء 
النص : «الآن انت انت» . ولم ننقل النص .الا لابراز عميق تجربة الشيخ 
الاكبر الصوفية وامتلاكه اللغة امتلاكا استطاع معه ان يعبر بمفردى : النور 
والظلمة .عن د المحقام المحمدى » الجامع للمقامات [ = الملاحظ اجا تبدأ عند 
كل « ثم » من النص ] . 
يقول : 
« ...ثم قال لي : الآن انت » انت » ثم قال لي :رى ما أحسن هذه الظلمة : 
وما أشد ضؤها » وما أسطع نورها . هذه الظلمة مطلع الانوار“ > ومنبع عیون 
الاسرار › وعنصر المواد . من هذه الظلمة اوجدك واليها أردك ولست اخحرجك 
منها“ .ثم فتح لي قدر سم ,اغیاط فخرجت عليه فرآیت مہاء ونوراساطعاً فقال 
لی : رأیت ما اشد ظلام هذا النور أخرج يدك فلن تراها فأخرجت يدي فارآيتهاء 
فقال لي : هذا نوري لا تری فيه غير نفسه . ثم قال : ارجع الى ظلمتك فانك 
مبعود عن ابناء جنسك . ثم قال لي : ليس في ظلمة غيرك ولا أوجدت فيها 
سواك . منها اخذتك ... 
ثم قال لي : کل موجود دونك خلقته من نور[ = من وجود] > الأ انت فانكف 
حلوق من الظلمة [ = عدم] » ( مشاهد الاسرار ق ۳۹ ) . 


يلاحظ ق جلة الخطاب الاخير : « شم قال لي ٤‏ کل موجود دونك ...من 
الظلمة».ان المخاطب هنا وصل الى الاتحاد . بمقامه المحمدي . فكان هو 
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المخاطب فيه . لأن النص لا يستقيم الا بنسبته الى الحقيقة المحمدية . فهي 
وحدها خلوقة من عدم [ظلمة]»وكل ما دونا تخلوق من وجود [نور]ءوفى ذلك 
اشارة الى الحديث : اول ما خلق الله نوري ومن نوری خلق كل شيء . 


(۱) فاستتر : حتی لا تحترق . 
() النور يذهب بالاعيان والاثر » لأن النور يفني ضده. والاعيان والاثر ضد الور لاغيا عدم 
وظلمة . 
(۴) اشارة الى ان احق حجابه النور 
(6) النور لا يسمح بادراك غيره اذا كان شديد! » لذلك اتى ابن عربي بالضياء . 
(ه) انظر « شاهد » . 
)١(‏ «فعند ردك » من المشاهدة 
(۷) ان « المشاهدة » ثفني » لذلك العبد لا يلقى فيها لذة . اللذة يلقاها العبد بعد خروجه من 
« المشاهدة » » « بالشاهد » الذى بقي . انظر « مشاهدة » « شاهد» . 
(۸) الانوار هنا يستعملها بالمعنى « الخامس » الذي ورد أعلاه . اى : الحقائق . 
٠ )٩(‏ الظلمة » في هذا النص تقبل ان تفسر : العبودية المحضة في مقابل الالوهية . او العدم في 
مقابل الالوهية [نور] لان الانسان : لا بخرج من عبوديته . التي هي عدمه وامکانه اي ثبوته 
في العدم . 
)۱١(‏ یراجم بشان « نور » عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۲ ص ٠٠١‏ ( النور ) » ٠٠٤‏ ( الور الاعظم ) » ص 4۸۸ ( النور العظيم _ 
الور الاعظم ) » ص ٠۴۲‏ ( النور الشعشعاني ) . 
- الفتوحات ج ۴ ص ۴٠۰‏ ( انوار الاعبال ) » ص ۴٠۷‏ ( نور الشرع ) . 
الفتوحات ج ٤‏ ص 6١‏ ( نور الوجوب _ ظلمة الامكان ) > ص ۲۸۲ ( النور الشيبي ) » 
ص ۳٠۴‏ ( النور الذاتي ۔ الور المجهول) > ص ۳۹۳ ( تور الانوار ) » ص ٠٠۳‏ 
( العقل والايان : نورعلى نور) . 
الفتوحات السفر الخامس فق ١‏ ( نور الكواكب ‏ نورنا الوم )»فق ۳١‏ ( النور ) » فق ٣٣‏ 
( النور- نور ا لجال الاقدس ) » فق ۹۸ ( الصلاة نور ) » فق ۱۹١‏ ( نور في نور ) » 
فق ۲۲۲ ( نور الله ۔ نور على نور ) » فق ۳۴۲ ( نور الشمس - انوار الكواكب - انوار 
العلوم ) » فق ۳۴۴ ( نور الايان ) » فق ٠6١‏ ( نور العزة) . 
- فصوص الحكم ج ۲ ص ٠١٠١‏ ( علاقة النور بالروحي اللطيف ) 
ص ٠٠١‏ ( الحكمة النورية ) 
L3]‏ 


- كيمياء السعادة ق ق ٤‏ -ه ( نور الانوار ) . 
ولا نغفل اهمية الاصول التي اثرت فى رؤية ابن عربي للنور . يراجع بهذا الشأن 
- عفيفي > فصوص الحکم ج ۲ ص (٠١۸‏ اثر الفلسفة الزرادشتية في النور والتشبيهات ) 
ا لحكيم الترمذي : كتاب بيان الفرق . ص ۸۷ 
5 لحكيم الترمذي : كتاب الرياضة ص ٤١‏ 
الحكيم الترمذى : ختم الاولياء ص ٠١١‏ 
الخزالي » مشکاة الانوار ص ٤۴ ١ ۲۳١۱۹۰۱۰ ۰۱٤۰۷ ٩ ٩‏ 
الخزالي » رسالة معراج السالكين ص ٠١١‏ 
- روز هان بقلي » مجلة المشرق ص ۳۹۰ 
- أبن سبعين وفلسفة الصوفية ›» التفتا زاني ص ۷۹ 
نيكلسون » في التصوف الاسلامي ص ٠١١‏ 
- زکي نجیب مود . المعقول واللامعقول ص ۲١‏ 


۸- لورالایمّان 


انظر « نور » المعنى الاول 


۹- التو را لاخ 


النور الاخضر : هو الصديقية . 


انظر « صدق » 


° --~- دورزالشهود 


انظر « نور » المعنى الاول 


°A¥ 


۹- لور مر ¥ 


انظر « الحقيقة المحمدية » 


۲- الوزام 


انظر « نور » المعنى الثالث 


۴ - ئوزالۇجۇد 


انظر « نور » المعنى الاول 


‰4-التار 


فى اللغة : 
« النون والواو والراء اصل صحيح يدل على اضاءة واضطراب وقلة ثبات › 
منه النور والنار ... » ( معجم مقاييس اللغة . مادة نور ) . 
فى القرآن : ٠‏ 
النار قى القرآن : منزل الآخرة للاشقياء الظالين .نار حقيقية وقودها 
الناس والحجارة . ها دركات قى مقابل درجات الجنة - خلق منها ابليس . 
() « لأ يستوى اصحاب النار واصحاب الحنة » )۲٠/0۹(‏ . 
« ومأواهم النار وبئس منوى الظالين » ( 1۹/۳( . 
« فاتقوا النار التي وقودها الناس وا لحجارة » )۲٤/۲(‏ . 
« ان المنافقين في الدرك الاسفل من النار » )٠٤١/٤(‏ . 
(ب) « قال انا خير منه خلقني من نار وخلقته من طین » (۱۳/۷) . 
1°AA‏ 
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عند ابن عر بې : 


النار هي احد منزلي الاخرة [منزل الاشقياء] فى مقابل الجنة وطريقها . وهي 
نار اعمال الانسان الظاهرة والباطنة .او معنى آخر هي نتيجة اعمال وليست 
ابتداء من الله ولا میراٹا كالجنة - وهي دار الغضب ها مائة درك . 
يقول ابن عر بي : 
«) « ولیس فی النار : نار میراٹ ولا نار اختصاص واغا ثم نار اعمال Es‏ 
(ف )٤٤/۳‏ . 
« والنار موجودة من العظمة»والحنة موجودة من الكرم » . ( فتوحات )۷١/١‏ . 
« واما من يدخلها [النار] وروداً عارضاً لكونہا طريقا الى دار الجنان فهسم 
الذين يتبرمون بها . . . كا ان الذين هم اهلها في اول دخوهم فيها 
يتألون . . . حتى اذا انتهى الحد فيهم اقاموا فيها بالاهلية لا با جزاء » 
فعادت النار عليهم نعيا » فلو عرضوا عند ذلك على الجنة لتألوا لذلك 
العرض”' . . . » ( فتوحات )۱١١/٤‏ . 
« وان لم بخرج [صاحب الكبيرة] من النار لاما موطنه ومنهاخلق »حتى لو احرج 
منها في ا مآل لتضرر, فله فيها نعيم مقيم لا يشعر به الا العلماء بالل" ...» 
( فتوحات ۱۳۷/٤‏ ) . 
نلاحظان الفكرة نفسها ټتكر ر عند ابن عربي : فلا يدوم شقاء اهل النار 
ف النار وعذايم »بل سرعان ما يتحول بالرحة الى : نعيم مقيم .دون ان بخرجوا 
من النار“ . 
™( 
«فاللار منك وبالاع)ل توقدها کا بصالحهاا“ في الحال تطفيها“ 
التار... وهي دار الخضب قال فيضع الجبار فيها قدمه ¢ فتقول :قط قط. ! 
ای قد امتلأت وليست تلك القدم الا غضب الله » فاذا وضعه فيها امتلأات 
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فاا دار الغضب» واتصف الحق بالرحة الواسعة فوسعت رحته جهنم با 
ملأها به من غضبه . . فهي ملتذة با اختزنته ورحم الله من'فيهاء اعني في 
النار . . . فيجعل نمم .. . نعيا فيها . . . » ( ف ۳۸۹/۲) . 

« ودرجات الحنة مائة درجة لكل درجة رحمة » وللنار ماثة درك في کل درك 
رحة مبطونةءتظهر لمن هو في ذلك الدرك بعد حين . . . )(فتوحات 6۸/6 ) . 


H#K# 


ان النار تنحصر فى انبا : نار اعمال , وبا ان اعمال الانسان تنقسم : ظاهرة 
وباطنة .كذلك جزاء تلك الاعمال [النار] ينقسم ظاهراً وباطناً ؛ « وتار الله » : 
نار ممثلة نتيجة اعمال معنوية باطنة . و« نار جهنم » :نار شب نتيجة اعمال 
حسية ظاهرة - ونار الله : هي وجود الانسان .من حيث انها نار معنوية تظهر 
ف باطن الانسان ء نتيجة اعماله الباطنة من كفر ونفاق . . 

يقول ابن عربي : 
« النار ناران : نار الله واللهب والدار داران : دار الفوز والعطب . 
اعلم ... ان النار جاء مها الحتق مطلقة مثل قوله تعالى ‏ « النار» بالالف 
واللام . . . i sl SOG:‏ > مثل قوله : « نار الله 
الموقدة » ]٠/٠٠4[‏ ونار . . . مثل قوله حم « نار جهنم ) ]1٠۹/4[‏ . .. والعبد 
منشاً النارين فى الحالين EEE‏ 

. ) ۴۸١-۳۸١/۴ فتوحات‎ ( 

« فنار جهنم هما نضج الجلود وحرق الأاجسام > ونار الله نار مثلة مجسدة لاما نتائج 
اعمال معنوية باطنة . ونار جهنم نتائج اعمال حسية ظاهرة » ليجمع لمن هذه 
صفته بین العذابین . . . » ( فتوحات ۴۳۸۷/۴ ) . 


«فنار الله ليس سوى وجودى ونار جهنم ذات الوقود» 
( فتوحات ۴۸۹/۴ ) 

و نار الله الموقدة التي تطلع على الافئدة » ( ٦/٠٤‏ ) والافثدة : باطن الانسان فهي 

تظهر فی فؤاد الانسان . . . [وهي] النار الباطنة . . . » ( فتوحات )۳۸١/۳‏ . 


« والتار انما تطلب من الانسان من لم تظهر عليه صورة حق»بمن ظاهر وباطن : 
1°۹۰ 


فالعلم للباطن كالعمل للظاهر » وا جهل للباطن كترك الواجب للظاهر . وهنا 
یتبین للانسان مراتب واسباب المؤاخحذات الاهية أعباده ف الدار الآخحرة « 
( فتوحات ۴۸۷/۴ ) . 


وهکذایری اېن عربي ان سبب المؤاخذات الاهية فى الآخرة اعمال الانسان 

فى الدنيا : الظاهرة والباطنة ‏ الاعمال الظاهرة ها نار جهنم وهي نار نهب . 
والاعمال الباطنة مثل العلم والجهل والكفر وغيره ها نار اله وهي نار ممثلة من 
جنس الاعمال التي استحقتها . وك| ان الأعمال الظاهرة تنتج عن الاعم|ال الباطنة 
[العلم والجهل] كذلك تنتج نار جهنم عن تار الله َ 
يقول ابن عر بي : 

« وعن . . . النار الباطنة ظهرت النار الظاهرة والعبد منشأ النارين فى 

الخحالین . . . » ( فتوحات ۳۸٥/۳‏ -۳۸۹) . 


)0( راجع « جنة ميراث » و« جنة اختصاص » 

(۳) راجع الموضوع نفسة الفتوحات ج ۲ ص ۲١۱‏ 

(۳) يقول ابن عربي : « . . . فانقلب فريق السعادة الى الحنة وفريق الشقاوة الى النار الذين هم 
اهلهاءان يدخلوا الحنة فا استطاعوا ويجر ون الى النار جر الحديد الى المغناطيس . . . واخبرنا 
ثقاة ان ببلاد اليمن طائفة يسمون اولاد عيسى اذا عاينوا الضبع لا يالكون أن يرموا انفسهم 
عليه حتى بأكلهم . ورآيت انا واحدا من صلحائهم » وهو انزعاج يقتضيه طبعهم المناسب 
للمنجذب اليه كذلك إصحاب النار » ( نسخة الحق . ورقة ۴١‏ آ) . 

)4( راجع « جهنم » و« عذاب ) . 

(ه) بصالح الاعال . 

)٠(‏ تطفي النار 


SH)‏ الهبَاءِ 


فى اللغة : 
» اهاء والباء والحرف المعتل : كلمة تدل على غْبرة ورفة فيها ا واهَبًاء : 
قاق الراب . . . والشيء المنبثٌ الذى تراه فى ضوء الشمس : هباء» 
( معجم مقاييس اللخة مادة « هبو» ) . 


قى القرآن : 
ورد « الحهباء » قى القران فى موضعين . وبالمعنى اللغوي السابق : 

« وقدمنا إلى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثورا )۲۳/۲۰ ) . 
عند ابن عر بي 
٠‏ ياء : هو المادة المحدثة التي خلق اله فيها صور العالم فهي الجوهسر 
المظلم الذي قبل صور أجسام العالم . وهي ما يسميها الفلاسفة : الميولى [في 
مقابل « الصورة »] . تختلف في ماديتها عن الجسم الكل الموجود المتعين ف انبا 
غير متعينة . جوهر يقبل المعاني . 
يقول : 

١‏ الحباء : مادة صور اجسام العالم 


« . . .لاء الذي فتح [اللهء انظره فتح »] فيه صور اجسام العالم المنفعل عن 
الزمردة الخضراء [فلتراجم] » ( ف )۱١١/۴‏ . 
« واعلى ما يشبهها [البحار] من الملحدثات الباء » الذى خلق [الله] فيه صور 
العالم » (ف١/۷۸)‏ . 
« ...وأصل الخلوة في العالم الخلاء الذي ملأه العالم » فأول شيء ملأه : 
اهباء » وهو جوهر مظلم ملا الخلاء بذاته » ثم تجلى له الحق باسم اللور» 
فانصبغ به ذلك الجوهر » وزال عنه حكم الظلم وهو العدم » فاتصف بالوجود 
مظهرا لنقسه بذلك النور المنصبغ به » وكان ظهوره به على صورة 
الانسان . .. » (ف؟/١٥٠)‏ . 
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۲ المباء : له التشكل قى الصور ولكن لا يتحول عن كونيته . 

« والجسم القابل للشكل هو : هباء » لأنه الذي يقبل الاشكال لذاته » فيظهر فيه 
کل شکل » ولیس فی الشکل منه شيء » وما هوعین الشکل » . (ف۳۳/۲٤)‏ . 
« واشبه شيء به [باهباء] : الماء والهواء [لقبوما التشكل] » وان كانا من جملة 
صوره المفتوحة [انظر « فتح )] فيه ) (ف )١/١‏ . 

« . . كما ان الباء ما تغيرعن كونه هباء » مع قبوله لجميع الصور › فهي : معان 
فی جوهره . . . ۲ (ف٤/۱۹)‏ . 


٣‏ الباء = الميولي # الجسم الكل 


« ...وفیه علم ما يبدو للمکاشف اذا شاهد اهباء › الذي تسميه الحكاء : 
الميولى » من صور العالم قبل ظهور اعيانها في : الجسم الكل ... » 

( ف ۱۷/۳) . 
« . . . فالطبيعة واهباء اخ واخحت لاب وإحد وأم واحدة » فانكح الطبيعة الهباء ء 


فولد بینها : صورة الجسم الكلي › وهو اول جسم ظهر › فكان الطبيعة : 
اللاب » فان هما الاثر » وكان المباء“ : الام » (ف١/١۱۴)‏ . 


(۱) يراجع بشأن « هباء » عند أبن عربي : 
- الفتوحات ج ۱ ص ۱۱۸ ( بدء الخلق المباء ) > ص ٠۲١‏ ( المباء ) . 
الفتوحات ج ۲ ص ٤۳۳‏ ( اباء : الجسم القابل للشكل ) . 
الفتوحات ج ۴ ص ٤۲١‏ ( الهباء = جوهر اليولى ) » ص ٤٤٤‏ 
(المباء » الميولى » الطبيعة ) . 
الفتوحات السفر الثالث فق 1۳١‏ ( اباء : حدث ) . 
عقلة المستوفز ص ٥١‏ ( اطباء : بحر الطبيعة ) » ص ١ه‏ ( عالم اباء ) . 
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٦‏ - الهباءالطعى _الهباءالضاى 


الهباء من حيث كونه الحادة الحظلمة التي اوجد اله فيها صور العالسم › 
اضحت مرادفا : لمادة . ويضاف اليها الصفة : طبيعي او صناعي . بحسب 
درجة وجود الصور التي قبلتها . فإن قلت الصور الطبيعية فهي : المبا 
الطبيعي . وان قبلت الصور الصناعية فهي : الحباء الصناعي . 


يقول : 

« والجسم القابل للشكل هو هباء لانه الذي يقبل الاشكال لذاتهء فيظهرفيه كل 
شکل ولیس ف الشكل منه شيء وما هو عین‌الشکل» والارکان هباء للمولدات 
وهذا هو اهٰہاء الطبيعيءوالحديد وامثاله هباء لکل ما تصور منه من سكين وسيف 


وسنان وقدوم ومفتاح وکلها صور اشکال ومثل هذایسمی : اهباء الصناعي . چ 
(ف4۳۳/۲) . 


۷- الجر 


ھ 2 ٤‏ 3 ع 
« . . وهجره وإهجورته ودآبه ودیدنه ای دابه وشانه وعادته . 
ae‏ التهذيب 2 هجیری الرجل کلامه ودأبه وشأنه 


. الجوهرى : المجيرء مثال الفسيّق 0 الدأب والعادة ا وف 
E NE‏ : مالو هجیري غیرها »> هي الدأب والعادة والديدن ». 
( لسان العرب » مادة « هجر ») . 


قى القرآن : 
غير وارد . 
عند ابن عربي : 
المجر هو ما يلازمه العبد من الذكر على طريق الاكثار . بلسان الباطسن 


1۰4۷ 


والقلب لا مجرد القول باللسان,بنية الفتح [انظر فتح] 


يقول : 

« اعلم ان الهمجير هو الذى يلازمه العبد من الذكر » كان الذكر ما كان ¢ ولکل 
ذكر نتيجة لا تكون لذكر آخر . . . » ( ف )۸۸/٤‏ . 

« فالهجير هو الكثرة من الذكر دائاً ۾ (رف 4٠/٤‏ . 

. . .فقد افلح من كان هجيره هذه الآية › لأنه لا فائدة للهجير الا ان يفتح 
لصاحبه فيه » فاذا رأیت ذا هجیر لا یفتح له فيه » فاعلم انه صاحب هجیر لسان 
ظاهره لا يوافقه لسان باطنه » ومن هو هذه المثابة فا هو مقصودنا باصحاب 
اهجيرات . . . » ( ف )۱۷۷/٤‏ . 


۸-الیاجسش 
فى اللغة : 


« الهاء والجيم والسين : كلمة واحدة . يقال هجس الشيءٌ في النفس : وقع » 
( معجم مقاييس اللغة مادة « هجس » ) 


عند ابن عربې : 
الهماجس : الخاطر فى النفس . ويطلق احياناً على : الخاطر الاول . وهو 
يسبق النية بالنظر الى العمل . 
يقول : 
» اهاجس یعبرون به [الصوفية] عن : اللخاطر الاول » وهو الخاطر الرباني › 
وھو لا بخطیء ابدا > وقد يسميه سهل [التسترى] : « السبب الأول » و« نقر 
الخاطر » » فاذا تحقق فى النفس سموه : ارادة » فاذا تردد الثالث سمّوه : 
همة » وني الرابعة سموه : عزماً » وعند التوجه الى القلب إن كان خاطر فعل 
۱۹۸ 


سموه : قصداً » ومع الشروع في الفعل سموه : نة » ( الاصطلاحات ۲۸4) . 


« لهم [الصوفية] البحث الشديد » فى النظر في افعالحم » وافعال غيرهم معهم » 
من اجل « النيات » التي بها يتوجهون وإليها ينْسّبون ...... فلهم معرفة : 
« الماجس » و« الهمة » و« العزم » و« الارادة » و« القصد » وهذه كلها » احوال 
مقدمة للنية . . . » رف السفر۴-فق ۲۷١‏ . 


. ٠١١ يقول الجرجاني فى التعريفات ص‎ )١( 

« الخاطر : ما يرد على القلب من الطاب . أو الوارد » بالذى لا يحمل العبد فيه » وما كان 
خحطابا فهو اربعة اقسام : رباني : وهو آوّل الخواطر وهو لا ىء ابدا » وقد يعرف بالقوة 
والتسلط وعدم الاندفاع » وملكي : وهو الباعث على مندوب او مفروض ويسمى : اماما » 
ونفساني : وهو ما فيه حظ النفس ويسمى : هاجسا » وشيطاني وهو ما يدعو الى مخالفة الحق 
قال الته تعالى : الشيطان يعدكم الفقر ويأمركم بالفحشآء » . 

يقول ابن عربي فى الفتوحات شارحا حال سهل التسترى قي الهاجس : 

« وكان عالمنا ء الامام سهل بن عبد الله » يدقق فى هذا الشأن . وهو الذي نه على « نقر 
الخاطر » . ويقول : « ان النية هو ذلك الماجس » وانه « السبب الأول في حدوث الهم 
والعزم والارادة والقصد » فكان يعتمد عليه » ( ف السفر٣-‏ فق )١-۲۷۹‏ . 


4--الھحوم 


0 


~~ 


ف اللغة : 
» الهماء والحيم والميم « أصل صحيح واحد يدل على ورود شيء بغتة م 
يقاس على ذلك . . . وهَجمة الشتاء : شدة برده . وهو من ذلك القياس . لاجا 
تهجم . وهجمة الصيف : شدة حره . » ( معجم مقاييس اللغة مادة « هجم )) . 
فى القرآن : 
الاصل ١‏ هجم » لم يرد فى القرآن . 
عند ابن عر بي : 


اهجوم : مايرد على القلب منبها على فوت الوقت من غير تصنع من العبد ء 
°44 


لبواده : ما يفجاً القلب من الغيب على سبيل الوهلة وهو اما موجب فرح او 
‘ 
عول : 


« ان البوادة والمجوم . . . وأمثا ما » انما هي واردات الغيب . ترد على القلوب » 
فتؤثر فيها احوالا ختلفة فيمن قامت به » ويسمون ذلك الحال : بالوارد . وليس 
للعبد تعمل في تحصيل هذه الواردات ؛ مع انها ما ترد إلا على قللب مستعد 
لقبوها . فإذا ورد الوارد [الهجوم] على القلب فجأة من غيرتصنع » فيعطيه ذلك 
الوارد حسرة فوت الوقت » فانه منبه من غفل عن حكم وقته فيه » فلم يتأآدب مع 
وارد وقته » اراد الحق ان ینبهه عناية منه به » فبعث اليه هذا الوارد : رسولا من 
الله يكشف له عن فوت وقته . . . فهذه فائدة اهجوم : مجبر الوقت الذي 
فاته . . . واما البوادة : فهي ايضا فجأة الهية » تفجا القلوب من حضرة 
الخيب » بحكم الوقت . . . [و] لا كانت البوادة من حضرة الهو [انظر « الهو»] 
لم يعرف متى تأتي » فإذا وردت انما ترد فجأة وبختة » فتعطي ما وردت به 
وتنصرف . . . ان البوادة اذا وردت لا مخطىء حكمها البته » وها اللاصابة فى كل 
ما ترد به ) ( ف ٥۵۸-۵0۷/۲‏ ) . 


1) ابن عربي فى : البوادة والهجوم » لم يعط جديدأ من حيث التعريف » تظهر فرديته في مناقشة 
حال العبد عند اهجوم 
انظر الرسالة القشيرية » نشرد . عبد الحلیم حمود ص۱٠٠‏ . 
الفتوحات الكية ج ۴ ص ص SoR-_oo¥‏ . 


10° — دی 
اللعة : 
« لاء والدال والحرف المعتل : اصلان [احدهما] التقدّمٌ للإرشاد » والآخر 


فالاول قوهم : هديته الطريق هداي »> ای تقدمته لارشده » وکل متقدم 
f°‏ 


لذلك هاد ... ادى : خلاف الضلالة » نقول : هدیته هدى . . . ) 
( معجم مقاييس اللغة » مادة « هدى )) . 
قى القرآن : 
ورد اللفظ,« هدى » في القرأن بالمحعنى اللغوى السابق [الاصل الاول] 


بصيغة 


: الفعل‎ ١ 
. )٠١ /۱۷( من اهتدی فغا ېتدې لنفسه » ومن ضل فانغا یضل علیها.»‎ « 
: الاسم‎ -۲ 
. )۲/۲( » ذلك الکتاب لا ريب فيه هدى للمتقين‎ « 
: اسم فاعل‎ 
. )۱۸٩/۷( » ومن یضلل الله فلا هادی له‎ « 
: اسم مفعول‎ - ٤ 
. ) ۱۷۸/۷ ( » من هدې الله فهو المهتدی‎ « 
: عند ابن عر بي‎ 
الهدى : هوان يهتدى العبد الى الحرة“‎ 
: و‎ 
فالهدى : هوان بتدى الانسان الى الحبرة » فيعلم ان الامر حبرة » والحيرة قلق‎ « 
ك 1 مر حر ی‎ 
. )۲٠٠-٠۱۹۹/۱ وحركة » والحركة حياة » ( فصوص‎ 
وكل [اهل الشهود] قال ما هو الامر عليه [مع تضارب اقوالهم] » ومن هنا‎ « 
نشأت الحيرة في المتحيرين » وهي : عين الهدى في كل حائر » فمن وقف مع‎ 
. )٤۳/٤ الحيرة : حار » ومن وقف مع كون الحيرة : هلي ووصَلَّ » (ف‎ 
«کل من حار وصل والذىي اهتعدى انفصل‎ 
» فاذا قال فتقى انه اهتدی غفل‎ 
) ٤۲/٤ (ف‎ 
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لقد توسعنا قى شرح الحيرة فلتراجع قى موضعها من المعجم . 
)١(‏ يقول ابن الفارض في هذا المعنى : 


« ما بين ضال « انى » وظلاله ضَل الميّسم واهتدى بضلالي» 
( الدیران ص 1٩۷‏ ) 


١‏ - الریالتنیان-الھری التو 


مرادف : هداة البيان -هداة التوفيق 


ان الاسم الاي اضهادى هو اصل الحداية فى الاكوان وهو الحادى على الحقيقة 

من خلف حجب الرسل والانبياء [هدى تبياني + هدى توفيقي] . اما الرسل 
والانبياء فمن حیث كوم « هداة » هم :التبليغ والابانة فقط[هدى تبیاني]» 
وليس خم توفيق البشر الى الحداية . فهذا للحق فقط . 
يقول : 

« الهداية التي هي : التوفيق » ( ف )٤۹۸/۳‏ . 

« . . . وهو [تعالی] اعلم بالمهتدين » اي : بالقابلين التوفيق . فانه على مزاج 

خاص اوجدهم عليه » فهؤلاء الهداة [من البشر] هم : هداة البيان لاهداة 

التوفيق > وللهادي الذي هو الله : الابانة والتوفیق > وليس للهادى الذى هو 

المخلوق الا : الابانة خاصة . . . » ( ف )٤۹۸/۳۴‏ . 


۲ — اله ادي الكؤن 


!هادى الكوني = الهادى التبياني 
يفول : 


« ...فان المادى الكوني لا يكون الا رسولا من عند الله > فهو : مبلغ لا هاد 
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معناه : لا موفق » لکنه هاد بجعنی : مبین ۲ ( ف )٤۹۸/۳‏ . 


انظر ١‏ الهدى التبياني - الهدى التوفيقي » . 


۴ المهندیٰ 


-١‏ فكرة المهدي تضرب عمقا في جذور الفكر الانساني ؛ لكأآا محفسورة فى 
قوالبه الفكر - نفسية . فالكل على اختلاف مذاهبهم وتنوع عقائدهم 
واحدية ميوهم »ما بين مادية وغيبية ينتظرر يوماً موعوداً» يعم فية العمدل 
ويرتفع الظلم من العالم ... فهذا اليوم ينتظره المفكر المادى والمفكر 
الديني كلمن خلال بنيانه الفكر ى او الفلسقي ... وسواء اكان هذا اليوم 
« الحنتظر » . 
لذلك لا نستطيع ان نقول ان فكرة المهديى هي اسلامية فقط او شيعية او 
صوفية خاصة . .. وان كانت صيغتها الاسلامية بسيطة تتلخص من خلال 
الاحاديث الشريفة . بشخص يخرج في آخر الزمان يلا الدتيا عدلاً بعدما 
ملئت جوراً . .. ولن نتعرض ها تحويه هذه الفكرة للاوساط الفقيرة 
والحظلومة من جوانب نفسية تعويضية لاننابذلك نفرغ فكرة « المهدي » من 
دلالتها الفلسفية فى بنيان افسح ها مكاناً فيه . 

۲ اهتم الفكر الشيعي « بالمهدى » . والفضرق الوحيد بينه وبين الفكر 
الصوقى : ان المهدى فى الفكر الشيعي هو شخص معين بالذات وجد في زمن 
سابق ... وبالتالي طرح امامهم مشكلة هذه « الغيبة الطويلة » ... وما 
الفائدة منها ؟ والمبر ر ها“ ؟ على حين انه احتفظ ف الفكر الصوفى بصورة 
بسيطة نراها عند ابن عربي . 


FRR 


# المهدى : خليفة لله نص رسول الله وي ) على امامته . فالعالم كله بانتظار 
ظهوره . اسمه : اسم رسول الله (بة ) .وهو من آله . یقول : 
« ...هذا الخليفة [المهدى] من عزة رسول الله به . من ولد فاطمة » 


یواطیء اسمه اسم رسول الله ا » جده : ا 
(ف 2 
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« کا انه ما نص رسول الله ية » على امام من ائمة الدين يكون بعدهء يرثه » 
ريقفو اثره » ولا يخطىء ‏ الا المهدى خاصة . فقد شهد بعصمنه في احكامه » 
( ف ۳۳۸/۴ . 
KF‏ 
# يظهر « المهدى » بكل صقات الولاية من فع . فيبدل الاحكام قى العالم : 
من الجور الى العدل 
من الجهل الى العلم 
- من الفقر الى الغنى 
-من الضعف الى القوة 
وهذا التبديل اعطاه الحق القدرة عليه فهو : ولي وخليفة وامام [فلتراجع] 
يضاف الى ذلك طاقة الحهداية التي اكسبته الاسم : المهدى 
يقول ابن عربي : 
١-المحهدى‏ : يبدل من الجور الى العدل : 
ل . ان لله خليفة يخرج ٤‏ وقد امتلأت الأرض جورا ¢ فيملؤها قسطاً وعدلاً ٤‏ 
لولم يبق من الدنيا الا يوم واحد طول الله ذلك اليوم حتى يلي هذا الخليفة » 
(ف ۴۲۷/۴) . 
« واذا خرج هذا الامام المهدي « فليس له عدومبین الا الفقهاء خحاصة ٠‏ فام 
لا تبقى هم رياسة ولا ييز عن العامة » ( ف )۴۳١/۳‏ . 
۲- المحهدي : يبدل من الجهل الى العلم : 
» . . . ويعلم ما اشار اليه عليه السلام من عموم البركات عند ظهور الامام 
المهدي»حتى يكلم الرجل عذبة سوطه وشراك نعله. . . الى سائر ما ذكر ك 
لعموم انبساط اللطيف على الكثيف . . . » ( بلغة 1۴۲ ) . 
٣-المهدي‏ : يبدل من الفقر الى الغنى : 
« يقسم [المهدي] الال بالسوية » ويعدل بالرعية » ويفصل فى القضية › يأتيه 
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الرجل فیقول له : یا مهدې اعطني » وبين يديه الال فیحشی له فی ثوبه ما استطاع 
ان محمله » رف ۳۲۷/۳) . 
هذانص غريب عن ابن عربي لسببان : الأول ان امداد الاولياء عنده هو 
علمي - روحاني .الثاني : ان القر ن السادس الجر ى بعيد عن رؤية « الحال » 
احد مقومات الكمال فى شخص الامام او الولي . 
فهل اعتبر ابن عربي هنا کال ال مهدي هو : کال جعیته للقوی في زمسن 
ظهوره . ولا يخفى .بنظرة صادقة الى الواقع »اهمية المال كقوة اقتصادية فعالة 
من قوى العالم المعاصر [انظر « كال )] . 
٤‏ -المهدى يبدل من الضعف الى القوة : 
(أ) قوة السلاح : 
« فهو [ختم الولاية المحمدية] والقرآن : اخوان » كا ان المهدى والسيف : 
اخحوان » ( ف ۳۲۹/۴) . 
«.. . فيا منظور[ ا مهدي]الناظرء ويا من بظهوره بطش ال ملك القادر» وياولي 
الله » ويا خليفة الملك القاهر . اما انسلخت من الاصلاب والارحام » 
ا ۴ 2 
آما امرت بتبديل هذه الاحكام « السموات والأرض ومن فيهن بانتظارك « 
والوجود متشوق الى اسفارك [ = ظهورك] . اللهم انا [ = ابن عربي] نؤمن 
بولايته [انظر « ولي »] » وخلافته [انظر « خليفة [“ وامامته [انظر « pal‏ «[ 
وهدایته 7 = التي استحق من اجلها اسمه] » ولا نلحد فيه إاد الغافلين 3 
ولا ننكره انكار العالين » وننت ظره مدة حياتنا ء اياناً بك » وتصديقاً 
لرسولك . فلا تحرمنا ان لم تقسم لنا رؤيته أجر اتباعه . واکتبنا فی عدد 
انصاره وأشياعه » ( بلخة ق ٠٤‏ ) . 
(ب) قوة الجاعة : 
« ينفخ [المهدى] الروح في الاسلام » يعز الاسلام به بعد ذله . . يهر من 
الدين ما هو الدين عليه في نفسه » ما لوکان رسول الله حکم به" » یرفع 
المذاهب من الأرض . فلا يبقى الا الدين الخالص » اعداؤه مقلدة العلماء 
اهل الاجتهاد . . . » ( ف ۳۲۷/۳) . 
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المذاهب والفرق تمزق وحدة المسلمين . وبالتالي تضعف قوتهم . لذلك 
دور المهدى هو ف ازالة التمزق الحاصل فى صفوف المسلمين » وبرفع 
التمزق تحصل القوة التي يستتبعها الغنى والعلم .. . 

RRR 
: المحهدى » يظهر بالولاية ارتا حمديا »بكل ما تحويه من ابعاد‎ « 


فعل وعرفان »فى مقابل النبى محمد [ظهر بالنبوة - ولايته باطنة] . 


بقول : 
« . . . ومحمد (يية ) . . الرحة للعالمين ذاتا وصفاتا » وقام ملكه [عمدىية ]^ 


موقوفعلى ظهور المهدي . . . » ( بلغة الغواص ق ١١‏ ) . 


(» 


براجع بشأن مهدي : 
- من ناحية الاصول الحديثية لفكرة المهدى : 
التصریح با تواتر فی نزول المسیح [خاصة ]۲۹٦-۲۹٤‏ للمحدث الكبير الشيخ 
محمد انور شاه الکشمیری المندی ولد ۱۲۹۲ وتوفی ٠۳٠۲‏ ه . 
تحقيق : عبد الفتاح ابو غرَة نشر : مكتب المطبوعات الاسلامية حلب - 
في الفكر السني : 
® يسألونك عن المهدية . الصادق المهدى . دار القضايا ۱۹۷١‏ [وفيه يبحث الأصول 
الاسلامية والتاريخية للفكرة » كا يتحدث عن الدعوات المهدية] . 


- في الفكر الشيعي : 
® بحث حول الولاية . محمد باقر الصدر دار التعارف للمطبوعات بيروت . لبنان 
[بحث في ۹١‏ ص من القطع الصغيرة] 


المهدى . صدر الدين الصدر . دار الزهراء بيروت . لبنان [دراسة في ثا نية فصول 
عن المهدى في الشيعة الاثنا عشرية] . 
ابن عربي هنا يطرح قضية في منتهى الخطورة اسلامياً . يفصل بين الكلمة او النص » 
والشخص - الانسان . فالمسلم اليرم ولو اتبع السنة المحمدية يفهمها على انا كلمات 
وافعال » والمطروح هنا : الشخص نفسه . لانه روح الكلمة والفعل » هو الثابست في 
تحوهما . هذه الروح التي لا يفهمها المسلم اليوم لانه اسير الكلمات والافعال . كا انه من 
ناحية ثانية الكلمات والافعال تأخذنا الى الماضي فهي عودة الى الوراء »> على حين ان 
الشخص . طاقة حركية متطورة تتفاعل مع الزمن . 
انظر « الوراثة » . 
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(۴) ان النبي محمد لم يظهر بالغنى وا ملك على استطاعته - كا ظهر سلهان مثلاً . لذلك يأحذ 
ا مهدي وجه سليان ارثا حمدياً . فهو مظهر من مظاهر ولاية النبي محمد (4ة ) » ومن هنا 
يقول ابن عربي : تام ملكه (بةٌ ) يكون بالمهدي . 


4 - اتلاك قالح 


فى اللغة : 
« آهاء واللام والكاف یدل على کسر وسقوط » منه اللاك : السقوط» 
ولذلك يقال للميت هلك . واهتّلكت القطاة خف البازي : رمت بنفسها على 
امهالك . . . قالوا : مستهلك : جاه » والقياس لا يدل الا على هذا ما ذكرناه في 
صيغة القطاة و واهَلّكَ : الشيء المالك » ( معجم مقاييس اللغة مادة « هلك ) . 
فى القرآن : 
ورد الاصل « هلك » فى القرآن بالحعنى اللغوي السابق الذي يفيد الحلاك 
والموت . وهو فعل يطول کل ما سوی الله ؛ 
« وما اهلكنا من قرية الا وها كتاب معلوم » )٤/٠١(‏ . 
«لا اله الا هو كل شيء هالك الا وجهه ( (ARIYA)‏ . 
وقد اورد القرآن فعل « الملاك » بصفة عامة فى باب العقاب : يقع على 
امالك لأمر استحقه .. اما صيغة « الاستهلاك » : فلم ترد . 


« هل بلك الا القوم الظالمون » )٤۷/١(‏ . 
عند ابن عربي : 
يطلق ابن عربي على صفة د امان » في الله التي تقارب الفناء في بعض 
صوره »اسم : الاستهلاك فى الحق . فالمستهلك في الحق : مهم به تع الى : لا 
يستطيع الى غيره التفاتاً . 
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يقول : 

« كما قيل لابي يزيد [البسطامي] » حين خلع عليه حلع النيابة [النيابة عن 
الحق . فلتراجع] » وقال له : « اخرج الى خلقي بصفتي . فمن رآك رآني » . 
فلم يسعه إلا امتثال امر ربه . فخطا خحطوة » إلى نفسه من ربه » فغشي عليه ؛ 
فإذا النداء : « ردوا علي حبيبي . فلا صبر له عني » » فإنه كان مستهلكاً في 
احق » ( ف السفر ۴ فقرة ۳٣‏ ) . 

« ان الواصلين على مراتب . فمنهم من يكون وصوله الى اسم ذاتي . . . . فهذا 
[الواصل] يكون حاله الاستهلاك » كاللائكة المهيمين [انظر « مهيّم »] فى جلال 
الله تعالى » والملاثكة الكروبيين : فلا يعرفون سواه » ولا يعرفهم سواه - 
سہحانه » . ( ف السفر٤‏ فق )۱۲١‏ . 


(1) يشرح ابن عربي في الفتوحات هذه الآية » جواباً عن السؤال السابع والتسعين : ما حظ 
ا لمؤمنين من قوله : « كل شيء هالك الا وجهه » [۸۸/۲۸] : 
فيبين : الشيئية » والوجه » وان الهلاك يطول كل ما يطلق عليه اسم شيء [الهلاك = 
العدم] . 
انظر الفتوحات ج ۲ ص ٩٩‏ . 


س مھ 
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: ق اللغة‎ 
۹ we a 

« وهم بالڻيء م هما نواه واراده وعزم عليه وسئل ثعلب عن قوله عز 
وجل : « ولقد هَمّت به وهم بہا لولا أن رأی برهان ره [۱۲/ ۲٤‏ ] » . قال : هَمّت 
زليخا با معصية مَصرةٌ على ذلك » وهم يوسف عليه السلام » بالعصية ولم يأتها ولم 
يصبر عليها » فبين الهمتين فرق . 

i‏ ولقد هَت به وهم بها ( الآية ) قال ابو عبيدة : هذا على التقديم 
والتأحیر أنه أراد : ولقد هَمّت به » ولولا أن رأی برها ربّه هم با . . . وقوله عز 
وجل «وهموا ما لم ينالوا47/ ]۷١‏ . . » كان طائفة عزموا على ان يغتالوا سيدنا 
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رسول اله یلو » فی سر موا له على طریقه » فلا بلخهم أمر بتنحيتهم عن طریقه 
وساهم رجلا رجلا ... 
وام : ماهم به في نفسه» نقول: اهمني هذا الامر. واهُمَة ولم .ما هم به 
من أمر ليفعله . وتقول : انه لعظيم الُم وإنه لصغير المة › وأنه لنعيد الحمة 
والهمة » بالقتح » ( لسان العرب مادة « همم )) . 


في القرآن 
الاصل ١‏ هم » لم يرد بصيغة الاسم : « همة » . الوارد صيغة الفعل : 


انظر « قى اللغة » . 


عند ابن عر بي : 


٭ الحمة : « قوة » فعالة أو « طاقة » فعالة فى الانسان .ها مصدران فيه : 
المصدر الاول : أصل الجبلة 
المصدر الثاني : التربية ‏ والاكتساب 
ولم نر » قبل ابن عربي »من تبه على مصدري الحمة . فأعطى الأستعداد 
حقه . والتربية حقها . ووجود الحمة فى أصل الجبلة : إمكان .لذلك تام 
وجود الممة فى العبد هو : تفتح امكاناتها من خلال تعلقاتها ودور العشق فيه 
7 = موضوع التعلق ] 
يقول : 
١-اطمة‏ : قوة . وطاقة 
أ قوة 
« فقوله [لوط » عليه السلام] : « لو ان لي بكم قوة » ]۸٠ /۱١[‏ »أي هم 
فعالة » (ف٤/۴٠)‏ . 1 
ب - طاقة قابلة للتحريك 


« فأريدبالمستقيمة [ يتكلم ابن عربي على حركات الحروف > وهله : 
الحركة المستقيمة ] » كل حرف حرك الهمة إلى جانب الحق خاصة . 
و[ الحركة ] المنكوسة » كل حرف حر الحمة إلى الكون واسراره » 
( ف السفر الأول فق 4۳) 
۲ اطهمة طمامصدران : الجبلة . والاكتساب 


« واعلم ان وجود هذه الهمة فى العبد » على نوعين ٠‏ وها مرتبتان : همة 
تكون في اصل خلقة العبد وجبلته . وهمة تحصل له بعد ان لم تكن . . . فإِذا 
علمها [ الانسان ] من نفسه . صرفها فما اراد من الموجودات » كنطق عيسى 
عليه السلام في المهد » بأمر الله » وهمة مريم . .. انا [ الممة ] عندنا كلها 
« اسباب » يفعل الحق سہحانه وتعالى الاشياء عندها لا ا" . 

( مواقع النجوم ص )۸٤‏ 

۴ - الاكتساب في الهمة يوصلها الى تام الوجود: 

أ الاكتساب والانسان 


« وقد نبّه الرسول على الترقي في تأثر الهمم ٠‏ بقوله : تعلموا اليقين فإني 
متعلم معکم . وبقوله » في عیسی » حیث قیل له › انه کان مشي على الاء . 
فقال : ولو ازداد يقيناً مشي نى اهواء“ . . . » ( بلغة الغواص ص ۸) 

ب - الاكتساب والعشق 

«اعلم انه لا اصطحب الالف واللام [ كلام ابن عربي هنا في الحرف :لا ] 
صَحِب كل واحد منها ميل » وهو هوى والغرض ٠‏ والميل لا يكون الا عن 
a‏ . فكان الام . فى هذا الباب » أقوى من الالف لأنها اعشق : 

فهمنها اكمل وجودا : وام فدلا . والالف أقل عشقاً > فهمتها اقل تعلقاً 
باللام » فلم تستطع ان تقيم أودها . . . وهذا كله [ ميل الالف واللام 
لبعضهما ] » تعطيه حالة العشق . والصدق في العشق › يورث التوجه الى 
طلب المعشوق . وصدق التوجه يورث الوصال من المعشوق الى العاشق » 

(ف السفر الأول فق فق 11۸ ء )1۲١‏ . 
يتضح هنا .ان الحهمة فى الاصل : طاقة [ محضة عامة غير موجهة ] في 
:01 


الانسان تقبل التعلق . ومن قبوها للتعلق يظهر دور الاكتساب والتربية فيها ء 
وامكانية التوجيه الموصلة لتفتح امكاناتها كافة . ويطل من خلال النصوص 
« مفهوم يحدد تعلقات الحمة الا وهو : ارادة الانسان . فالانسان دائماً موجود 
ق النصوص السابقة كالك وموجه هذه المهمة . اذن « الارادة » توجه الهمة ق 
تعلقاتها . ولا خفي علاقة الارادة : بالمريد [ انظر « مريد »] »وبالتالي دور 
« التسليك » فى الوصول باهمة الى مقام « القعل » . 
E‏ 
# تبر ز ما سبق أهمية « تعلقات » الهمة . اذ هي الاساس قى : 
اولاً : اختلاف الهمم 
انيا : ترقي الهمم 
ثالثاً : اسقاط التعلقات نفسها . الواحد تلو الآخر 
رابعا : الحكم على الهمم 
أ اختلاف الهمم : 
الهمة طاقة فقط لذلك تتشعب باختلاف تعلقاتها . تبعاً لارادة صاحبها . 
فإن علق صاحب امة همته فى الدنيا » نراه صل الاموال . . وان علقها : في 
العبادة . يحصّل المقامات . . وان علقها : بالله .تسقط التعلقات وتصير همومه 
هم) واحداً . 
وهكذا فى طاقة الهمة : ان تفعل . فى ميدان تعلقها .. هذا ويب الا 
نقف مع حدود اللفظ . فنظن من قولنا ان الحمة : طاقة فقط › انها سلبية لا تؤثر 
فى صاحبها . لأن الهمة فى وجهها المغر وس فى جبلة الانسان ءتؤثر فيه ان كانت 
قوية . فالمة القوية - فى اصل الجبلة - تدفع صاحبها الى الترقي والتعلق 
بعظائم الامور . كا ان ارادة صاحبها تحكم عليها فلا بد من تبادل ١‏ الاثر » بين 
الاصلين فى الجبلة . الاصل الاول الذي يثل : حجم طاقتها نفسه . والاصل 
الثاني الذى يمثل : الارادة والسلوك . 
يقول ابن عر بي 
« ان اختلاف امم باختلاف المطامع لأن الهمم متعلقة ا . .. ولولا المطامع 
لانقطعت امم ولولا الممم لبطلت الاعيال . . )(بلغة ص )٠١‏ . 
». کا قال معاوية رضي الله عنه ۳ هموا بجعالي الأمور » فإن الامور همم ٠‏ 
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واني هممت بالخلافة » وما كنت اهلا ها » . ( بلغة )٩٩‏ 
آ-الترقي بالحمم وترقي امم 
أن الهمم من , تعلقها » : 
-بالاعلی دون الادنی : تترقی 
-بالثابت دون الفاني : صل السعادة . 
المحمة تتعلق معنى انها : تتوجه كطاقة . بحركة عشقية [ انظر النص 
السابق : الاكتساب والعشق ] . الى متعلقها . من توجهها الى الاعلى , وبالحركة 
العشقية السابقة .تترقى . ففي « توجه » الهمة : حركة تترقى بها انهمة وبالتالي 
يترقى بها صاحب الحمة . فاهمة تحمل صاحبها : تترقى فيترقى . انها علاقة 
جدلية بين : همة وارادة للوصول* . 
يقول : 
(أ) الترقي باهمم 
« فامتطت « همته » متون الذاريات : براقاً . . . » ( كتاب الكتب ص )٩٩‏ 
« وكيف لا تخترق هذه المقامات » وتحص بمذه الكرامات » « وهمة » ذلك 
الشخص : براقك ... فا مر البراق ببيت مشيد» الا اخترقه » 
وخرقه . . . » ( کتاب الکتب ص ۴) . 
حتی ان ابن عر بي .یکی فی دیوانه « ترجان الاشواق » عن کل ما نحمل : 
بالحمة ( العيس - النفس ) لأن الحمة تحمل العبد »تسوسه . 


يقول : 
« والعیس : امم . . . كنى عن امم بالطايا . . ) ( الاشواق ۸ ) 
« هم نفسي : يريد الممم . . . فإن انبعاثها من سويدا القلب» 


( الاشراق ۹٦۔۷‏ ) 


« ... اين دربوا وأين سارت بهم هممهم » التي كني عنها بالعيس ؟ » 
( الاشواق )۷١‏ 
ب - ترقي اضمم 
كا ان « ترقي الحمم » هو : السبب المباشر في تعدد التعريفات المتعلقة 
باخمة . فكل تعريف يس , الحمة » : ف مرحلة أو مرتبة من مراحصل ترقيها 
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وسلوکها . 
يقول ابن عر بي : 
« ان الحمة يطلقها القوم [ = الصوفية] بازاء : تجريد القلب با نى 7= همه 
تنبيه ] » ويطلتق بازاء : اول صدق امريد [ = همة ارادة ] » ويطلق بازاء جمع 
امم لصفاء الالمام [ = همة حقيقة ] ء فيقولون الهمة على ثلاث مراتب : همة 
تنبه » وهمة ارادة » وهمة حقيقة » ( ف ٥١١/۲۴‏ ) . 
وسنورد نصوص ابن عر بي قى مراتب الحمم الثلاث عند القوم .یقول : 
همة تنبه : 


« ان همة التنبه : هي تيقظ القلب لا تعطيه حقيقة الانسان › ما يتعلق به 
التمني سواء كان خالا أم مكناً » فهي تجرد القلب للمنى ء فتجعله هذه الهمة ان 
ینظر فیا یتمناه » ما حکمه . . . فإن اعطاه [النظر] الرجوع عن ذلك [التمني] › 
رج وان اعطاه العزيمة فيه » عزم » . ( ف ۳١/۲‏ ) . 
همة ارادة : 

« واما همة الارادة : وهي أول صدق المريد . فهي همة جمعية لا يقوم ها 
شيء . . . . . فإن النفس اذا اجتمعت ارت في أجرام العالم واحواله > ولا يعتاص 
e OELL‏ 

« فمن جمع همته على ربه : انه لا يغفر الذنب الا هو ء وان رحمته وسعت کل 
شيء » کان مرحوماً ) ( ف ۲/ ٥۲١‏ ) 
همة حقيقة : 

« واما همة الحقيقة : التي هي جمع الهمم بصفاء الالهام » فتلك همم الشيوخ 
الاكابر من أهل الله » الذين جعوا هممهم على الحق » وصيروها واحدة لأحدية 
المتعلق » هرباً من الكثرة » وطلباً لتوحيد الكثرة أو التوحيد » ( ف ۲/ )٥۲۷‏ . 
۴ اسقاط التعلقات 

كنتيجة طبيعية لترقي الهمة : تسقط التعلقات .حتى لايبقى تعلق 
للهمة .سوى : الحق ... تصير الهموم ه) واحداً . وهذا ندركه من لغة العشق 
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الظاهرة فى هذه المرحلة . انها المرحلة الاخيرة- التي تظل , الهمة » فيها 
موجودة , تۆكد الاثنينية - قبل « الفتاء» . 

وف هذه المرحلة يظهر : الفعل والتأثير بالمحمة لقيامها فى مقام الجمعية. 
[ ائظر نص « الاكتساب والعشق » السابق . وتص : ١‏ جعية الهمة ) الذى 
سيرد ] . 
٤‏ -الحكم على الهمم : 

ان « الهمة » كقوة باطنة فى الانسان لا تتحقق إلا بتعلقاتها.و بالتالى ظهورها 
لا يكون الاق مستوى « التعلق » بالذات . والنص الذى اوردناه للكمشخانوي 
قي انهامش رقم ٠ ١‏ » يؤكد ذلك : من حيث ان الهمة قى البدايات ها صورة . 
تختلف عن صورتها فى الولايات .عن صورتها فى الحقائق . واختلاف الصورة كا 
نلاحظ مرجعه اختلاف التعلق . 
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ان ١‏ الحمة » من حيث كوا طاقة ها : الفعل . وهي موجودة قى كل انسان . 
و« فعلها » في كل انجاز واضح . ولم يزد الصوفية على انم استفضادوا من 
« الهمة » كطاقة . ونقلوا « فعلها » من مستوى الظاهر [ = تأثيرها بالانسان 
ومن خلاله بالاشياء المحسوسة ] الى مستوى الباطن [ = الانسان يفعل باهمة 
ما لايمکن فعله الا بالاسباب ] . 

وعندما حقق الصوفية هذه « النقلة » ظهرت , الهمة » : اداة تأثر وفعل » 

بكل ما« للقعل » من ابعاد عرفانية ووجودية عندالصوفية . 

واخذت وجه : « الكرامة » و« خرق العادة » [ انظر « كرامة » ] 
يقول ابن عر بي : 

١‏ فعل الحمة : تة من الظاهر الى الباطن 
النبي والولي بهمته » وزيادة » وهي [ الزيادة ] الامور الخارجة » عن مقدور 
البشر رأسا . . » ( مواقع النجوم )۸٤-۸۴‏ 
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۲-تأثبر الهمة : 
« . . وقل للسلطان : هذه همة واحدة آرت فى شجرة مثمرة [ ايبستها ] فكيف 
همم جاعة من المظلومين في قلع الظالمين ! . . » (بلغة١)‏ . 
«.. فقالت [ شمس ام الفقراء ] . . : تنيت ان يأتينا غداً ابو الحسن بن 
قيطون » فاكتبوا اليه . . فقال ابو محمد [ الشيخ عبدالله المروزى ] : هكذا 
تعمل العامة » فقالت له العجوز : فاذا تفعل ؟ قال : اسوقه بهمتي .فقال: 
أفعل . فقال : قد حركت الساعة خاطره [ تأثير الهمة فى خاطر الانسان عن 
بعد ] بالوصول الينا غداً ان شاء الله تعالى . . . » ( روح القدس ص )٠١١‏ 

۴ الفعل باخمة = مقام الجمعية 
« فصاحب الحمة » له الفعل » بالضرورة » عند المحققين . هذا حظ الصوفي 
ومقامه . . » ( ف السقر الاول فق )1١1۹‏ 
» بالوهم خلق کل انسان في قوة خياله.٠ا‏ لا وجود له الأ فيها » وهذا هو الامر 
العام . والعارف يخلق باهمة ما يكون له وجود من خارج محل الهمة" » ولكن لا 
تزال الهمة تحفظه » . ( فصوص )۸۸/١‏ . 
« والهمة » لا تفعل الا بالجمعية التي لا متسع لصاحبها الى غير مأ اجتمع 
عليه . . » ( فصوص ۱/ ۱۷۹) . 

٤‏ - القعل بالممة = الفعل بالحرف 
« .. . وهذا الفعل ب « الحرف المستحضر» يعبر عنه بعض من لا علم له 

ب« اهمة »وب « الصدق » . وليس كذلك : وإن كانت الممة روحا للحرف 
المستحضر > لاعين الشكل المستحضر . وهذه الحضرة تعم الحروف كلّهاء 
لفظيها ورقميها » ( ف سفر ۴ فق ١-٠۷۴‏ ) . 

« فمن عم » من المحققين » حقيقة « كن ! » فقد عَم « العلم العيسوي » . 
a a E‏ 
العيسوي ] ) ( ف سفر ۴ فق ٤)۸‏ ) . 


« .. ویعلم ما هي خاصيتها [الحروف المستحضرة] حتى يستحضرها» من 
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اجل ذلك » فيرى اثرها . فهذا [ الفعل بالحرف ] شبيه الفعل باهمة . . » 
(ف ۱۹۱/۱) . 
فالفعل بالحرف لايستلزم همة الشخص الناطق بالحرف . ومن هنا الاساء 
التي استحقتها الحمة : الصدق . وغيره »لأن الفعل ها . 
٥‏ البعد العرفاني فى فعل الحمة : 
وهنا تظهر اطحمة : اداة معرفة عند الصوق 
» . . فالزم الخلوة » علق المة بالله الرحمن » حتى تعلم » ( ف سفرا . فق ٠۲۷‏ ) 
« وما یعرف ما قلا سوی عبد له همة ) 
( فصوص ۱/ ۱۲۲ ) 
« . . فيحصل لصاحب المة في الخلوة مع الله وبه » جلت هه » وعظمت 
مته من العلوم ما يغيب عندها كل متكلم على البسيطة . بل كل صاحب نظر 
وبرهان ليست له هذه الحالة »> فإنها وراء » النظر العقلي »( ف سفرا فق ٠١‏ ) . 
« . . غيران الولي يشترك مع النبي » في : ادراك ما تدركه العامة في النوم » في 
حال اليقظة » سواء . وقد اثبت هذا المقام للاولياء اهل طريقنا » واتيان هذا » 
وهو : الفعل باهمة والعلم من غير معلم من المخلوقين غير الله Co‏ 
( ف )۱١/۱‏ . 
« ومدرك [ = معرفة ] من أين عم هذا [ امور تتعلق بمقام الابدال ] » موقوف 
على الكشف . فابحث عليه بالخلوة والذكر واهمة . . » رف السفر افق )٠٤۳۴‏ 
٦-الفعل‏ بالهمة - خرق عادة 
« . .. ولست اعني بالكرامات الا ما ظهر عن قوة الهمة »( ف سفر ۴- فق ۳۸۲) . 
« . . . فأقطاب هذا المنزل : كل ولي ظهر عليه خرق عادة عن غير همته » 
فيكون الى النبوة اقرب تمن ظهر عنه حرق العادة بهمته . والانبياء هم العبيد على 
أصلهم » ( ف سفر ۴ فق ۱-۳۸۲ ) 
انظر « كرامة » 
RRR‏ 
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+ ظهرت « الممة » من خلال التعريفات والنصوص السابقة : اداة تأثر وفعل » 
يستخدمها الصوفى . « فالصوفى » : اذن موجود . يختار ويقعل . وهذا يناف 
ما یطلبه فی سلوكه الى الله .اى : الفناء » وترك الاختيار . 
ينتج عن ذلك ان : « الفعل باهمة » و« العرفان » فى علاقة جدلية » 
« ينقص » احدهم| « فيزيد » الآخر . وهكذا. حتى نصل الى : تام قدرة 
الفعل بالحمة . وانتفاء الاختيار فيه بتأثير العرفان . 
يقول ابن عربي : 
« فإن قلت [ السائل ] : وما يمنعه [ النبي » لوط عليه السلام ] من الحمة المؤثرة » 
وهي موجودة فى السالكين من الاتباع - والرسل أولى بها ؟ قلنا [ ابن عربي ] : 
صدقت » ولكن نَقَصَك علم آخر » وذلك أن المعرفة لا تترك للهمة تصرفاً . 
فكلا علت معرفته [ الانسان ] نقص تصرفه باهمة » ( فصوص ۱/ )۱١۸-۱۲۷‏ 
« واما نحن [ ابن عربي وامثاله ] فما ترکناه [التصرف] تظرفاً - وهو ترکه ایثاراً - 
وانغا تركناه لكمال المعرفة : فإن المعرفة لا تقتضيه بحكم الاختيار . فمتى تصرف 
العارف باهمة في العالم فعن امر المي وجبر لا اختيار » ( فصوص )٠١۹ /١‏ : 
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و ١‏ الهمة » عند ممارستها كونها قوة تحريك .يعرض ها قواطع عن دورها هذا . 

وتنحصر هذه القواطع بكل ما فى طاقته : اضعافها . ومنبعه كله : الاحساس 
بالعجز . فعندما يجس صاحب الحمة بالعجز : تضعف همته . 
يقول ابن عربي : 
« . . فتحفظ من اسباب امراض الحمم » واعلم ان من اعظمها : نظر اهل 
البدايات الى احوال اهل النهايات » ومطالبتهم انفسهم [ اهل البدايات ] 
باحواهم [ اهل النهايات ] »فيصعب عليهم ويستبعدون ذلك » فتضعف 
هممهم ... ( بلغة ٤١‏ ) 
HRRK‏ 

# في نہاية بحشنا « للهمة » لا بد من التنويه الى انها موجودة باسم|ء ختلفة عند كل 
طائفة . وهذه الاسماء منبعها : خاصيتها فى الفعل . فهي عند المتكلمين : 
« الاخلاص » .وعند الصوفية ١‏ الحضور » .» وعند العارفين « الحهمة » . اما ابن 
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عربي فيفضل ان يسميها : العناية الالهية . وريا مرجع ذلك الى ان امكاناتها 
فى اصل الجبلة عناية الهية . 


يقول : 

« من واف تأمينه [ يقول : آمين ] تأمين املائكة » في الغيب الحُحَمَق » الذي 
[الموافقة - التأمين] يسمونه العامة من الفقهاء « الاخلاص ». وتسميه الصوفية 
« الحضور » » ويسميه المحققون « الهمة » ونسميه » انا وامثالنا : « العناية » 
[ استجیب له ] ) ( ف سفر ا فق )٤۹٤‏ . 


« ثم نرجع ان هذه الانفعالات الاهية » المختصة بالوجود على يدي هذا الشخص 
الانساني - على مراتبها - اصلها الذي ترجع اليه : قوى نفسية . تسميها 
الصوفية : الحمة . ويسميها بعضهم : الصدق » فيقولون : فلان أحال همته 
على أمر » فانفعل له » ذلك . وفلان صدق في امر ما » فكان له ذلك » . 

( مواقع النجوم ص ۸۳) . 
« .. هم [ اشخاص ] القدم الراسخ في الصدق » فيقتلون بالهمة" » وهي 
الصدق » ( ف ۳/ ۳۹۲) 


(۱) فی فکر یری الانسان : كلمة . تتحول « الحروف » الى رموز يقول فيها ما ينطبق على 
البشر . sS a‏ 


« الاأنسان » . 
ها ری « الحرف » هو الذي مرك « همته » Ba‏ الانسان : الانسان محرك 
همته . السؤال الذي يطرح نفسه » والذي سنلمس اهميته »> عند بحث النقاط المتبقية من 
الهمة . 
هل اهمة تحرك الانسان ؟ ام الانسان بحرك إلهمة ؟ 
الاجابة عن ذلك ستتضح من بحث المصطلح . 
(۷) « الحمة » ها الفعل » وهذا ما سنبحثه فى النقاط التالية 
(۳) انظر فهرس الاحاديث حديث رقم : ٤٤(‏ ) 
)٤(‏ انظر فهرس الاحاديث حديث رقم : ( ٤١‏ ) 
)٥(‏ یرسم الكمشخانوى صورة الهمة في ترقيها ما بين البدايات والنهايات . وسنورد النص الذي 
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سمح للقاریء > بشيء من التمعن » ان يرى جدلية علاقة الترقي بين : المة والارادة . 
يقول : 

«الحمة : وهي التوجه الى الحق بالكليةء مع الانفة من البالاة» بحظوظ النفس من الاغراض 

والاعواض ٠‏ وبالاسباب والوسائط كالعمل والامل والوثوق به » وصورتها في البدايات : 

عقد الحمة بالطاعة ٠‏ والوفاء بعهد التوبة . وني الإبواب : تعلق القلب بالنعيم الباقي › 

وصرف الرغبة عن الفاني » وا لحد فى الطلب عند التواني > وفى المعاملات : همة باعثة على 
لاستقامة في العمل » مع دوام المراقبة وقوة الثقة بالله في التوكل والتسليم . وفي الاخلاق : 
صرف الحمة بالكلية » الىاحراز السعادات والكالات . وفى الاصول : همة جاذبة صاحبها 
الى جناب الحق » بقوة اليقين » وروح الانس » مانعة عن الفتور في السير» والزيغ في 
لقصد . ودرجتها ى الاحوال : صيرورة المموم هأ واحدا » باستيلاء العشق . وني 
الولايات : همة تتصاعد عن الاحوال والمقامات الى حضرة الاساء والصقات . وذ 
الحقائق : همة تعلو الصفات » وتنحوعن النعوت نحو الذات » وفي النهايات : لا همة الا 
لتأثر بمؤثرية الحق في جميع الممكنات » كقوله تعالى : وما رميت اذ رميت . ولكن الله رمى 
وقوله : وإذ تخرج الموتى باذني . وهناك [ فى النهايات ] ينمحق التعمل والتكسب › ويصفو 
عن شوبة الحدث » وينفتح الطريق » ويتسع » ويترقى القلب » الى مقام السر . فيكون 
لسائر مصحوباً محمولاً فى السير » كراكب البحر يسار به ولا يدري . قال الله تعالى 
« سبحان الذی اسری بعبده ١‏ [۱/۱۷] وتتوالى عليه الاحوال بجحض الموهبة » وتتوافر عليه 
الالطاف » بحكم السابقة والمتعة » . (جامع الاصول . الكمشخانوي ص )۲٠۷‏ . 
»( همة تخلق ما يكون له وجود خارجها » وهذا ما بميزها عن « السحر» ايضأً . . . الصنف 


لثالث في حرق العادة . 
انظر « كرامة » 
(۷) انظر تفسير عفيفي على هذا النص » فصوص ج ۲ ص ص ۸۲-۷۸ 
»( يراجع بشأن همة : 


الطوسي لل ما زاف 
- الغزالي : مدخل السلوك ص ٤۲‏ 
: اها الولد ص ٠۹١‏ 
: سر العالمين ص ١١١ » ٤۲‏ 
-نجم الدین کہری : فوا ئح الال رقم ٠١‏ ( الحمة = القدرة) . 
- ابن الفارض : الديوان ص ٠۷١‏ 
[ولي همَة تعلو اذا ما ذكرتها ٠‏ وروح بذكراهاء اذا رَخْصّت ٠‏ تخلو] 
کا پراجع : 
- هذا المحجم مادة : مد الممم . 
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۹ الهو 
ف اللغة : 


« الماء والواو . . . من العربية . والاصل هاء ضمت اليه واو » من العرب 
من يٹقلها فيقول : هو ومنهم من يقول : هَوٌ» ( معجم مقابيس اللغة مادة «هو») 


قي القرآن : 
اطلق التنزيل العزيز لفظ د هو» على الله : 
« لله ملك السموات والارض وما فيهن » وهو على كل شيء قدير » 
(ه/) . 


« وهو الله في السموات وف الارض يعلم سركم وجهرکم » )۴/١(‏ 


عند ابن عر بي : 
الهو : اعتبار الذات الاهية من حيث كونها غيباً . لما يتضمنه الضمير : 
« هو» من الاشارة الى غائب»« فاهو »: دليل الذات التي لا تشهد ابداً وهو 
الحضرة الاسائية . 
يقول : 
١‏ اهو : الغيب 
« . . . ان تعبد الله كأنك تراه ومن هناك تعلم الهو » فان قلت : وما الهو ؟ قلنا : 
الغيب الذاتي الذي لا يصح شهوده » فليس ظاهراً ولا مظهراً . . » 
(ف 1۲۸/۲) . 
« ... قال : الانوار : شهادة » والحق : نور . وطهذا يشهد ويرى › 
والاسرار : غيب فلها : الهو » فلا يظهر الهو ابداً . فالحق من حيث المو لا يشهد 
وهویته : حفیقته . . ) (ف٤/6۳٤٤)‏ . 
۲ الهو : الحضرة الاسمائية ‏ والله خاصة 
2 


« ولا يقال هي [ الذات ] هو [ الله › الاساء ] »> ولا هي غيره » 
( فصوص ۲/ )٩٩‏ . 


« فالله :الهو »>« والهو» هو :الله. . . فإن الهو : كلمة وجودية . . . « 
( المقصد الاتم فی الاشارات ق ٠١۴‏ ب ) 
« فان الموية معلومة غير مشهودة » وهي التي ينطلق عليها اسم : الهو» 
(ف9۷۹/۲) . 
۴- اهو : دليل الذات الالهية 
« . . . المسامرة التي هي الحديث بالليل » والليل : غيب والذات [ الاهية ] : 
غيب عن الكون ودليلها [ = الذات ] : الهو . . . » (الاشواق١٠)‏ . 
)١(‏ « المو» يضيفها ابن عربي داثاً الى الله لذلك تأتي معرّفة . على انه قد يستعملها احياناً 
للانسان بمعنى : عياء الانسان . 
انظر كتاب الياء ص ٠۳۴‏ . 


۷ اا لهو ئک 
انظر « حب » 


۸-الهَيية الا 


قى اللغة : 
« الهاء والياء والباء كلمة إجلال وخخافة . من ذلك هابه » مهاب » هيبة . ورجل 
هيوب : يهاب کل شيء . . . وتهيبت الشيء : خفتّه » 
: ( معجم مقاييس اللغة مادة « هيب )) 
فى القرآن : 
غير واردة 
h4]‏ 


عند ابن عر بي : 
« الحيبة والانس » من ثنائيات مقامات التصوف السلوكي يصله| السالك 
بعد الخوف والرجاء [ مرحلة اولى ] . والقبض والبسط[ مرحلة ثانية ] . 
الميبة : حال عظمة يجدها قلب العبد من تجلي جلال جال الحضرة له 
[ للقلب ] .اما الانس. فقد کان وجوده نضسه وامکاناته مثار جدل عالجناه عند 
بحث مغرد : انس [ فليراجع ] .وهو حال القلب من تجلي ا لجال . والحيبة والانس ٠‏ 
صفتان تلازمان الانسان دنيا وآخرة لأن التجلى الالهي دائم دنيا واخرة . 
١-اليبة‏ : حال للقلب 
« اعلم ان اليبة حالة للقلب يعطيها اثر تجلي جلال الما ل الالهي لقلب العبدء 
فاذا سمعت من يقول ان الميبة نعت ذاتي للحضرة الاهية > فا هو قول 
صحيح . . . ونما هي اثر ذاتي للحضرة اذا تجلى جلال جاهما للقلب . وهي عظمة 
يجدها المتجلي له في قلبه » اذا أفرطت تذهب حاله ونعته ولا تزيل عينه . . . » 
( ف )٥6٩/۲‏ . 
« فاذا علمت ان اليبة عظمة وان العظمة راجعة لحال المعظم « بكسر الظاء » 
اسم الفاعل › علمت انها حال القلب فهو نعت كياني (ONA)...‏ . 
« واعلم ان الجلال نعت المي يعطي القلوب هيبة وتعظياً . . . » 
(ف6/۲٥)‏ . 
۲-الانس : حال للقلب 
« ان الانس لدى القوم ما تقع به المباسطة من الحق للعبد وقد تكون هذه 
المباسطة عن الحجاب وعن الكشف » والانس حال القلب من تجلي ا لجال[ = جمال 
الجلال] وهو لدى اكثر القوم من تجلي الجا لءوهو غلط من جملة ما غلطوا فيه . . . » 
( ف )٥4/۲‏ . 
۴ صفة صاحب مجلس ايبة . حضوره : 
« لما كانت افيبة تورث الوقار . . . [ ما جب ان يتحلى به صاحب مجلس اهيبة] 
عدم الالتفات » واشتخال السر با لمشاهد » وعصمة القلب من الخواطر » والعقل من 
الافكار » والجوارح من الحركات » وعدم التمييز بين الحسن والقبيح » وان تكون 
اذناهمصر وفتين اليه وعيناه مطرقتين الى الارض » وعين بصيرته غير مطموسة ›» 
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وجمع الهم وتضاؤله في نفسه ا أن لا تعطيه [ صاحب المجلس ] المباسطة 
الادلال ء فإن جالسه [ = الحق ] بتقييد جهة » كأ كلمه بتقييد جهة : . . . فليكن 
سمعه [ صاحب المجلس ] بحيث قيده [ الحق ] » فان اطلق [ صاحب المجلس ] 
سمعه لاجل حقيقة اخرىتعطيه عدم التقييد . . . فقد اساء الادب وليس هو في 
مجلس هيبة » ولا يكون صاحب مجلس اليبة . صاحب فناء . لكنه صاحب 
حضو ر" أو استحضار . . . ») (ف۲/١٠٠)‏ . 
٤‏ - اليبة والانس : دنيا وآخرة 

« ثم ان هذه المقامات منها ما يتصف به الانسان في الدنيا والآخرة : كالمشاهدة 
والجلال والج| ل والانس والميبة والبسط . . » (ف السفرا-فق44) . 


»( يقول القشيري في الرسالة ص ص ۲٠٤-۲۱۴‏ [ تحقيق عبد الحليم محمود ] : 
« وها [ اليبة والانس ] : فوق القبض والبسط . فكا ان القبض : فوق رتبة الحوف . 
والبسط : فوق منزلة الرجاء . فاهيبة : اعلى من القبض والانس اتم من البسط . . . وحال 
اهيبة والانس . وان جلتا » فاهل الحقيقة يعدونم)ا : نقصا لتضمنهما تخير العبد »فان اهل 
التمكين سمت احوالمم عن التغير . وهم حو في وجود العين [ = الحق ] فلا هيبة هم ولا 
انس » ولا علم ولا حس » . 

(۲) خالف ابن عربي هنا القشيزی الذى يرى ان : 
« وحق‌اهيبة : الغيبة فكل هائب غائب . ثم الهائبون : يتفاوتون في اهيبة على حسب تباينهم 
في الغيبة » وحق‌الانس : صحو بحق » فكل مستأنس : صاح ثم يتباينون حسب تباينهم في 
الشرب » ( الرسالة القشيرية ص ۲٠۳‏ » تحقيق د . عبد الحليم محمود ) 


۹ — اللهيتء 


قى اللغة : 

« الماء والياء والميم كلمة تدل على عش شديد . واهيام : داءٌ يأخدٌ الاإيل 
عند عطثيها فتهيم في الارض لا تر عَوي . وبه سمي العاشق اليآن > کأنه جنٴمن 
العمشق فذهب على وجهه [ على ] غيرقصد » . ( معحجم مقاييس اللخة مادة« هيم ٠‏ ) . 


114۳ 


قي القرآن : 
وردت في القرآن : 
« ألم تر اہم فی کل واد هیمون ... (]™/ [Ye‏ . 


عند ابن عر بي : 

« لمان » حال يشترك فيه « الكر وبيون » من الملائكة . و« الافراد » من 
جنس البشر . فهم الذين هيمهم الحق عن كل ما عداه فلا يلتفتون الى غيره بل 
ليس فى طاقتهم النظر الى سواه حتى انقسهم . 


يقول : 
« فالافراد » في الملائكة هم ] اللائكة المهيّمون في جمال الله وجلاله ء 


الخارجون عن الاملاك « المسخرة » و« المديرة » e‏ التدوين 
والتسطبر » . وهم من « القلم » و« العقل » الى ما دون ذلك . 
EE‏ فق )١-۲۱۹‏ 


« واعلم ان العالم الهم لا يستفيد من العقل الاول شيئاً » ولیس له [ ای للعقل 


الاول ] على الَهيّمين سلطان > بل هم وإياه في مرتبة واحدة Ness‏ 
( ف سفر ۲ - فق ۷۹) . 


فالمهيمون من الملائكة خارجون عن ثظر العقل الاول .وهم في مرتبته كا 
هو الحال في « الافراد » بالنسبة للقطب صاحب الوقت . انظر « افراد » . 


A: 


و 


انظر « رجل » وخاصة البيان رقم )٩(‏ 


-١‏ ميثاق مياق الذي 
الترادفات : اييان الذر- قبضة الذرية - الميثاق الاول - فطرة « بى » 
-الميثاق الخالص لنفسه . 


قى اللغة : 
« الواو والثاء والقاف كلمة تدل على عمد وإحكام . ووتّفت الشيء : 
احكمته . . . والميثاق : العهد الحكم  ...‏ (معجم مقاييس اللغة مادة « وثق » ) 


فى القرآن : 
المثياق هو العهد المحكم : 
« واذا اخذ الله ميثاق النبيين لما آتيتكم من كتاب وحكمة » (۴/ . 
« الذين يؤمنون بعهد الله ولا ينقضون الميثاق » (۱۴/ )٠١‏ . 
« والذین ينقضون عهد الله من بعد میثاقه » (۱۳/ )۲٠‏ . 


عند ابن عر بي 
احتلت آية الميثاق - « واذا أخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم . 
واشهدهم على انفسهم . ألست بر بكم . قالوا: بلى شهدنا » ( الاعراف ۷/ ۱۷۲) - 
مكاناً مرموقاً في الفكر الصوفى ‏ فقد اقام الجنيد شيخ الطائفة بنيان تصوفه 
النظري والسلوكي عليها . فهذه الآية تدل دلالة واضحة عنده على وجود 
للانسان يكون فيه : موجوداً لربه فقط . مفقوداً لكل ما عداه . فمن النساحية 
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السلوكية اضحى السلوك الصوف لديه غعاولة للعودة بالانسان الى هذه الحالة 
التي كان عليها قبل ان يوجد لنفسه ... الى حالة الميثاق . 

ومن الناحية النظرية . الميثاق هو الاساس الذي فسر على ضوئه نظريته في 
الفناء والتوحيد والالوهية“ . 

ولم يكن ابن عربي غريباً على الاهمية التي طرحتها آية الميثاق في الفكر 
الصنوي . فهو وإن لم جعلها اساسا في بنية تصوفه الفكري والسلوكي . فقد 
تبناها ‏ جاعلا حالة العبد فى الميثاق ا ييزها من الاقرار بالربوبية : الفطرة 
التي يولد عليها الانسان . وهي فطرة « بلى » كا يسميهاً . 


یقول : 

١-الميثاق‏ : الاقرار بالربوبية .والشهادة على النفس بها . 

« انه لا يذكرهم الا بحال اقرارهم بربوبيته تعالى » عليهم » حين قبض الذرية 
من ظهور آدم فی المحیثاق الاول » ( ف ۲/ ۳۸۸) . 

« كا اخذ الميثاق على بني آدم قبل جاده اجسامهم » (ف۱/ )٠۴١‏ : 

« واما الذين اسودت وجوههم > يقال هم : اكفرتم بعد ایانكم . تذوقوا 
العذاب با كنتم تكفرون . ولم يكن هم ايان تقدم الا ايان الذر . زمان الاخذ 
من الظهر » فنسي ذلك العقد » لا قَلِم العهد » (ف٤/۹١۴)‏ . 

« وتخليص عبوديته [ العبد ] لله من غيره » كا اقرّاله بذلك في قبضة 
الذرية ... ) ( ف ۳۷۸/۴) . 

4 وقبض الحى على ظهره [ آدم ] واستخرج منه كأمثال الذر » يعني بنيه › 
اشهدهم على انفسهم ک| جاء في القرآن فشهدوا » (ف-٤/۸)‏ . 

-ميثاق الذرية : اقرار بالربوبية وليس بالتوحيد 

« لذلك اشهدهم على انفسهم الست بربكم» قالوا بلى »ولم يقل هم الست بواحد 
لعلمه بأنه اذا اوجدهم اشرك بعضهم ووحد بعضهم. واجتمعوا فى الأقرار 
بالر بوبية لهء وزاد المشرك الشريك » (ف-۲/ )۲١۷‏ . 


» -ميثاق الذرية = فطرة « بلى‎ ٣ 
A 


٤ وهو قوله :كل مولود يولد على الفطرة وهو الميثاق الخالص لنفسه‎ n 

الذي ما ملکه احدغصبا فاستخلص منه بل لم يزل خالصا لنفسه ()ف-6/ (0V‏ 

: -أهمية تجلى الحق فى الصورة التي اخذ على خلقه الميثاق بها في الاقرار‎ ٤ 

« ... فلو تجلى [ تعالى ] لهم [ للخلق ] في الصورة التي أخذ عليهم الميشاق 

فيها » ما انكره أحد . فبعد وقوع الانكارء تحوّل هم في الصورة التي اخذ عليهم 

فيها الميثاق » فأقروا به » لأنهم عرفوه » وهم ادلال اقرارهم » ( ف )٤٦١/۳‏ . 
انظر « اله المعتقدات » 


)0( انظر رسائل الجنيد نشر : علي حسن عبد القادر . 
کا يراجع في موضوع الیثاق : 
كتاب الرياضة للحكيم الترمذي ص ٤٠‏ 
الدرة القاخرة الغزالي ص ٠١۹‏ 
اليواقيت وال جواهر ج ١‏ ص ٠٠١‏ . 


- وق الق 


وثائق الحق : هي الكتب الاية . التي فصلت حقوقه تعالى على عباده » 
والحقوق التي كتبها على نفسه تجاههم . 
2 
. والكتب الاهية : وثائق الحق على عباده » وهي تب مواصفة وتحقيق : 
E‏ > وما هم عليه ما اوجبه على نقسه هم › > فضلاً منه ومنة » فدحل 
معهم في العهدة فقال : « اوفوا بعهدی اوف بعهدکم [ ٩] ٤١/۲‏ . 
(ف۲/٩٤)‏ . 
« . . . والوثيقة التي بيننا [ المخلوقات ] وبينه [ تعالى ] : وثيقة مواصفة › فا 
له فلیس لنا » وما لیس له فهولنأ . .. ۲ (ف٤/۳۸۲)‏ . 
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۳ الوجلد 
انظر « الوجود » المعنى الأول 


-٤‏ الوج ود 


فى اللغة : 
« الواو والجيم والدال : يدل على أصل واحد » وهو الشيء يلفيه . ووجدت 
الضالة وجداناً . . . ) ( معحجم مقاييس اللغة مادة « وجد ‏ ) 
فى القرآن : 
ورد الاصل « وجد » بصيغة الفعل الحاضي والحاضر والمستقبل .اما 
المصدر « الوجود » فلا نجد له ذكراً فى القرآن . کا انه لم يأخذ اى معنى 
اصطلاحياً بل حافظ على مضمونه اللغوي السابق : 
(۱) « كلما دحل عليها زكريا المحراب وجد عندها رزقاًم (۴/ ۴۷) . 
() « قل اني لن يجيرني من الله احد ولن اجد من دونه ملتحداً» 
( ۲/۷۲( + 
(m‏ « قال ستجدني ان شاء الله صابراً ولا اعصي لك امرأً» (۱۸/ )٩۹‏ . 
عند ابن عر بي" : 


# لقد تكلم ابن عربي على الوجود بلغة التجربة الصوفية والمقامات . يقول 
عن طبقة انم : «اهل الوجود » او « اهل السكشف والوجود». ويريد بذلك 
الذين نجدون الحق في وجدهم › فالسماع يوصل الواحد منهم الى الوجد الذي 
لايكون صحيحاً حقيقياً الا بوجود الحق فيه وجوداً ذا كيفية جهولة . 
وعلى ضوء هذه النظرة الى الوجود نستطيع ان نفهم جل ابن عربي امثال : 
« ما حصل على الوجود الا من زهد في الموجود » (ف٤/‏ ۴۷۸) . 
فالوجود هنامقام قابل للتحصيل ثمنه الزهد ف الموجوديعنى 
الموجودات اي کل ما سوی الله . 
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يقول الشيخ الاكبر فى الوجود بهذا المعنى : 

« فالرسالة ... هي التي ارسل بها [الرسول] وبغها .. . ولايقبلها الرسول 
الا بوساطة روح قدسي امين »ينزل بالرسالة على قلبه . واحيانا يتمثل له 
الملك رجلا . وكل وحي لا يكون بهذه الصفة لا يسمى : رسالة بشرية . واا 
يسمی : وحیاً ,او الاما ,او نفثاً او القاء .او وجوداً . . . ۲( ف )۲١۸/۲‏ . 
وان الوجود : ... وجدان الحق في الوجد « يقولون : اذا كنت صاحب 
وجد » ولم يكن في تلك الحال الحق مشهوداً لك » وشهوده هو الذي يفنيك عن 
شهودك » وعن شهودك الحاضرين » فلست بصاحب وجد . اذلم تكن صاحب 
وجود للحق فيه . واعلم ان وجود الحق في الوجد ماهومعلوم . . . [بل هو] فيه 
على نعت مجهول . . . ) ( ف )٥۳۸/۲‏ . 


« ... فمن ادعی ساع الايقاع ف الاساع وماله وجود » فهو من اهل الحجاب 
واللحجوب مطرود . هل ظهر عن « كن » إلا الوجود . وهذا سار في كل 
موجود . . . ٩‏ (ف٤/۴۳۹۸)‏ . 

نلاحظف النص الاخير ان الحاتمي ينتقل : من الوجود الحاصل في الوجد 
الناتج عن السماع الى الوجود الحاصل فى التعين الخارجي الناتج عن كلمة الحضرة 
« كن » . انتقال المنتقل ضمن الموضوع الواحد المترتبة نتائجه عن مقدماتهء 
ف هي الموازاة التي يقيمها الشيخ الاكبر حتى يتسنى له ذاك المزج ؟ 

ان الوجود الحاصل فى الوجد نتج عن السماع » ك| نتج الوجود الحاصل في 
التعين الخارجي عن السمتغعء ايى عن سمع الممكن امر الق بلفظ« كن » . فالسمع 
يوازي السماع . والوجود فى الوجد .يقابل الوجود فى العين الحارجية . 


سماع وجد = وجود 
س وجود = تعين خارجي 


Kike# 
چڍ استعمل ابن عربي لفظ , الوجود › للدلالة على تعين الاشخاص في الوجود‎ 
الخارجي في مقابل عالم الثبوت” . وبذلك يكون الوجود هنا هو العالم‎ 
: المحسوس فى مقابل العالم المعقول [ ثبوت ] . يقول الشيخ الاكبر‎ 
...فان الالم في الثبوت ما هو في عين المتألم وانا هو في عينه [عين‎ « 
الالم] ... وسبب ذلك ان الثبوت بسيط مفرد غير قائم شيء بشيء » وقي‎ 
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الوجود ليس الا التركيب فحامل وحمول .. . فالمىجاورة فى الثبوت حلول في 
الوجود » (ف )۸١/٤‏ . 
» وقد صح وصفه بالعدم والوجود bk‏ ف زمان واحد هذا هو الوجود الاضافی“ 
والعدم مع ثبوت العين » ( انشاء الدوائر ص ۷) 
¥ 3# 
# قدمنا النقطتين السابقتين فى بحث الوجود . لا) يشكلان موقفاً جانبياً 
بالنظر الى ما قدامه شيخنا الاكبر الى حصيلة الفكر الانساني فى موضصوع 
« الوجود » . وللوقوف على حقيقة نظرته الى الوجود .نضع بين يدى القارىء 
النقاط التالية .التي تسمح له برؤية طبيعة نظرة الشيخ الاكبر .هذه النظرة 
التي انفرد باسبقية القول بها باسلوب منطقي مترابط . 
١‏ الوجود والجنس : 
لم يجعل ابن عربي الوجود جنساً يتحقق باشخاصه .ولا يوجد خارجاً 
عنهم .بل على النقيض من ذلك جعل الوجود عكس الجنس : 
الجنس : وحدته اعتبارية وكثرته حقيقية . كا انه لايوجد خارج اعيان 
اشخاصه .فى حين ان الوجود : وحدته حقيقية وكثرته اعتبارية ولا يتحدد 
وجوده بوجود اشخاصه . 
فالوجود وتعيناته يجب ان يفهم| على النقيض من الجنس واشخاصه . 
يقول البر زنجي في شرح جلة ابن عربي التي ترد في النص الاي : 
« اسم الجلالة احدي الذات كل الصفات والاساء“: أي وحدته ذاتية وكثرته 
اعتبارية › فهو عين كل من تعيناته من حيث الظهور فقط . . . لا من حیٹث 
ا لجنس . . . بيانه ان ا لجنس اعتباري الوحدة والذات » ذاتي الكثرة والتعينات » 
فهو عين كل من تعيناته » بذاته. والحقيقة لا يعن في نفسه الا اعتبارياً ذهنياً 
فقط فمن قال : الوجود عون تعيناته بالحقيقة فقد التبس عليه الامر لعدم الفرق 
بين التعينين . وا بين حكمي الوجود والجنس من اللبس الخفي .. . فالوجود : : 
ذاتي .وتعيناته : اعتبارية .والكلي : اعتباری .وتعیناته : :ف . فافترقامن 
حيث الحقيقة والعين يعني التعين . واتحدا من حيث الوحدة في الكثرة والكثرة في 
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الوحدة" . .. » 

اذن الوجود عند ابن عربي ليس جنساً اشخاصه الموجودات . 
۲ الوجود بين القدم والحدوث : 

لقد درجت الفلسفة وعلم الكلام على التفضريق بين وجود القديم 
ووجود الحادث .ولكن الشيخ الاكبر لم يتابع هذا الخط .بل نجده يقف الوجود 
على القديم وينفي وجود الحادث . 

اذن ليس هناك وجود حادث بل هناك موجودات حادثة“ . وهنا يفرق 
بين الوجود والموجود“ . فالموجودات ليست موجودة بوجود حادث . بل هي 
موجودة باحق . اما وجود خاص فليس ها ذلك . وبكلام آخر . فالموجودات 
ليس ها وجود ٬‏ بل هي ثابتة فى العدم لم تفارقه . وقد يطلق ابن عربي على 
الموجودات أحيانا صفة الوجود .ولكن يجب ان نفهم اطلاقه هذا محض اشتراك 
لفظي لا معنوی . فالوجود للحق والعدم للممكن . ومن هنا برزت كل 
الصفات التي الحقها بلفظ الوجود لتعبر عن وجود الممكن »في مقابسل 
الوجود الحقيقي .او الوجود المطلق والصرف الذي هو للحق.. مثلاً : 

الوجود الخيالي ٠‏ . الوجود الاضافي . الوجود المقيد . الوجود الامكاني ‏ 
الوجود المستفاد الوجود المستعار .الوجود المجاز . وما الى ذلك من عبارات 
تدل على طبيعة وجود الممكن . وهكذا تخلص ابن عربي من مشكلة وجود 
المخلوقات .بان جعلها ثابتة في العدم لم تفارقه . واضعاً إياها أمام افتقارها 
الدائم المستمر الى الحق » من حيث انه خالق على الدوام [راجع «خلق 
جديد »] . ويكون وجودها هو وجود الحق ليس إلا" . 
قول : 
(أ) الوجود للحق والعدم للممكن : 
« ... ليس الا وجود الحق »> والموصوف باستفادة الوجود هو على اصله »› ما 
انتقل من إمكانه » فحكمه باق وعينه ثابتة”"٠‏ . . . فقيل التكوين"“ وما هو 
عندنا قبول للتكوين كا هو عندك »› وما قبوله للتکوین ان یکون : مظهراً 
للحق »> فهذا معنی قوله : « فیکون )لا انه استفاد وجودا » وانما استفاد 
حكم المظهرية . . . فهو[ تعالى ] عين كل شيء في الظهور › ما هوعين الاشياء 
فی ذواتها سبحانه وتعالی » بل هو هو .والاشیاء اشیاء . . . ۲ ( ف ۲/ )٤۸٤‏ ۰ 
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« ويتطرق اليهم [ المخلوقات ] » الأفول والشروق » والتخير والبطلان » 
والتنقل من حالة الى حالة ابداً » « كا بدأ كم تعودون )۷1/ ۲۹] . فهم 
الموجودن بغيرهم » والوجود هم عارية ومجاز ومستعار » ولو كان الوجود هسم 
حقيقة لأشبه وجود الحق تعالى الله علواً كييراً . الا كل شيء ما خلا الله باطل » 
و« كل شيء هالك الا وجهه » [۲۸/ ۸۸] جل جلاله فبهذا تفهم انه لا يسع 

مع وجوده تعانی شيءَ البتة » لان البطلان يتطرق الى الاشياء مع الخطرات . 
والذي استفاد الممكنات من الحق تعالى » انما هوشروق شمس الايجاد عليهم » 
ولو أمسك تجديد الايجاد عنهم طرفة عين » لانعدموا بلا زمان في أسرع من طرف 
العين » . ( التذكرة فقرة ٤۷‏ ) 


(ب) الوجود = الحق 
« ... الحق عين الوجود » (ف٤/۱۹۴)‏ . 


« ... الكل لله وبالله » بل هو الله » ( فصوص )۷١ /١‏ . 
« الحق هو : الوجود » والاشياء : صور الوجود » (ف4/ )٠٠'‏ . 


«ان الوجود لحرف انت معناه وليس لي امل في الكون الا هو 
الله اكبر لا شيء یائله ولیس شيء سواه بل هو ایاه 
فا تری عين ذې عين سوی عدم فصح ان الوجود المدرك الله » 
( ف ۲/ ۴۲۱-۳۲۰( 
يتضح ما تقدم طبيعة نظرة شيخنا الاكبر الى الوجود٠‏ . تلك النظرة التي 
دفعت الباحثين فيه الى تصنيفه ضمن تيار القائلين بوحدة الوجود فى الفكر 
الانساني »على ما في موقفه من تعارض مع هذه التيارات . 
ونرجع القارىء هنا الى عبارة ١‏ وحدة الوجود » منعاً لكل تكرار . 


)١(‏ الكلام في الوجود يحتاج الى بيان معنى الوجود أولاً » الذى يتلخص في ان الوجود مطلقاً نعني 
سواء أكان صفة للقديم ام كان صفة للحادث > هل هو عين الذات الموجودة أو هو غير 
الذات ؟ وقد اختلف العلماء في هذه المسألة : فذهب ابو الحسن الاشعري الى ان الوجود هو 
نفس الذات . وعلى هذا لا يقال : ان الوجود صفة ء لان الصفة اسم للامر الزائد على 
ا لموصوف» وعلىهذا يكون عند امتكلمين الوجود من الصفات الواجبة له تعالى مشتملاً على 
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شيء من التسامح . وسببه اہم رأوا انه يصح وصف ذات الله تعالی لفظاً ا ي يشتق من الوجودء 
فيقال « ذات الله موجودة» »فلا رأوا ان الوجود يكون وصفاً في اللفظ كالصفة الحقيقية في نحو 
قولنا « الله تعالى عالم > وقادر» » اطلقوا لفظ الصفة على الوجود تشبيهاً له بها . والمراد انه 
تجوز » -حيث شبهو! الوجود بالصفة الحقيقية كالعلم والقدرة»مع ان كلامنها يقع صفة في 
اللفظ . ويشرح عبد السلام بن ابراهيم الوجود كما ورد في جوهرة التوحيد قاثلاً « ( فوجب له 
[ للحق ] ) صفة نفسية هي ( الوجود ) الذاتي بمعنى انه وجد لذاته لا لعلةء والمرادبالصفة 
النفسية صفة ثبوتية يدل الوصف بها على تفس الذات دون معني زائد عليها . 

( ص ص 1۹-۹4) ۰ 
وقال قوم منهم الرازي : الوجود امر زائد على الذات على معنى انه صفة ثابتة فيا-لنارج»لكنها 
لم تصل الى درجة الموجودات التي تشاهد وتحس . فهي واسطة بين الموجود الحارجي 
وا لمعدوم . وهذا الفريق اثيت واسطة بين الموجود والمعدوم > وسمي هذه الواسطة حالاً . 
فالاقسام عنده ثلاثة : معدوم » وموجود > وحال . اما الفريق الاول فليس عنده الا 
قسان : الموجود والمعدوم 3 
وقد استدل القاثلون بان الوجود عين الموجود بحجج كثيرة نجتزىء منها دليلين : الأول : 
قالوا لو كان الوجود امراً زائداً على الموجود لكان حال هذا الوجود الزائد لا بخلو عن احد 
امرین : اما ان یکون موجوداً . واما ان یکون معدوماً . فان کان موجوداً انتقل الكلام الى 
وجوده » وهکذا . فیلزم عليه الدور او التسلسل » وكلاهما باطل . وان كان معدوماً لزم 
اتصاف الشيء الذي هو الوجود بنقيضه . فيقال « الوجود معدوم » » وذلك حال . 
والثاني : قالوا اواد الوجود امراً زائداً على الذات عارضاً ها لكانت الذات من حيث هي 
غير موجودة » على معنى انها - حينئذ - تكون معر وضة للوجود صالحة له خالية عنه » فتكون 
معدومة فاذا قلت « الذات موجودة » كنت قد وصفت المعدوم بالوجود » وهذا تناقض . وقد 
استدل القائلون بان الوجود امر زائد على الذات بأدلة نذكر منها واحداً قالوا : ان ذاته تعالى 
غير معلومة لنا » وان وجوده سبحانه معلوم لنا . وهذا قياس من الشكل الثاني . ونتيجته 
« ان ذاته تعالی غير وجوده » . 
هذا وقد قالت الفلاسفة : ان الوجود غير الموجود في الحادث . واما في القديم فوجوده عينه . 
لانه تعالی واجب الوجود » وهو واحد من کل وجه فلو کان وجوده غیره لتکثر › لان ا لموصوف 
یتکشر عندهم بكثرة الصفات. وذلك يؤدي الى التركيب المؤدي الى الامکان » وهو متناف 
للوجود . 
وقالت الكرامية : الوجود صفة معنى كالقدرة والارادة . 
راجع شرح جوهرة التوحيد . محمد عي الدين عبد الحمید ص ص ۷١-۹۹‏ 

(الحاشية رقم )١‏ . 


Fo 


™( راج « کن » 

(۳) راجع « ثبوت » 

)٤(‏ وهو زيد الموجود فيعينه.موجود فى السوق معدوم ف الدار»فهو موصوف بالوجود والعدم معأً 
فی زمان واحد . 

() راجم المعنى « الثالث » التالي للوجود . 

0) يقول ابن عربي : « . . . ان مسمی الله احدی بالذات کل بالاس|ء » 

( فصوص الحکم ج ۱ ص )٩۰‏ . 

(۷) الحاذب الخيبي ق ۴٠۹‏ 

(۸) يقول ابن عربي : (« .. . الموجودات واصنافها وهي علسى اقسام :. (۱) وجود مطلق لا 
يعقل ماهيته ولا جوز عليه الماهية . . . وهو الله تعالی . . . (۲) موجود مجرد عن المادة وهي 
العقول المفارقة الروحسانية القابلسة للتشكيل والتصسوير .. . وهي العبر عنها 
بالملاتكة . . . (۳) موجود يقبل التحيز والمكان وهي الاجرام والاجسام . . . )٤(‏ موجود لا 
يقبل التحيز بذاته ولكن يقبله بالتبعية . . . وهي الاعراض . . . » ( انشاء الدوائر ص ٠١‏ ) 
نلاحظ كيف ان ابن عربي عندما تكلم على الله استعمل لفظ « الوجود » وعندما اشار الى كل 
ما سواه اطلق لفظ « موجود » . 

(۹) يرى النابلسي إن المتكلمين خلطوا بين وجود وموجود . راجع « ایضاح المقصود» 

: ٠۲١ يقول البر زنجي في الحجاذب الغيبي ق‎ )٠٠( 
فلا وجود حقيقي لا يقبل التبديل الا ذات الحقتعالى » فمافى الوجود المحقق الا الله تعالى واما‎ « 
ما سواه ففي الوجود الخيالي . فكل ما سوى الحق فهو ني مقام الاستحالة فلا شيء»سوى‎ 
ذات احق على حالة واحدة . بل يتبدل من صورة الى صورة دائ ابدا وليس الغيال إلا‎ 
» ... هذا‎ 

(۱۱) راجع « ایضاح المقصود » النابلسي 

(۱۲) راجع « ٹبوت » 

(۳) اي قبل الممكن التكوين في قوله « كن فيكون » 

[Fe 14 cf [1 VF |7 «5۹ | « ¥ / ۳ ۰ 1٩۷¥ / : اشارة الى الآيات‎ )16( 
. W/E AY 

: يراجع بشأن وجود عند ابن عربي‎ )٠۵( 
التواجد‎ ( ٠۳۷-٠۴١ » الوجود المقید ) »> ۳۹۸ ( الوجد)‎ ( ۷١ الفتوحات ج ۲ ص‎ - 

والوجود) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ٤١‏ ( المعلومات ۴ : الوجود المطلق » العدم المطلق » الممکن ) » ۴٠۳‏ 
( الوجود ۳٤٤١)‏ ( الوجود ) » ۳۹١‏ ( الوجود : ظهور الموجود فی عینه ۳۹۹٩‏ ( الوجود 
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والثبوت ٤۴٠١)‏ ( الوجود الوجودي » الوجود الأمكاني ) > ۲ (الموجود الأول ) › 
ل الوجود ) . 
الفتوحات ج ٤‏ ص ص ۷١-۷١‏ ( الوجود والوجد ) » ۸۲ ( الوجود : وجود احق )۹۲۰ 
( الوجود )۹6۷ ( الوجود والعلم ) » ۱۹١‏ ( الكون والوجود الحق ۲٤۷»‏ ( الوجود ٠٠۷۲)‏ 
ر الوجود : الخير الخالص ) » ۲۸١‏ ( الوجود ال خيالي والوجود الحق - الوجود الصرف ) 
۴۳ ر الوجد ٠»)‏ ۰ ( الوجود : ا لیر کله )۳۳۱۰ ( الساع والوجود ) » ۳٠١‏ ( الحق عين 
کل موجود ) . 
مشاهد الاسرار ق ۲۲ ( الوجود) » ق ۳۹ ( الوجد ) » ٤١‏ ( الوجود الاول » الوجود 
الثاني ) . 
رسالة لا يعول ص ١‏ ( الوجد التواجد والوجود ) 
التراجم ص ه ( الوجود ) » ۳١‏ ( الوجدان ) 
فصوص ج ١‏ ص ۷۷ ( الوجود العقلي ) » ٩١‏ ( وجود الحق ٠٠۲١١)‏ ( الممكنات ثابتة غير 
موجودة ۱۲۸١)‏ ( الوجود والثبسوت ٠۴١١)‏ ( الوجود المطلق » الوجود المقید ) » ۲٠۲‏ 
ر الوجود والثبوت )ء٤٠۲‏ ( الوجود الازلي الوجود غير الازلي» الوجود الصوري الاعلى 
والاسفل ) ۲٠١‏ ( وجود الممكنات ) . 


- ال وج ودا لبقتن 


مرادف : الوجود الحطلق . الوجود الصرف . 


انظر «توجود » المعنى الثالٹث 


٦‏ - الوْجود الاب 


مرادف : الوجود الاضافى . الوجود الحقيد . الوجود الامكاني » الوجود 


المستفاد . الوجود المستعار . 


انظر « وجود » المعنى الثالكث 
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۷ - اهل الو جود 


انظر « وجود » المعنى الاول 


۸ - الوجو دالواد 


انظر « وحدة وجود »› 


وجا الق _ وجه الجق ي الاشياء 


ان ١‏ الممكن » او « المخلوق » عند ابن عربي لايقوم بذاته .لذلك كلا 
أوجده الحق .اندرج من ذاته فى العدم [ انظر ٫‏ خلق جديد»]. فاحق له الحلسق 
المستمر على الدوام والمخلوقات ها الاندراج في العدم على الدوام . فالحق هو : 
القيوم . وبه تقوم الاشياء . اذ لا قيومية ها بذاتها . والى « قيومية الحق فى 
الاشياء » الاشارة بقوله : وجه الحق .أو وجه الحق فى الاشياء . 


يقول : 
« ...فمن لزم هذا الذكر » فانه ينتج له معرفة : وجه الحق فى كل شيء › فلا 
یری شیئا » الا ویری وجه الحق فیه ... »(ف٤/‏ ۱۷) . 
« وجه الحق الذي له في كل شيء . . . » (رسالة لا يعول ص )٠١‏ 
» . . .فان للحق في كل معبود : وجهاً » يعرفه من يعرفه » ويجهله من 
ججهله . . . )( فصوص۱/ ۷۲) . 
» . . . فخلو وجه الحق عن شيء من العالم :و محال ) ... )(ف۲۹۹/۲) . 


/٠۷[ » وجه احق الذي له في كل معبود » اشارة الى الآية « وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إيأه‎ )١( 
وقد توسعنا ببحث ذلك في « إله المعتقدات » فلتراجع‎ ] 
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۰ الوه ا حاص 


وردت عبارة « الوجه الخاص » عند ابن عربي : نكرة ومعرفة . 
Ho ¥‏ 
« الوجه الحاص » : معرقة . 

ان الامداد الالهي للممكنات بوجهيه : الوجوديى والعلمي . دانم مستمر مع 

الآنات . وهذا الامداد الالممي يكون إما : 

- بتوسط الاسباب بين الحق والعبد ( الانبياء - الحلائكة ... ) 

- وإما مباشرة من الحق الى العبد .وهو الحقصود : بالوجه الخاص . اذ لكل 
« مکن » او« عبد » وجه خاص بینه وبين احق یصله منه الامداد الوجودي 
والعلمي . وهذا الوجه والامداد غيب لايعلم کنهه أحد : لانه ليس بين 
الحق وعبده من هذا الوجه الخاص احدمن يشر أو ملك . . 


يقول : 
١-الوجه‏ الخاص : باب خاص انتفت فيه الوسائط 
ETT BT TTS‏ 

. .. وعلمتأ مالم تكن تعلم » وأخذت عن الارواح اللكية علوما لم تكن 
عندها » وما علمْت ان ثم طریقا تصل منه اذا سلکت عليه ¢ الى الاخذ عن الله 
SS‏ : باباً خاصاً يخصها . (WITH)...‏ . 


موجود . بعین الوجه الخاص الاهي الذى هذا العارف المحقق › فینظر فی ذلك 
الامر من حيث الصورة الاولى الاهية ويترك الوسائط 2 ونی كل صورة ما ينظر 


اليها إلا من حيث ذلك الوجه الخاص باءبوجهه الخاص به ... » 
( ف۳ /۳۱-۴۰) .۰ 


« ...ذا اوحی الله الى الرسول البشري > من الوجه الخاص بارتفاع الوسائط › 
وآلقاه الرسول علينا › فهو كلام احق لنا من وراء حجاب » 

(ف۴/٩۲)‏ . 
۲ امداد خاص من الوجه الخاص . 


ا وکل من تولاه احق بنفسه > من وجهه الخاص بأمر ما من الامور › فان له 
۴۹ 


شفوفاً وميزة على من ليس له هذا الاحتصاص › ولا هذا التوجه » والله يقول 
الحق وهو هدې السبیل ... ) ( ف )٤۳١/۴‏ 
ا والتابع ليس كذلك فانه يرى الترقي يصحبه حيث كان » من ذلك الوجه 
الخاص الذى لا يعرفه الا صاحب هذا الوجه (COWETA)...‏ 

« ... ان لله تعالى في كل موجود وجهاً خاصاً » يلقي اليه [ الى الموجود ] منه 
[ من الوجه الخاص ] ما یشاء » مما لا يكون لغيره من الوجوه › ومن ذلك 
الوجه : يفتقر كل موجود اليه . . . ) (ف۳/۲١٤)‏ . 

- الوجه الخاص ف الكشف والشهود . 

. . فان لم یکن [ العيد ] من الافراد [ انظر « الافراد » ] فلابد ان یری قم 
ا » أمامه » زائداً على قدم نبیه ان کان إماماً « وان کان وتداً فیری امامه 
ثلاثة اقدام » وان کان بدلاً [ انظر « بدل » ] يرى اربعة اقدام » وهكذا . ااانه 
لا بد ان يكون في حضرة الاتَباع مقاماً » فإذا لم يقم فى حضرات الاتّباع » وعدل 
به عن ين الطريق » بين المخدع [انظر « خدع »] وبين الطريق » فانه لا يبصر 
قدما امامه » وذلك هو طريق الوجه الخاص › الذى من الحق الى كل موجود » 
ومن ذلك الوجه الخاص تنكشف للاولياء ( فف (N‏ . 
« . .. وقوله : انا الامام » يعني شهوده للحق من الوجه الخاص »الذي منه الي 
وهو الصدر الأول ... » (ف١/۷۸١)‏ . 


- الوجه الخاص فى الاحوال : 
EE)‏ اذا وجدت القلوب وإذا لم تجدها . كقلوب العارفين › الذين هم في ليس 
كمثله شيء . فلا تعرف الملاثكة الى اين ذهبوا » فهؤلاء هم الذين يأخذون عن 
الله من الوجه الخاص ما هم عليه من الاحوال . . . » (ف۴/ )۳۸١‏ . 

- الوجه الخحاص : غيب .سر الي 


« . .. وهذا النوع من الخيب لا يكون الا من الوجه الخاص » لايعلم ملك ولا 

غيره الا الرسول خاصة . .. » (ف٤/۸١۱)‏ . 

8 فالنية في الاعيال لا تكون من العبد » الا من : الوجه الحاص [ لاا 
114° 


غيب ]) . ( ف ۱۸۷/۴) .۔ 


« حتى يبقى بالسر الاي الذى هو الوجه ا لخاص الذى من اللهاليه فإذا بقي وحده 
رفع عنه حجاب السر فیبقی معه تعالٰی (MFI)...‏ . 


KFHR# 
الوجه الخاص : نكرة‎ 

استعمل ابن عربي عبارة « الوجه الخاص » نكرة للاشارة إلى تعيين‌الالوهية 
بوجه من وجوهها ای اسم من اسماتها فی مقابل الاسم الله [ له جعية الوجوه لا 
یتقيد ] . يقول : 
« فعلمنا ان الصبر انما هو : حبس النفس عن الشكوى لغرر الله » وأعني بالغير : 
وجهاً خاصاً من وجوه الله » وقد عينٌ الله احق وجهاً خاصا“ من وجوه الله وهو 
الملسمى : وجه الهوية » فتدعوه من ذلك الوجه في رفع الضر لا من الوجوه الأخر 
المساة اسبابا . . . » ( الفصوص )٠۷١ /١‏ . 


)0( يراجع بشأن « الوجه الخاص » عند ابن عربي : 
- الفتوحات ج ۲ ص ۲۷۴ ( العلم بالوجه الخاص = اكسير العارفين ) 
الفتوحات ج ۲ ص 4۸4 ( الوجه الخاص ) ٠٠۴ ٠‏ ( الوجه الحاص ) » ١١ء‏ ( الوجه 
الخاص الذي لكل تمكن ) . 
ت الفتوحات ج ٤‏ ص ۴١‏ ( الوجه ا حاص الذي لله في كل كائن ) »> ص ٠١‏ ( الوجه 
الخاص ) » ص ۴٠۲‏ ( من عرف وجهه فهو الكامل ) 


- وجه الشی 


وجه الشيء : ذاته ,عينه »حقيقته . وكلها معنى واحد تقريباً . المفرد 
د وجه » هكن اطلاقه على الحق وعلى المخلوقات وف اطلاقه على الحق يأخذ معتى : 
الذات . وفي اطلاقه على المخلوقات يأخذ معنى : حقيقة الشيء . ولاخفى هنا 
انه في فكر يحتفظ « بالحقيقي » لكل ما هو الي »ان وجه الشيء المخلوق يتحول 
الى : السر الالحي المودع فيه . يقول : 
١‏ وجه الشيء 
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« فكل شيء وجهه » ووجه الثيء حقیقته »( ف ۲/ ۳۷۳) . 
« فاعلم ان الحقاثق لا تتصف بالملاك » ووجه الشيء حقيقته » ( ف )٠١١/۲‏ . 
۲« الوجه » فى نسبته الى الحق : 
« . . .ما سبحات الوجه . الجواب وجه الشيء : ذاته»وحقيقته»فهي [ سبحات 
هالك الا وجهه ٩‏ [۲۸/ ۸۸] .۰ ) ( ف ۲/ ۱۱۰) 
N‏ . وذلك اليوم الكبير [القيامة] انه تعالی یتجلى لعباده ورداء الكبرياء على 
وجهه › ووجه الثشيء : ذاته » (ف4/٤۲)‏ . 
۴« الوجه » في اطلاقه على المخلوقات : 
«.. .فانظر ما اعجب هذه الاآية [«ولا يژده حفظه| وهو العلي العظيم 1۲١‏ 
Yoo‏ ([ وذه الصفة [ الحفظ ] عنت الوجوه منا « والمراد بالوجوه : حقائقنا » اذ 
وجه الشيء : حقيقته » فقال تعالى : « وعنت الوجوه للحي القيوم )[ ١١١/٠١‏ ] 
وقال : « کل شيء هالك الا وجهه ) [۲۸/ ۸۸] .. )( ف ۱۸۲/۲) . 
٤‏ - وجه الوجه : ذات الذات 
« ...العارف : مسود الوجه في الدنيا والآخرة » ومبيض « وجه الوجه» 
فى النشأة في الحاضرة . . . )( ف )۳٤۹/٤‏ . 


۲۴ - التوخه الال 


التوجه الاحي : هو تعلق خاص لايجاد المخلوقات من كونه تعالى مريدا . 
فالتوجه الاي أحد اركان التثليث المعتبرة فى الانتاج عند ابن عربي ( في الحق : 
ذات . قدرة .توجه ارادی . انظر : تشلیث) 


١-التوجه‏ الارادي للايجاد : 


« ...قال تعالی : « کل في فلك یسبحون )1 ۲۱/ ۴۴] فكل حركة توجه اهي » 
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اي : تعلق حاص من كونه مريداً » وقولنا انما اختلفت التوجهات لاختلاف 
المقاصد . . )(ف۱/١١۴)‏ . 

« فلولا التوجهات ما ظهرت الکائنات » ( ف ٠ )۳۸۸/٤‏ 

« . . . ان الحق اذا انفرد بذاته لذاته لم يكن العالم » واذا توجه الى العالم ظهر 
عين العالم > لذلك التوجه . فرأى ان العالم كله موجود عن ذلك التوجه 
المختلف اللسب ... »(ف١/١١٠)‏ . 


ا والاعتدال منزل : حفظ بقاء الوجود على الموجود l<‏ هومنزل الامجاد » 


ارادیاً . . » (ف۳/۳٩)‏ . 


۲ التوجه : احد اركان التثليث : 


« . . . ظهرت الاشياء . . . بثلاث اعتبارات وهي اصل النتاجات كلها »> وهو 
کون : الذات » وکون : القادر » وکون : التوجه 0 فبهذه الثلائة الوجوه 
ظهرت الاعيان ا » ( الميم والواو والنون ص ٤‏ ) 1 
ر« . . .عندنا : ذات » وکونہا : قادرة »> من غير ان تكون : متوجهة للاججاد › 
هل يظهر شيء . فكونها متوجهة » غير كونها قادرة » وهذا حكم ثالث ... » 
ر تاب الالف ص ۱١‏ ) . 
« ...قال تعالى : « انما قولنا لشي اذا اردناه ان نقول له کن ) ٤ /۱١[‏ ] . 
فقوله : اذا اردناه ء هو : التوجه الالهي لامجاد ذلك الشيء . .. > 
(ف۱۸4۸4/۱) ۰ 


« من لم یر تکوینه » وتکوین كل كائن » من نفس الكوائن » عند التوجه٠‏ 
الالهي » لقول : كن › فلا يعول عليه ene‏ ) ( رسالة لايعول ص ۲١‏ ) 


(۱) يراجع بشأن « توجه » عند اين عربي : 
الفتوحات ج ١‏ ص ٠‏ ( اخحتلاف الحركات لاختلاف التوجهات ) 
الفتوحات ج ۴ ص ١١‏ ( التوجه : النكاح ) »> ص 1۷١‏ ( توجه النفخ الاهي ) . 
كتاب الحلالة ص ۸ ( خحلق التوجه ) . 
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۳ الودة 


في اللغة : 
« الواو والحاء والدال : اصل واحد يدل على الانفراد . من ذلك الوحدة وهو 
يا واحد العحرب الذي ما في الأنام له نظير 
ولقيت القوم موحد مَوْحَدَ . ولقيته وحده . ولا يضاف الا في قوهم : نسيج 
وحده . . . اي لا ينسج غيره لنفاسته » وهومثل : الواحد : المنفرد ... » 
( معجم مقاييس اللخة مادة « وحد» ) . 


فى القرآن : 
(أ) الاصل « وحد » يدل على الانفراد . وحده : منفرد . 

« قالوا اجتنا لنعبد الله وحده ونذر ما کان عبد آباؤنا » (۷/ ۷۰) 
(ب) ورد بصيغة : واحد وواحدة للدلالة على الرقم «ا» 

« واذ قلتم يا موسى لن نصبر على طعام واحد » (۲/ (U‏ . 

« ان هذا اخي له تسع وتسعون نعجة ولي نعجة واحدة » (۴۸/ )۲١‏ . 
(ج) ورد الاصل « وحد » بصيغة = الواحد . كصفة قي الاصل للالوهية تفيد 
التوحيد . ثم كانت من الاسماء الحسنى . 

« أ أرباب متفرقون خير أم الله الواحد القهار » (۱۲/ ۳۹) 

« فاهکم اله واحد فله اسلموا » (۴۴/۲۲) . 

« اجعل الاهة إا واحدا ان هذا لشيء عجاب » (۴۸/ )١‏ 


عند ابن عر بي : 
انظر : « كثرة » المعنى « الثاني »- « الواحسد »-«الاحدية » - 
« وحدة وجود » . 


(۱) يراجع : 
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الفتوحات ج ۲ ص ۲۸۸ 
الفتوحات ج ۴ ص ۲۲۵٢‏ ۰ ص ٤۸۸ › ٤۸۳‏ 2 
الفصوص المقدمة ص ۲٤‏ وما بعد» ج ۲ ص ٠٤١‏ ی 
الديوان ص ٤‏ ( شرف الوحدة ) 

کہا یراج 
تنبيه العقول ق ٦۳‏ ب 


مطلع خصوص الكلم ق ۲ . 
و ن ی و و 
۴-وحدة الوجور* 


ان عبارة « وحدة الوجود » ابتدعها دارسو ابن عر بي" .او بالاحری 

صنفوه فى زمرة القاتلين بها“ . اذ ان الباحث لا يلتقط معالسم فكر مفكر الا 
بتحليله الى عناصره البسيطة .وإعادة تركيبه تركيباً يتلاءم وينضبط مع التيارات 
الفكرية المعر وفة . وبالتالي استدل الملتمس وجه ابن عربي من جل آمثال : 
» الوجود كله واحد » «١‏ وما ثمة الإ الله » ٠‏ وما فى الوجود الا الله » .الى القول بانه 
من أنصار وحدة الوجود وحدة تفارق وحدة المحاديين بتغليب الجانسب الالمهميى 
فيها . 

ولكن ما حقيقة موقف ابن عربي من الوحدة الوجودية ؟ وما نسبة التفكير 
النظرى الى الشهود الصوفى فيها ۴ 
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« وحدة وجود » أم « وحدة شهود » ؟ 
كثيراً ما يتوقف الباحث أمام نتائج ابن عر بي متسائلاً : هل عنده وحدة وجود 
أم وحدة شهود ؟ ثم لايلبث ان يقر ر آنا وحدة وجود .من حيث انها لم تبرز في 
صيحة وجد .بل كانت نتيجة باردة لتفكير نظر ي . 
ويعود تردد الباحث بين الوحدتين الى انبا يتطابقان في النتيجة . فكلتاهم) 
ترى ان الوجود الحقيقي واحد وهو الله . ولكن صاحب وحدة الشهود يتوا في 
مرد الخال »على حين يد افع عنها ابن عر بي في صخو العلماء وبر ود النظريرن 
ولكن الحقيقة أن وحدة ابن عربي تختلف عن وحدة شهود غيره بسبب 
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جوهري . وهو ان الشيخ الاكبر لم يقطفها ثمرة فيض فناء فى الحق » فناء أفتاه 
عن رؤية کل ما سوی الحق ,فقال بعدم کل ما سواه . کلا ان ابسن عرسي یری 
الكثرة . وشهوده يعطيه الكثرة . وبصره يقَع على كثرة . اذن الكثرة عنده : 
موجودة . 
وهنا نستطيع ان نقول ان ‹ وحدته » على النقيض من وحسدة الشهود › 
تعطي : كثرة شهودية . فالنظر يقع على كثرة عنده . وهذا ما لا يكن ان ينطبق 
على وحدة الشهود . 
ولكن ابن عر بي لايقف مع الكثرة الشهودية او - بتعبير ادق - المشهودة . 
بل يجعلها « كثرة معقولة » لا وجود حقيقي ها . وهي - اذا امكن التعبير 
بلختنا خداع بصر . وبلغة ابن عربي : خيال“ . 
هذا . ويستحسن ألا نفهم موقف ابن عربي على انه نظرية فلسفية . قامت 
على دعائم منطقية ومقدمات فكرية . فهو وان كان قد جعل الكثرة : معقولة 
مشهودة وغير موجودة . فهذا الارجاع لیس تعملاً فكرياً . كا يظن‌البعض*. 
ونقول ردا على من جعل وحدة ابن عربي الوجودية نظرية فلسفية تقررت 
باستدلال نظرى .ان الواقع عكس ذلك . لان النظر الفكري كا يقول شيخنا 
الاكبر يعطي : وجود المخلوقات .التي من شأنها ان لم تكثّر الوجود .فعلى الاقل 
تحدده بثنائية كلاسيكية : حق خلق . 
وان الذي يعطي الوحدة الوجودية هو : الشهود . 
وهنا نلاحظ ان ابن عربي من ناحية قد باين « وحدة الشهود » باثباته 
« الكثرة المشهودة » المرئية ومن ناحية ثانية وصل بالشهود .الى تقرير : 
الوحدة الوجودية . 
وكان الشهود الاول رؤية عادية . على حين أن الشهود الثاني هو مرتبة من 
مراتب الكشف الصوف . 
يقول : 
)١(‏ الحقيقة تتكثر فى الشهود : 
« ...انه ما في الوجود إلا الله » العين وان تكثرت في الشهود » فهي احدية في 
الوجود » ( ف ۳٠۷/٤‏ ) . 


(۲) الشهود ينفي وجود الممكن : 
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« دلالات الوجود على وجودى تعارضها دلالات الشهود 
فان العين ما شهدت سواه بعين شهودها عند الوجود 


فان الدليل يعطي وجودي » اذ ليس الدليل سوى : عيني » ولا عيني : سوى 
امكاني » ومدلولي وجود الحق . . . والشهود ينفي وجودي » لا ينفي حكمي 
فيمن ظهر فيه » ما ينسب اليه انه عيني . وهو حكمي » والوجود : لله 
فاستفدت من الحق : ظهور حكمي بالصور الظاهرة › لا حكم ظهور عيني › 
فيقال وما ثم قائل غيري » ان هذه الصور الظاهرة في الوجود احق التي هي عين 
حكمي انا عيني . هذا يعطيه الشهود » فالشهود يعارض الادلة النظرية . 
(ف٤/۳۱)‏ . 
ونستطيع ان نلخص موقفه قائلين انه : شهود لوحدة الوجود . 
ويستّشف من هذه العبارة ان الشيخ الاكبر زاوج بين الفكرٍ والتصوف في 
ذاته , فاتحدا بحيث يشرف كل منه) على الآخر وليس هذا غريباً على القائل 
بعلم اليقين وعين اليقين . فهو وان كان قد توصل الى الوحدة الوجودية بعلم 
اليقين ,غير ان دعائمها لم تترسخ الان عين اليقين“ . 
ونوضح کلامنا بان نقول : ان وحدة الوجود عند ابن عربي ان كانت ثمرة 
فكر نظرى .أرجع الكثرة المشهودة الى حقيقتها حقيقتها الواحدة . فهي في اللحظة 
الثانية « شهود » هذا النظر الفكري . ولكن تالف الفكر مع الشهود فدعَم كل 
منه| الآخر »حتى صعب التفريق بين حدود كل منها . وان كنا نظن باسبقية 
الفكر على الشهود . اسبقية يتطلبها منطقه في تقديم علم اليقين على عينه . 
ولكن « علم اليقين » هذا ليس ثمرة التفكر الفلسقي الحر » فالواقع ان ابن 
عر بي مفكر مقيد بالكتاب والسنة .ولا يكن ان يقال عنه « مقكر حر » . فعلم 
اليقين عنده هو ثمرة التفكر فى الكتاب والسنة ليس الا ء فتكون وحدة الوجود 
عنده ثمرة تفكره فى الكتاب والسنة »ثم شهوده ذا التفكر . يقول : 
« . . . الوجود كله هو واحد في الحقيقة لا شيء معه . . . فا ثم الا غيب ظهر › 
وظھور غاب » ثم ظھر ثم غاب » ثم ظهر ثم غاب » هکذا ما ششت . فلو 
تتبعت الكتاب والسنة ما وجدت سوى واحد ابدا > وهو : الهو ٠)...‏ 
(الجلالة ص۹) ٠‏ 
ا 
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# صورة وحدة الوجود : 
حاول كل من خاض غبار الشيخ الأكبر أن يظهر غموض وحدته الوجودية › 
فقال بعضهم» ان مفتاح هذا الغموض فى تفسير « سورة الانشراح » 
للقاشاني »اذ تتكرر فى هذه السورة الآية : «ان مع العسو يسوا» مرتين على 
التوالي . ويشرح المقسرون بلسان الظاهر هذا التكرار على انه : توکید 
وتأكيد . غير ان القاشاني يشير بوضوح الى تعلق هاتين الآيتين » مرحلتين من 
مراحل التحقق الروحي للنبي : الصعود والنزول . وها « للولي » ,اذ لا 
يصل الى مقام « الوارث الكامل » للنبي الا بتحققه بيا . وهذه حالة ابن 
عربي . 
تي مرحلة التحقق الصاعدة »يكون النبي « محجوباً» معرفة الكثرة . وهذا 
اول « احتجاب » واول « عسر» . وعندما يصل الى معرفة الواحد .یکون 
بالنسبة له اول «يسر» . وهنا معرفة الله تحجب عنه معرفة الكثرة » وهذا 
ثاني « احتجاب » وثاني « عسر » . اذ هو هنا حجوب باحق عن الخلق . ولا 
يستطيع ان يحتمل عبء النبوة . فيشرح الله صدره ويزيل الاحتجاب الثاني 
باحق عن الخلق . ای « العسر» الثاني ١‏ ويحصل ثاني ‹ يس » ویستطیع ونه ان 
يجمع : الواحد والكثير .ويسع صدره : الحق والخلق »ببعد انطولوجي جدید 
يسميه القاشاني : الوجود الموهوب الحقاني . ومعرفة النبي هنا كاملة : 
معرفة الكثير جعزل عن الواحد »ومعرفة الواحد معزل عن الكثير ‏ ومعرفة 
جامعة للواحد والكثير . وهذه المعرفة الجامعة هي معرفة الوارث الكامل او 
الانسان الكامل » وهنا يكَمُن تفسير « وحدة وجود » ابن عربي کا تتجلی فی 
فصوص الحکم وغیره من کتبه . 
اما النابلسي فيرى ان مفتاح « وحدة الؤجود » يكمن في مفهوم : الوجود 
الحقيقي . فالممكن لا وجود له مستقل عن الحق . اذن يحاول النابلسي ان يحل 
معضلة وحدة الوجود على مستوى مفهوم « الوجود » . بتحديده باحق دون 
الخلق . ويتضح موقف النابلسى اذا اعطينا الاسم الاي « القيوم » مثا . 
فالحق هو : القيوم ف صور الخلق . والممكنات : لا تقوم بذاتها , بل تقوم 
» بالقيوم » اذن الوجود واحد هو الحقيقي .الذى تتقوم به الحمكنان . 


والواقع ان وحدة الوجود . هذا اذا كان التعبير ينطبق على وحدة ابن 

عربي » هي ثمرة من ثهار التوحيد عند شيخنا الاكبر . فالتوحيد أعم 

مفهوم قى الفكر الاسلامي من حيث انه ركيزة العقيدة »بل هو العقيدة ذاتها . 
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ولذلك باشرّه كل فرد من افراد المحسلمین على قدر طاقته واستعد اده" . 
وابن عر بي بالذات لا بد انه مر بأكثر من توحيد »او بالاحرى بأكثر من صيغة 
ومفهوم للتوحيد”“ .ق تاريخ حياته السلوكية الفكرية . ولذلك لا نستطيع 
ان نقول عن توحید شیخنا الاکبر انه فکر يې نظري فلسقي . وبالتالي نبحته 
على صعيد الفكر والنظريات . كا انه لم يغرق فى غيبة الشهود ويتكلم تحت 
وطأة الوجد . فنقول ان توحیده ‏ توحید الفانین . کلا : لقد کان توحیده 
توحيد المشاهد الصاحي . ومن هنا نشا الخلاف بين دارسيه . فجعل البعض 
نتائجه نظرية فلسفية . والبعض الآخر جعلها ثمرة سلوك . والاجدى ان 
نعترف بتكامل الشيخ الاكبر تكاملاً يضم فى حناياه الفناء والبقاء فلا نغْلّب 
حالاً على حال . 

فالتوحيد . ونظرة ابن عربي اليه . وفهمه له » ه) مقتاح وحدة الوجود 
عنده . اذ لو استقل الممكن بالوجود .ولو للحظة . لاستغنى في هذه اللحظة 
عن الخالق . اي الحق . وشاركه من حيث الغنى . بالالوهية . اذن توحيد 
الالوهية »يقتضي عند ابن عربي توحيد الوجود”“ . وتتلخص وحدة وجود 
الشيخ الاكبر فى عدة نقاط نشير الى اهمها ثم ند عمها بالنصوص . 

: الممكن‎ )١( 

ان الممكن قد يطلق عليه ابن عربي اسم « الموجود » ولكن لا ينعته ابداً 
بالوجود » بل بجعله ثابتاً فى العدم . وكا يقول : الممكن لم يشم رائحة 
الوجود . 

اذن وحدته الوجودية ليست قائمة على رؤية الوحدة قى كثرة الحظاهر »بل على 
نضي وجود الكثرة . فالكثرة : مشهودة معفقولة .غير موجودة : 

(۷) الحق : 

ان الحق هو الظاهر فى كل صورة والمتجلي قى كل وجه . وهو « الوجود الواحد » 
والاشياء موجودة به . معدومة بنفسها . ولكن لاينحصر وجود الحق ويتحدد 
بظهوره ق المظاهر ‏ بل له وجود متعال خاص به . وبذا الوجود المتعال 
للحق يفارق ابن عر بي وحدة الوجود الملحدة١“‏ . فالحق عند ابن عربي 
مطلق ليس بالاطلاق الاضاف المقابل للتقييد » ولكن بالاطلاق الحقيقي”*“ . 
(۳) الخلق : . 

٠‏ ان فعل الحلق لم يجحدث فى زمن معين ويوجد المخلوقات . بل هو فعل مستمر 
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داتم مع الانفاس »وهو تجلى الحق الدائم قي صور ! مخلوقات . فالمخلوقات ق 
افتقار دائم للحق .اذ ان ها العدم من ذاتها »فقي كل تقس ترجع الى عدمها 
الاصيل . وفى كل نفس يوجدها الحق بظهوره فيها . . . وهكذا ... (راجع 
ر خلق جدید )٩‏ . 
)٤(‏ الحق والخلق : 

ويظهر غنى شيخنا الاكبر في الصور التمثيلية المتعددة .التي حاول بها 
ان يقرب الى الاذهان علاقة الحق بالخلق .ف مذهب يلغي وجود احدهم)| على 
شهوده . ونضرد ها المعتى الثالث . بالنظر لتعددها . فلراجع . 
(ه) حقيقة وحدة الوجود : 
ان ابن عر بي نفسه وان كان قد لامس وحدة الوجود الا انه في حيرة”٠‏ امام 
حقيقتها . فنراه يتساءل : هل الموجودات انتقلت من حال العدم الى حال 
الوجود ؟ أم أدركت اعيان الحمكنات بعضها بعضا في عين مرآة وجود الحق وهي 
على ما هي عليه من العدم ؟ آم ادركت بعضها البعض عند ظهور الحق فيها 
فظنت انها استفادت الوجود وليس الا ظهور الحق ؟ . وهكذانرى ابن عربي 
فى حيرة امام طبيعة ادراك الاعيان الثابتة لذاتها » وادراك بعضها لبعض . الا 
انه لم يشك لحظة فى انها : معدومة العين تابتة فى العدم » مها كانت صيغة 
ادراکها لوجودها . 

ونورد فبا يلي النصوص التي تثبت ما ذهبنا اليه : 


کی 
«... وهومن حيث الوجود عين الموجودات . فالسىمى محدثات هي العلية 
e‏ »> وليست الا هو ء لان الاعيان التي هما العدم الثابتة فيه > ما شمت رائحة 


من الموجودات » . ( فصوص )۷١/١‏ . 
« ولولا سریان احق في الموجودات بالصورة › ما کان للعالم وجود . 
( فصوص ۱/ )٠١‏ . 
ا الحق نور الوجود وطلوع نجم العيان > وقال ف : من آنت» قلت : 
العدم الظاهر . قال لي : والعدم كيف يصير وجوداً » لولم تكن موجوداً ما صح 
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وجودك . قلت : ولذلك قلت العدم الظاهر › وإاما العدم الباطن فلا يصح 
وجوده ... » ( مشاهد الاسرار ق ۳٤‏ ) چ 


(۳) الحق : 
« ما ثم الا الله والممكنات » فالله : موجود » والممكنات : ثابتة » (4/ ٠ )٤١١‏ 
« ظهور احق فی کل صورة . . . ۲( ف٤/ ٠ )۴۹١‏ 
د فهو [ تعالى ] التجلي في كل وجه » والمطلوب في كل آية » وامنظور اليه بكل 
عين والمعبود فى كل معبود . والمقصود في الغيب والشهود . لا يفقده احد من 


حلقه بفطرته وجبلته » فجميع العالم له مصل › واليه ساجد ... » 
(ف64/۴٤)‏ . 


« وما ثم الا وجود واحد والاشياء موجودة به ؛ معدومة بنفسها . .. » 

( مرآة العارفین ق ۹۲۲ أ ) 
« ... فأمر [الحق ] ببيعة محمد ي » وقال في الذين يبايعونه : « انما يبایعون 
الله » [۱/4۸[7] . 


ان المبايع من تعنو الوجوه له الواحد الاحد القيوم بالصور» 
2 (ف٤/۱۷۲۲)‏ 
«فا ثم الا الله ليس سواه وکل بصير بالوجود يراه 
(ف ۳۲۹/۳ ) 

(۳) الخلق : 


بخصوص نصوص تتعلق بالخلق فليراجع « خلق جديد » 


: حقيقة وحدة الوجود‎ )٤( 
» اني رایت وجوداً لست ادریه وهو الوجود الذي اعياننا فيه‎ « 
)۳۳/٤ف(‎ 
في الوجود‎ ] ٠ /۱١[ ) ولذلك الوجود الخيالي يقول احق له : « کن‎ 0 
. . . العيني » « فيكون » السامع هذا الامر الاي » وجوداً عينياً يدركه ا لجس‎ 
وهنا حارت الالباب هل الموصوف بالوجود المدرك ذه الادراكات 3 العين‎ 
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الثابتة انتقلت من حال العدم الى حال الوجود ؟ أو حكمها تعلق تعلقاً ظهورياً 
بعين الوجود الحق » تعلق صورة المرئي في المرآة »> وهي في حال عدمها كا هي 
ثابتة . . . فتدرك أعيان الممكنات بعضها بعضا في عين مرآة الوجود الحتى والاعيان 
الثابتة . . . هي على ما هي عليه من العدم ؟ او يكون الحق الوجودي ظاهراً في 
تلك الاعيان » وهي له مظاهر فيدرك بعضها بعضاً عند ظهور الحق فيها » فيقال 
من وجه » والآخر اقرب من وجه آخر » وهو ان یکون احق محل ظهور احکام 
الممكنات غير انها فى الحكمين معدومة العين » ثابتة فى حضرة الثبوت » 
( ف٤‏ /۲۱۹) 
E‏ 
E‏ الصور التمثيلية 
استعان ابن عربي بجملة صور تثيلية ليعبر عن علاقة الحق بالخلق .في ظل 
وحدته الوجودية . ولكنه قد ينساق احياناً مع صوره التمثيلية .حتى في أدق 
التفاصيل » فيجسند المعاني التي لا تقبل التجسيد . وينقل القارىء من 
دلالة الصورة الى تفاصيلها »حتى يظن انبا المقصودة . لذلك ننبه الى ان هذه 
التمثيلات ليست الا صوراً لتقرب للاذهان . مقصود الشيخ الاكبسر مع 
الاحتفاظ دائ بفارق المستوى الوجودي . بين العلاقة المراد بيانا »وبين 
تشبيهها . 
ولن نستطيع هنا ان نحصي هذه الصور التمثيلية بكاملها في مؤلفات الشيخ 
الاكبر »بل نكتفي بايراد بعضها . فانه يفي بالمقصود : 
)١(‏ الغذاء والمتغذى : 
لقد سبق لنا الكلام على هذه الصورة التمثيلية عند الكلام على « الرزق ؛ 
انظر « رزق » المعنى « الثاني » . 
(۲) النور والظل : 
استعمل صورة النور والظل ليشير من جهة الى تبعية وجود الخلق لوجود 
الحق »ومن جهة ثانية الى ان النور واحد .تتعدد ظلاله بتعدد الاشياء »التي 
انبئط عليها . 
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يقول : 
«فعين وجود احق نور حقق وعين وجود الخلق ظل له تبع » 
( ف /٤‏ ۲۷۹) 


« . . . والممكن لعينه اعطى الترتيب الواقع"“ > واعطاه الحق الوجود لذاته › 
فيا هوالا وقوع عين الممكن على نور التجلي » فيرى نفسه . وما انبسط عايه ذا 
النور فيسمى وجودا 3 ولا حكم للنظر العقلي في هذا » . )ذf/ (fo‏ 
(۳) الشمس ونورها : 
و 
ننقل نص ابن عر بي لوضوحه »یقول : 
« فالموجودات كلها : نور من انوار شمس القدرة ¢ فليس لنور الشمس مع 
الشمس رتبة المعية .بل رتبة الشمعية . فاعرف حقيقة ذلك ترى ان كل شيء 
حال وقودها . . . وهذا امال انا هوتقريب للمبتدىء » اذ يستبعد هلاك شيء في 
حال وجوده . واما هلاك الاشياء في نظر المستغرق » فمعناه لطيف لا يقع عليه 
العيان « وانما يتعارف اهله بالرمز والاياء والذوق EE‏ 
( الاجوية اللايقة ق ٠ب‏ ) . 
ر الحقيقة والخيال : 
يقول ابن عربي : 
« فالوجود کله خیال في یال ٩۸‏ . والوجود الحق انما هو اللهخحاصة » من حيث 
ذاته وعینه » لا من حیٹ اسماؤه » ( فصوص )۱٩٤/۱‏ ۰ 
(ه) قوس القزح : 
لقد استعان ابن عر بي بخداع النظر الواقع في رؤيتنا لقوس القزح 
فنرى تدرج الالوان وما هي الا تكسر اللون الابيض .يقول : 
E‏ ووجود احق ما هو بامرور فيتصف بالتناهي وعدم التناهي » فانه عیر 
الوجود بوالموجود هو الذي يوصف با مرور عليه ا ولا يعلم المحدثات ما هي ٤‏ 
الا من يعلم ما هو قوس قح » واختلاف الوانه » كاختلاف صور المحدثات . 
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وانت تعلم انه ما ثم متلون ولا لون » مع شهودك ذلك . كذلك شهودك صور 
الحدثات في وجود الحق الذى هو الوجود » . (ف٤/ )١١۷‏ 
)١(‏ الصور والمرايا : 
لقد فسر وجود الكثرة بتعدد المرايا فى مواجهة الوجود الواحد*٠‏ .فتعدد 
الصور بتعدد المرايا ء والرائي واحد . 
ولقد تكلمنا على ذلك عند كلامنا على « الصورة » «المحرآة » « الظاهر » 
ونختتم كلامنا مقطع لابن عربي يظهر فيه تقس النقري واضحاً يتكلم 
فيه .على تردد الوجود والفقد بين الحق والخلق .يقول : 
2 ثم قال لي الوجود مني لا منك»وبك(“ لابي“ ٤‏ ثم قال لي :من 
وجدك وجدني » ومن فقدك فقدني”“ چ ثم قال ِي من وجدك فقدني » ومن 
فقدك وجدني”" . ثم قال لي : الوجود والفقد لك لا لي . ثم قال ي : الوجود 
والفقد لي لالك . ثم قال : كل موجود لا يصح الا بالتقييد فهو لك > وکل وجود 
مطلق فهو لى“ ثم قال لي : وجود التقييد لي لا لك“ ens‏ 
( مشاهد الاسرار ى )۴٣‏ . 


( ان عبارة « وحدة الوجود » لا تدخل ضمن مصطلحات ابن عربي › اذ انها من ناحية لم ترد 
عنده مطلقاً > ومن ناحية ثانية هي تشكل تياراً فكرياً له جذوره البعيدة في تاريخ النظريات 
الفلسفية»ولكننا لم نستطع إن نتغافل عن بحثها بحجة انها تدخحل ضمن نظريات شيخنا 
الاكبر بالنظر لاهميتها عنده » اذ فيها تتبلور مصطلحاته وتتكشف . ویتجلى وجه ابن عربي 
الحقيقي فنلمس فيه الفكر والمنطق الى جانب الشهود والتصوف . 

(۲) وربا کان ابن تيمية ( ۷۲۸ هه ) من اول من استعملها ( راجع رسائله طبع المنارج ١‏ ص 
1))» ويستعمل ابن خلدون ( ۸٠۷‏ ه) تعبيرا آخر لاداء انى نفسه وهو الوحدة المطلقة 
( انظر مقدمة ابن خلدون . بیروت ۱۸۷۹4 م . ص )٤۱١-٤1١‏ . 

(۳) یقول الدکتور ابراهیم مدکور : 
« ليست فكرة وحدة الوجود وليدة التاريخ المتوسط والحديث » ونما تصعد الى الفكر القديم 
شرقيا كان او غربيا » فعرفت ها صور في البراهمية والكونفوشية كا بدت نها مظاهر في 
الفلسفة الايونية . واوضح ما تكون لدى الرواقيين والافلوطينيون اللذين شاءوا ان يردوا 
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الكون الى اأصل المي . واساسها نزعات دينية واتجاهات صوفية » لا تسلم الا با هو المي 
وروحي ثم عمقتها نظرات فلسفية وبحوث عقلية تحاول إن توفق بين الواحد والمتعدد > وان 
تربط اللانمائي بالنهائي . والمطلق بالنسبي فاضحت بابا من ابواب الفلسفة الاهية » سبيلا 
لتصوير عقيدة التوحيد تصويرا عقليا لا يسلم الا بوجود واحد » 

( الکتاب التذکاری . آبن عربي ص ص ۳۹۹-۴۳۹۷۸ ) . 


: يقول ابو العلا عقيفي‎ )٤( 


« . . . ان الاقوال المأثورة عن ابي يزيد البسطامي والحلاج » بل عن ابن الفارض المعاصر 
لابن عربي » ليست في نظري دلیلاً على اعتقادهم فی وحدةالوجود» بل على اغهم کانوا رجالاً 
فنوا في حبهم لله عن انفسهم » وعن كل ما سوى الله فلم يشاهدوا في الوجود غيره . وهذه 
وحدة شهود لا وحدة وجود . وفرق بين فيض العاطفة وشطحات الحذب » وبين نظرية 
فلسفية فى الاليات : اى فرق بين الحلاج الذي صاح في حالة من احوال جذبه بقوله « انا 
الحی »او ابن الفارض الذى افناه حبه لمحبوبه عن نفسه فلم يشعر الا بالاتحاد التام به فقال 
«متى جلت عن قولي انا هي أو أقل وحاشا لحلي انها فى حلّت» 
1 التائية الکبری ۲۷۷ ] . 

اقول : فرق بون هذين الرجلين وبين ابن عربي الذي يقول في صراحة لا مواربة فيها ولا 
لبس » معبرأ لا عن وحدته هو بالذات الامية ولا عن فنائه في حبوبه » بل عن وحدة احق 
والخلق . . . » ( مقدمة فصوص الحکم ص ص )٠١-۲١‏ . 
راجع « خیال » 
يقول عفيفي في شرح جلة ابن عربي ( فالعالم بين كثيف ولطيف وهو عين الحجاب على 
نفسه » فلا يدرك احق ادراكه نفسه ) : « فالعالم الذى هو صورة الله هوعين الحجاب الذي 
يستر الله » ولا يدرك العالم من الله الا بمقدار ما يتجلى فيه من اسرار الحق . وهذا لا يدرك 
شيء من العالم الحى كما يدرك الحق نفسه . وهذا اعتراف صريح من ابن عربي بان الوجود 
المطلق بعيد المنال حتى على ذوق الصوفي » ومنه يتبين ان دعواه في وحدة الوجود لا تقوم على 
الكشف والاستدلال » وانما هي فرض افترضه وعجز عن تأييده » . 

( فصرص ج ۲ ص ص )۱۷-۱١‏ . 
ونرد على عفيفي قائلين : إن القول بوحدة الوجود لا يلزم بشكل قطعي القول بادراك العالم 
احق » ولكن يلزم القول بان يدرك العالم انه مظهر للحق ليس الا . 


)۷( راجع « علم اليقين » « عين اليقين » . 


Roger Deladrière dans son livre «la profession de foi d'Ibn Arabi» ( 


préface P. L XXI. 
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(4) یراجع : 
La profession de foi d’Ibn Arabi. Roger Deladrière préface P. P:‏ - 
LXXII- LXXV‏ 
-تفسير القاشاني ا منسوب خط لابن عربي . والذي يتتابع نشره بعنوان « تفسير أبن عربي » . 
انظر طبعة بیروت 1۹٩۸‏ ج ۲ ص ص ۸۲٤-۸۲۳‏ . 


ایضاح المقصود من وحدة الوجود النابلسي 

)٠١(‏ ان لفظ الوحدة يقابل الكثرة ويفترضها فى الوقت نفسه . وبا ان الوجود عند ابن عربي واحدء 
فالاولى ان يشتق اللفظ منه فنقول:« واحدانية الوجود » أو « واحدية الوجود » . 

)۱١(‏ راجع ما کتبه هنري کوربان عن التوحید في کتابه د 

En Islam iranien T 3 P. P. 127- 136 (Tawhid ésotérique) 

(۱۴) يدل على ذلك تعدد صيغ العقيدة التي افتتح بها فتوحاته : عقيدة العوام » عقيدة الخواص › 
عقيدة . 

(۱۳) راجع « توحید » 8 

)٠٤(‏ يرى البرزنجي ان الوجودية طائفتان » ملاحدة وموحدة . الملاحدة الاولى : « ان الباري 
تعالى وتقدس ليس موجوداً في الخارج بوجود مستقل متاز عن عالمي الارواح والاجسام بل هو 
مجموع العالم ... فالعالم هو الله والله هو العالم وليس ثمة شيء غير العالم يقال له الله 
وهذا کفر صریح » ( الجاذب الغيبي ق ۲۹٩‏ ) . 
كما يشير « دلادرير » الى آن الدراسات الحديثة المتعلقة بابن عربي قد برهنت جا لا يدع الا 
للشك على صحة ايانه وعقیدته . وخاصة ابحاث : برکهارت)ال۲ھurck‌8‏ . فالسن “م 
ملاء ع. حى » هد . كوربان . والمستشرق الياباني ايزتسي ا120 في شرحه الحدیث 
لفصوص الحكم . 
ilظر‏ : La profession de foi d’Ibn Arabi P. LX‏ - 

)٠١(‏ يقول البرزنجي في شرح مفهرم المطلق عند ابن عربي : « ومطلق بالاطلاق الحقيقي الذي لا 
يقابل تقیید القابل لکل اطلاق وتقییدءفاطلاقه عدم تقیده بغیره فی عين الظهور بالقيود» لاعدم 
ظهوره فى القيود ولا عدم ظهوره الا في القيود . فله التفرد عن الظهور في الاشياء بمقتضى 
و« کان الله ولم يکن شيءَ غيره» وله التجلي فيا شاء من امظاهر بمقتضی « وهو معكم اغا 
کنتم » [ ۵۷ / ٤‏ ] ولكن لا يتقيد بذلك فانه من وراء ذلك بقتضی « والله من ورائهم عحيط» 
/۸٩ [‏ ۲۰ ] » ( الجاذب الغييبي ق )۳٠۹‏ . 

» راجع « حيرة‎ (YD 

)١۷(‏ ان النور واحد واختلاف اعيان الممكنات يؤدى الى اختلاف الظلال » وهي المراتب الوجودية 
التي اشار اليها بقوله « الترتيب الواقع » . 
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)۸( راجع « وجود » « خیال » ل 
(1۹) راجع بخصوص « وحدة الوجود » عند أبن عربي : 

ج عفيفي The mystica‏ ص ص ٠١-۲۴‏ حیث یری ان نظرية ابن عربي ف وحدة الوجود 
مستمدة من ثلاثة عناصر واضحة : الاشعرية » الحلاج » الافلاطونية المحدثة انها رغم 
اختلافها عنها تحتو ا جميعاً . 

LXXX- LXXII ص ص‎ La profession de foi.Deladrière - 

- الكتاب التذكاري . الفصل الرابع عشر ص ص ۴۸٠ -۴٣۷‏ مقال بعنوان « وحدة الوجود 
بين ابن عربي واسبینوزا » للدکتور ابراهيم مدکور 

- البرزنجي . الحجاذب الغيبي ق ق ۳۰۲ ٣٤۷‏ حيث يتعرض البرزنجي للباحثين في وحدة 
الوجود عند ابن عربي امثال البقاعي والتفتازاني والعلاء البخاري . 

(۲۰) ان الوجود في الممکن ليس عينه بل هو قائم به > لذلك يقول ابن عربي ان الوجود مني اى 

من احق »وبك »ای بالخلق » قائم بالمکن لانه غیره . 

(۲۱) ان الوجود لا يكون باحق لانه عينه فالوجود في واجب الوجود هو عينه»لذلك يقول ابن عربي 

« لابي » اى لا يقوم بي لانهعيني » فلا ثنائية بين الوجود وواجب الوجود . 

(۲۲) من حيث ان المخلوقات هي فعل الحق وبالتالي دليل يوصل اليه . 
(۲۳) من وجدك فقدني : ای من اثبت لك وجوداً حقيقياً احتجب به وبالتالی فقدني . 
من فقدك وجدني : : اي من اثبتك في عدمك رأى انني القيوم فى الصور عندها وجدني . 
)۲١(‏ اي ان للحق الوجود المطلق في مقابل الوجود المقيد للخلق . 
)۲٠(‏ اى ان الوجود اينا ظهر فهو لي بالحقيقة . فالوجود احق هو لله حتى الوجود المقيد . 


- الوا ^ 


# استعمل ابن عربي لفظ « واحد » اشارة الى : واحد الزمان . الذى هو 
القطب . يقول : 
« وليت امور الخلق إذ صرت واحداً عزیزاً ولا فخر لدی ولا زهو» 


)٤۴ (الديوان ص‎ 
Hk ¥ ¥ 


# ان الواحد ليس بعدد عند ابن عربي" .بل هو أصل الاعداد .ويستصحبها 
في مراتب الظهور وقد استفاد من علاقة الواحد بالاعداد ليفسر علاقة الحق 
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بالخلق . فالحق هو الواحد اصل المخلوقات اي الاعداد والظاهر في مراتسب 
ظهورها . 
يقول : 
« . . . استصحاب الواحد للاعداد » مثل قوله « وهو معکم اینا کنتم 1٥۷1)‏ 
۽ ] اي ليس لكم وجود معين دون الواحد . فبالواحد تظهر اعيان الاعداد . 
وف اي شيء ضربت الواحد لم يتضاعف ذلك الشيء ولا زاد“ . فان الواحد 
الذي ضربته في تلك الكثرة > انما ضربته فی احديتها“ . فلهذا لم يظهر فيها 
زيادة » فإن الواحد لا يقبل الزائد فى نفسه » ولا فيا يضرب فيه . . . لان مقام 
الحقائق على ما هي عليه » لا تتغير عن ذاتها » اذلو تغيرت لتغير الواحسد في 
نفسه . وتغير الحق فى نفسه » غير الحقائق حال . . . » (ف6۹6/۳٤)‏ . 
الاعداد . . . » (كتاب الالف ص١۱)‏ . 
HHR‏ 
# لقد جعل ابن عربي « الواحد » اس للذات فى مقابل « الاحد » [ صفة" ] . 
وقد يطلق لفظ الواحد على الخلق لصفة الاحدية القائمة بهم . ونلفت النظر 
الى انه يستعمل اسم د الاحد » : للدلالة على الذات الالية المجردة عن الاساء 
والصفات[ أحدية العين ] .وعلى الحق المتصف بہذه الاسماء والصفات [ أحدية 
الكثرة] . 
وغني عن البيان ان أحدية العين وقف على الحق لا يتصف بها الخلق »على 
حين ان هذا الاخير يشترك مع الحق فى صفة احدية الكثرة" . ولذلك يجب ان 
نفهم كل نص ينضي فيه الشيخ الاكبر امكانية اطلاق لفظ الاحدية على الخلق .على 
انه : احدية العين . وفى اطلاقه اللفظ نستخلص انها : احدية كشرة . دون ان 
یقول : 
)١(‏ «يدعى صاحبها [ صاحب حضرة التوحيد ] عبد الواحد بالخاء المهملة اذا 
اراد الاسم » واذا اراد الصفة يقال له عبد الاحد » (ف٤/۲۹۳)‏ . 


»( فالذات غير متكثرة مها [ بالاسماء اللهية ] ء لان الشيء لا يتكثر الا 
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بالاعيان الوجودية » لا بالاحكام والاضافات والنسب » فا من شيء معلوم 
الا وله احدية مها يقال فيه انه : واحد . .. ) (ف٤/٤۲۹)‏ . 
« وكلاه) [ احدية الكثرة واحدية العين ] يطلق عليها الاسم الاحد» 
( فصوص ۱/ )۱١‏ . 
(۳) « اشهدني الحق بمشهد الاحدية . .. ثم قال لي : انت الواحد وانا الاحد 
فمن غاب عن الأحدية راك ومن بقي معها رأى نفسه » 
( مشاهد الأسرار ق ق ٠٦۴‏ ب-۳ |أ) . 
« . . . فان لفظ الاحدية جاءت ثابتة الاطلاق على من سواه فقال:« ولا يشرك 
بعبادة ربه احدا» [1۱۰/۱۸] » وان کان المفهوم منه » بالنظر الى تفسیر 
المعاني » على طريق اهل الله » انه لا يعبد من حيث احديته . . فكانه يقول 
لا يعيد الا الرب من حيث ربوبيته » فان الرب اوجدك فتعلق به وتذلل له » 
ولا تشرك الاحدية مع الر بوبية قي العبادة فتتذلل خا كما تتذلل للربوبية › 
فان الاحدية لا تعرفك ولا تقبلك" فيكون تعبد في غير معبد . . . فان 
الاحدية لا تثبت الا لله مطلقاً“ » واما ما سوى الله فلا احدية”“ له مطلقاً . 
فهذا هو المفهوم من هذه الآية عندنا من حيث طريقنا في تفسير القرآن . . . ) 
( ف 0۸۱/۲) . 
KH‏ 
# د الوحدانية » و« الواحدانية » : نسبة الى الاسم « الواحد ٠.‏ فالوحدانية » هي 
فى جناب الحق : كونه واحد بلا وحدانية . وتتميز « الوحدانية » عن « الاحدية » 
قي انها كالر بو بية تطلب المر بو بين . فضي الوحد انية يشهده الجميع على حين أن 
الأحدية ذاتية للذات الهوية وها الغنى على الإطلاق . 
يقول : 
١١‏ -« الوحدانية » نسبة الى الاسم «الواحد» 
» . .. علم التوحيد الاسم منه : وحداني » فالتوحيد وصفه » وفوقه علم 
الاتحاد فالوصف منه متحد » وفوقهيا علم الوحد انية فالاسم منه واحد » وفوق 
ذلك علم الاحدية الاسم منه أحد . هذه اسماء ها صفات . . . » 
( رسالة الى الرازي ص ٠١‏ ) 
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الحق واحد بلا وحدانية 
« الحمد لله الذي لم يكن قبل وحدانيته قبل الا والقبّل هو . ولم يكن بعد 
فردانيته بعد الا والبعد هو . . . هو الواحد بلا وحدانية وهو الفرد بلا فردانية › 
لیس مرکبا من الاسم والمسمى فلهذا هو الاسم والمسمى . 
(كتاب الهو ق ۱۸1) . 
« حجایه وحدانيته لا بحجبه شيء غیره » حجابه وجوده» تستر بوحدانیته . . .» 
( کتاب اهو ق ۱۸۸ ) 
- الوحدانية : مبدأ الجايز بين الاشياء والاشخاص : 
« ... لا تعرف وحدانية الحتق سبحانه الا من وحدانيتك [ العبد ] » فان لكل 
شيء في نفسه وحدانية . ها بمتاز عن غيره . فمن وقف على هذه الصفة منه 
وتحققهاءتحقق وحدانية الحق وعلم ان لله تعالى وصفاً ذاتیاً لایصح ان يتصق به 
سواه » غير ان لکل موجود سواه سبحانه وحدانية ٤‏ وله صفات مشتركة الا ا لحق 
سبحانه » فان له وصف الوحدانية ولیس له من یشارکه فيه سبحانه » 
( وسائل السائل ص )٤۹٩‏ . 
« ... فالاحدية لك والاتحاد للعبد لاالاحدية »فانه لا يعقل العبد الا بغیره لا 
بنفسه فلا رائحة في الاحدية ابدأءوا لحق قد تعقل له الاحدية وقد تعقل بالاضافة 
لان الكل له بل هو عين الكل» ا و 
الكثرة . .. )(ف۲٣/١۴۳)‏ 
٤‏ - الوحدانية + الاحدية [ ها الغنى ] 
« فان الاحدية موطن الاحد عليها حجاب العزة لا يرفع ابداً » فلا يراه في 
الاحدية سواه لان الحقائق تأبى ذلك . .. ان الانسان ... خخلوق على 
الواحدانية لا على الاحدية » لان الاحدية نها الغنى على الاطلاق ... لان 
الاحدية ذاتية للذات الوية والوحدانية اسم ها سمتها بها التثنية . وهذا جاء 
الاحد في نسب الرب ولم يجيء الواحد . . . ثم ان الاحدية قد اطلقت على كل 
موجود من انسان وغيره لئلا يطمع فيها الانسان » فقال تعالی « فليعمل عملاً 
صالحاً ولا یشرا ك بعبادة ربه احداً » [۱۸/ ٠‏ . . فصارت الاحدية سارية في كل 
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موجود . . . » ( كتاب الالف ص ۲) . 

- الوحداني يطلب الموحدين 
« . . . فان كال الوحدانية فى سريان احديته في العقائد . فان الوحداني هو الذي 
يطلب الموحدين » والاحدية لا تطلب ذلك كالحسا ني هو الذي يطلب الاجسام 
لیظهر ہا حکمه ... )( ف )۸٩/۴۳‏ . 

- الوحدانية والاشراك 
» وف کل شيء له آية تدل على انه واحد 
وهذه الآية التي فی کل شيء التي تدل على وحدانية الله > هي وحدانية الشيء ءل 
امر آخر . وما ف الوجود شيء من همال [جاد] وغیره»وعال وسافل الا عارفاً 
بوحدانية خحالقه 3 فهو واحد ولا بد ولا تتخیل ان المشرك لا يقول بالواحد . . 
فهذا المشرك قد اثبت وحدانية ذات المعبود واثبت وحدانية الشريك 

( کتاب الالف ٤‏ ) 

۷-لايعرف الواحد الا الواحد 


« . .. تعرف [ الارواح ] ان ثم امراً تنفرد به عن غيرها على الاجمال وهي 
وحدانيتها . ومنها تعرف وحدانية من اوجدها اذ لا يعرف الواحد الا الواحد . 
وهي التي اراد القائل بقوله : 

وني کل شيء له آية تدل على انه واحد 
يشير الى خاصية كل,شيء وهي أحديته . . فجعلها علامة على احدية الاحد . 
SS‏ 
وحدانيتهم . والاحدية لا يعرفها الا القليل من اهل العناية والتمكين » 


RNS 
. الواحد من الاساء الاهية‎ )١( 
: يقول ابن عربي‎ )۲( 
» .. . اعلم ان الاحد لا يكون عنه شيء البتة وان اول الاعداد إنما هو الاثنان‎ « 
. )۱۳۹/۳ ف‎ ( 


. وهكذا في اي شيء نضرب الواحد لا يزيد هذا الشيء‎ ٠١ ١× ٠١ أو‎ ٩ = ۱× ٩ : مثلاٌ‎ (Mm 
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راجع « احدية الكثرة » 

يقول صاحب لطائف الاعلام : « الاحد : هو اسم الذات باعتبار سقوط جميع الاعتبارات 
وانتفاء جمیع التعينات عنهاء وذلك بخلاف الواحد فان الذات انما تسمى به باعتبار ثبوت جمیع 
الاعتبارات والتعينات التي لا تناه (HIE)...‏ 


راجع « احدية العين » « احدية الكثرة » 

لایستمر ابن عربي في موقفه هذا يقول : 
« النار تضرم في قلبي وفي كبدي شوقاً الى نور ذات الواحد الصمد 
فجد علي بنور الذات منفرداً حتى اغيب عن التسوحيد بالاحد» 
( مواقع النجوم ص ٤١‏ ) 


الاحدية هنا تنظر الى « احدية العين » 
يراجع بشأن « واحد » و« احد » عند ابن عربي : 
- ف ج ١‏ ص ٤١‏ ( الواحد وكثرة تعلقاته ) 
- ف ج ۲ ص ۲١‏ ( الاحدية » الاتحاد ) ء ۸١‏ ( الاحدية والواحد ) 
- ف ۲ ص ٠۲١‏ ( الفرد والواحد )»ص ۴٠١‏ ( الاحد ٤44)‏ ( الواحد والوتر والشفع ) ٤‏ 
٠١‏ ( الواحد الأول الواحد الاحد) 
- فج ٤‏ ص ٠٠۷‏ ( في الواحد ظهرت الاضداد )»ص ۲۷١‏ ( الاحد » الوتر ) 
- فصوص ج ١‏ ص ۷۲ ( تعداد الواحد بالوجوه والنسب )۷۷ ( ظهرت الاعداد بالواحد ) 
ج۲ ص ٥٢۳‏ ر الواحد اصل جميع الاعداد ) » ۹ ( الواحد ) » ٩۰‏ ( الواحد والله )۳۲۲ 
( الواحد والفرد ) 
كتاب الالف ص (١‏ الفرد › الوتر » الواحد) 
- كتاب الهو ق ۱۸١‏ ( الواحد بلا وحدانية ) 
رسالة معرفة الكنز العظيم ق ٠٠۴‏ أ ( الواحد صورة الكثرة ) 
رسالة ايضاح السهل الممتنع ق ٠٤١‏ ( الواحد : موجود ولا شيءء الفرد: ظل › الوتر : 
ي). 


۹ ا لواد الڪ ر 


لقد نظر ابن عربي الى الوحدة الظاهرة فى كل واحد . فرأى أنها في الحقيقة 


هي وحدة کثرته . لا وحدة صافية نقية . اذن كل واحد هو الواحد الكثير : 
الحق - الانسان - العالم - النفس . 
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١‏ الحق هو د الواحد الكثير» : واحد من حيث ذاته الغنية عن العا مين .كثير من 
حیث اسماۋه وصفاته . 


۲ الاتسان هو د الواحد الكثير» : واحد من حيث عينه الواحدة ‏ كثير من حيث 


اعضاؤه الظاهرة . 
۴ العالم هو « الواحد الكثي) : واحد من حيث جوهره الواحد » کثیر من حیث 
صو ره الظاهرة . 
٤‏ - التقَس هو « الواحد الكثير › : واحد من حيث عينه الواحدة . كثير من حيث 
مقاطعه التي تشكل الحروف . 
يقول ابن عربي : 


ر١‏ الحق = الواحد الكثير : 

«ان الله هو الحق المبين أي الظاهر» فهو : الواحد الكثير . . . « (A / YA)‏ 
« فهو[ الحق ] : الواحد الكثير . . . « ليس كمثله شيء ) ]١١ /٤١[‏ 

« وهو السميع البصير » ]١ /٠۷[‏ وأين التنزيه من التشبيه والعين واحدة . ٠.‏ 
فهذه احكام ختلفة فی عين واحدة » ( ف ۴/ ٠ )۳۲١‏ 


« فا حرج عنه عز وجل شيء . .. بل الكل منه انبحث واليه ينتهي ٠٠‏ . 

فمحيطه:اساژه » ونقطته:ذاته . فلهذا هو الواحد العدد » والواحد الكثر .فا 

كل عن له ناظر الا عين الانسان » ولولا انسان العين » ما نظرت عين الانسان ؛ 

فبالانسان نظر الانسان فبا لحق ظهر الحق . 

فقلنا فيه -حق وقلنا فيه حلق . . . » (ف9۱/۳٤)‏ .۰ 

« . .. ان لله تسعة وتسعين اسا مثة الا واحد فان الله وتر يحب الوتر . فا 

تسمَى الا : بالواحد الكثير لا بالواحد الاحد » (ف٤/١٠) ٠‏ 

(۷) الانسان = الواحد الكثير : 

« فانت [ الانسان ] الكثير » انت الواحد" » (ف۲/٤1٤) ٠‏ 

و فاذا حصل بيدك اسم من الاساء الهية » فانظر في أية مرتبة هومن هذه 

الراتب » فادع به من حیث مرتبته » لا تخرجه عنها جملة واحدة » ولا تخفل 
11۹۳ 


عن دلالته على الذات التي ها هذه النعوت” كلها » تكن احدى العين فى عين 
الكثرة » فتكون : الواحد الکثر . .. )(ف۳۴/۲) . 
)١(‏ العالم = الواحد الكثر : 


« جوهر العالم كله واحد بالجوهرية والعين › نلف بالصور وما يعرض له من 
الاعراض ٠‏ فهو المجتمع المفترق » والواحد الكثير . . . (ف 61/۲( . 

« فا فى الوجود الا الواحد الكثير » وفيه ظهرت اللائكة المهيمة › والعقل 
والنفس والطبيعة .. »(ف۳/ )٤١١‏ . 


(4) التَقَس = الواحد الكثر : 


« وجعل [ الحق ] النطق في الانسان على أتم الوجود » فجعل له ثهانية وعشرين 
مقطعا للنفس » يظهر فى كل مقطع حرفا معينا ما هو عين الآخر » ميز المقطع مع 
كونه ليس غير النفس » فالعين واحدة من حيث انا نفس وكثيرة من حيث 
المحقاطع » ( ف ۲/ )۳١۹۱‏ . 
وهكذا يتضح ان الواحد الكثير هو ما كانت عين كثرته واحدة . ولا تظهر 
وحدته الاق الكثرة . 
يقول : 
« واحد الكثرة . . . عین کثرته واحد » (ف٤/‏ ۴۷۲) . 


(1) اي كثير باعضائه الظاهرةء واحد في عينه . 

(۲) من حيث انفراد كل اسم المي بمعنى حاص ومرتبة ذاتية : المعز غير المذل غير الباسط غير 
القابض غير المانع . . . 

(۳) ان كل اسم اهي على انفراده جعنى ذاتي حاص يشترك مع بقية الاسماء من حيث الدلالة على 
الذات . فالمعز هو المذل من حيث دلالتها على ذات واحدة . راجع « اسم اهي » . 
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۷ - الالح دة - الح ية الألحّد - الحدبة اک“ 


مترادفات احدية الاحد : الاحدية - الاحدية الذاتية - احدية العين - 
احدية الذات 
مترادفات احدية الكثرة : احدية التمييز - احدية الجمع -احدية الاسماء . 


«الاحدية» نسبة الى الاسم : الاحد .الذي يتتبع ابن عربي النهج القرآني 
فيطلقه على الله « قل هو الله احد » [ ١ /۱۱١‏ ] .وعلى كل ما سوى الله : « ولايشرك 
بعبادة ربه احداً» [۱۸/ ۱۱۰ ] : ولکن کیف يوفق ابن عر بي بین الله وبين کل ما 
سواه فی نعت واحد ؟ انه بمیز بین احدیتین : 
الاحدية [ مع ال التعريف ] .واحدية [ نكرة] . 
فللحق : الاحدية . وكل ما سواه له : احدية .وعلى ذلك تكون , الاحدية › 
هي : احدية الاحد .أو احدية الواحد . ويسميها الشيخ الاكبر : الاحدية 
الذاتية . وهذه الاحدية هي لله فقط لاقدم لمخلوق فيها . وهي التي ينطبق 
عليها كل ما قاله الجيلي والكمشخانوي وصاحب لطائق الاعلام كما تقسدم ذكر 
ذلك فى الامش رقم )١(‏ . 
اما الاحدية الثانية النكرة فهي : احدية الكثرة . اذ لاحظ ابن عربي ان كل 
كثرة لا بد ها لكي يستقيم وجودها »من احدية تحفظ ها هذا الوجود .وتميزه عن 
غیره من الموجودات E‏ الجيلي ب ١‏ ايئة المخصوصة 
الجدارية » . 
ونستطيع ان نوضح ما سبق بالتعممات التالية : 
- ان لكل كثرة احدية هي « احدية الكثرة » : فالكشرة لا توجد فى كونها الا 
باحديتها . مثلاً الجد ار لايوجد مجموع الطين والآجر والجص والخشب بل لابد 
من تر کیب خاص يوجده »هو أحديته المتميزة عن مجموعه . وتكون الأحدية : 
تركيب المجموع تركيباً خاصاً . 
ان لكل وحدة كثرة هي « كثرة الواحد » : 
الكثرة فى الواحد هي وجوهه ونسبه المحتعددة . فالالوهية مثلاً واحدة . إلا 
أنها متكتّرة باسمائها ونسبها واعتباراتها . 
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ولكن لا نستطيع ان نعمَّم قائلين : ان لكل احدية كثرة” . فالاحدية لا كثرة 
فيها .بل هي صرف مطلقة . ولذلك لا تطلق الا على الذات من حيث انفرادها ء 
وعدم تعلقها بشيء 

اذن : رأى ابن عربي احديتين : رآى أولا أحدية الذات الالهية فسمأها : 
١‏ الاحدية » . لانقرادها . ثم نظر الى الكثرة المشهودة ف الكون . ورأى انبا لا 
تقوم الا باحديتها , فسمى هذه الاحدية : «أحدية » . وذلك لان شتراکها مع 
آحدية الاحد التي انفرد بها ء بصفة : التمييز . BRE‏ 
احدية كثرة . أو أحدية ييز . والتمييز بنظرة أدق هو : أنفراد . 

اذن سبب تسمية وحدة الكثرة بالاحدية لصفة ٤‏ الانفراد 

« واحدية الكثرة » هذه ضر ورية قى نظام ابن عر بي الفكر ى .اذ منها يعبر 
الانسان الى معرفة « أحدية الواحد » . فالاحدية جعلها الحق سارية قي كل ما 
سواه . ليتذوق منها الاحدية . ويعلم منها ذوقاً احدية الواحد . 

ونلخص موقف ابن عر بي قائلين : ان الذات ها : احدية الاحد او الاحدية 
[ معرفة ] . والالوهية : نها احدية الاحد واحدية الكثرة . والانسان : له احدية 
الكثرة او احدية التمييز ولا يطلق عليه ابداً احدية الاحد . 

ونورد فا يلي نصوص ابن عر بي التي تؤکد کلامنا" . 
)١(‏ الاحد : نعت الي .ونعت كوني : 

« اعلم ان الاسم « الاحد » ينطلق على كل شيء » من ملك وفلك وكوكب 
وطبيعة وعنصر ومعدن ونبات . . . مع کونه نعتا امیا فی قوله « قل هو الله احد» 
1[ ۱ ] » وجعله نعتاً کونیاً فی قوله : « ولا يشرك بعبادة ربه احدا» [۱۸/ 
(YINI)... [NW‏ 

« قل هو الله احد » [ ١/۱١‏ ] فنعته بالاحدية » ولكل جزء من العالم أحدية 
تخصه » لا يشارك فيها » مها یتمیز ویتعین عن کل ما سواه » مع ماله من صفات 
الاشتراك » (ف۳/١۸)‏ . 

« ولا شرك بعبادة ربه احداً » ۱۸1/ ۱٠١‏ ] فنکر احداً » فدخل تحته کل شيء. 
له احدية » وما ثم شيء الا وله احدية » ( ف ۴/ )٤۷۸‏ . 
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(۲) الذات المقدسة . نها احدية الأحد او الاحدية الذاتية أو احدية العين . 

« فان الذات المقدسة من حيث احديتها ليست مصدراً لشيء » ولا متصفة 
بصفة » ولا مسماة باسم اصلا البتة » ( بلغة الغواص ق ٠٠١‏ ) 

« ...لم تعبد الذات معراة عن وصفها بالالوهية » ولم تعبد الالوهية من 
غير نسبتها الى موصوف با » فلم تقم العبادة الا على ما تقتضيه حقيقة العبد » وهو 
التركيب لا على ما تقتضيه حقيقة الحق » وهو الاحدية . . . وهذا كانت الالف في 
الوضع الاهي » بالخط العربي » اذا تقدمت فى الكلمة لا تتصل ولا يتصل بها » واذا 
تأخحرت اتصل ہا بعض الحر وف › ممن لا علم له بالاحدية المطلفة » التي تستحقها 
هذه الذأات ... » ( ف )٥۹۱/۲‏ . 

« . . . فان الاحدية : موطن الاحد » عليها حجاب العزة لا يرفع ابداً ء فلا 
يراه فى الاحدية سواه . . . الاحدية ها الغنى على الاطلاق . . . » ( الالف ص۴) . 

« فان الاحدية لا تثبت الا لله مطلقاً > واما ما سوى الله فلا أحدية له مطلقاً » 

( ف ۵۸/۲) . 

(۴) الله . له احدية العين واحدية الكثرة . 

« فاحدية الله من حيث الاسماء الاية التي تطلبنا : احدية الكثرة » واحدية 
الله من حيث الغنى عنا وعن الاس|ء : احدية العين » . ( فصوص )٠٠١ /١‏ 

« واعلم أن الله من حيث نفسه له احدية الاحد » ومن حيث اسماؤه له احدية 
الكثرة » (ف۳/١٠)٤)‏ . 

« اعلم ان مسمی الله احدی بالذات کل بالاسماء » وکل موجود فا له من الله 
الا ربه خحاصة يستحيل ان يكون له الكل . واما الاحدية الاهية فا لواحد فيها 
قدم ... فاحدیته جموع کله بالقوة" » . (فصوص ۱/ )٩'‏ . 

«... اسمه الذاتي العلي الاحدى الجمعي [ الاسم « الله » ] > الذي هو 
أحدية جمع جعيات الاسماء الحسنى » من كونها مشيرة اليه ودالة عليه وتتعلق 
به . . ) ( شق الحیوب ق )٩۲‏ . 

« وينفرد الحق بالاحدية : احدية الذات » لا احدية الكثرة » التي هي : 
إحدية الاسماء » (ف٤/٤۲۷)‏ . 
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4) العالم له احدية الكثرة . 
« فما في الكون" ان كنت عالاً احدية الا: احدية المجموع 
(ف۱۹۳/۳) . 

) واعلم ان ا لحر وف كالطبائع وكالعقاقير » بل کالاشیاء كلها ¢ ها خحواص بانفرادها 
وها خواص بتركيبها » وليس خواصها بالتركيب لاعيانا » ولكن الخاصية : لاحدية 
الحمعية . » (ف۲/ )۳١‏ . 

« ثم ان الاحدية قد اطلقت على كل موجود من انسان وغيره » لثلا يطمع فيها 
الانسان » فقال تعالى : «فليعمل عملا صالحاً ولا يشرك بعبادة ربه احدا » [ ۱۸/ 
٠١‏ ] ... فصارت الاحدية سارية في كل موجود ... )(للالفص٣)‏ . 


(ه) احدية الكثرة : الطريقة الى احدية الواحد 


« فان العبد اعطي الكثرة لتكون الاحدية له تعالى . 

واعطي كل خلوق أحدية التمييز » لتكون عنده الاحدية ذوقاً ‏ فيعلم ان تم 
أحدية » ليعلم منها الاحدية الالهية » حتى يشهد بها لله تعالى . اذ لولم یکن 
لمخلوق احدية ذوقاً يتميز بها عا سواه » ما علم ان لله احدية يتميز بها عن خلقه » 
فلا بد منها فللكثرة احدية الكثرة . . . » ( ف ۴۷۸/۳۴) . 

« وعلمت احدية الواحد » من احدية الكثرة" » (ف٣/٤٠٤)‏ . 


»( ننقل كلام الجيلي في الاحدية : 

« الاحدية عبارة عن جلى الذات ليس للاساء ولا للصفات ولا لشيء من مؤثراتها فيه ظهورء 
فهي اسم لصرافة الذات المجردة عن الاعتبارات الحقية والخلقية . وليس لتجلي الاحدية في 
الاكوان مظهر اتم منك اذا استغرقت في ذاتك ونسيت اعتباراتك واخحذت بك فيك عن 
ظواهرك »فکنت‌انت فى انت من غير ان ينسب اليك شيء ما تستحقه . . . فهذه الحالة من 
الانسان اتم مظهر للاحدية في الاكوان . . . وهو اول تنزلات الذات من ظلمة العاء الى 
النور المجالي» فاعلى تجلياتها هو هذا التجلي لتمحضها وتنزهها عن الاوصاف والاساء . . 

بحيث وجود الجحميع فيها لكن بحكم البطون في هذا التجلي لا بحكم الظهور . - وهذة 
الاحدية في لسان العموم هي عين الكثرة المتبوعة » فهي في المثل كمن ينظر من بعد الى جدار قل 
بني ذلك الجدار من طین وآجر وجص وخشب ولکنه لا بری شيا منذلك» ولایری الا جداراً 
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فقط فكانت احدية هذا الجدار مجموع ذلك الطين والاجر وا جص والخشب لا على انه اسم 
هذه الاشياءء بل على انه اسم لتلك الميئة المخصوصة الجدارية . . . فهي [ الاحدية ] في 
الحناب الاي عبارة عن صرافة الذات المجردة عن جميع الاساء والصفات . . . فالاحدية 
اول ظهور ذاتي وامتنع الاتصاف بالاحدية للمخلوق . . . فهي لله تعالى ختصة به > 
( الانسان الکامل ج ۱ ص ص ٠ )٠١-۲١‏ 
- ويعرّف الكمشخانوى الاحدية قائلا : « هي الاسم باعتبار الصفة مع اسقاط الجميع من 
الصفات والاساء والنسب والتعينات » ( جامع الاصول ص ٠۴‏ ) . 
- ويتكلم صاحب لطائف الاعلام على : الاحدية : الاحدية الذاتية » الاحدية الصفاتية ›» 
قائلا : « ( الاحدية) : اعتبار الذات من حيث لا نسبة بينها وبين شيء اصلا .. . 
وهذا الاعتبار الملسمى بالاحدية تقتضي الذات الغنى عن العالمين ... ومن هذا 
الوجه . . . لاتدرك الذات ولا تحاط ا بوجه من الوجوه لسقوط الاعتبارات عنها » وهذا 
هو الاعتبار الذي به يسمى الذات احداً . . . ومتعلقه بطون الذات واطلاقها . . . 
ر( الاحدية الذاتية ) : هي ما عرفته من اعتبار الذات من حيث لا نسبة ها الى شيء 
اصلا ... ( الاحدية الصفاتية ) : يعني بها اعتبار الذات من حيث اتحاد الاسماء با 
والصفات وانتشاؤهاعنهاء وهذاالاعتبار يسمى بواحدية الذات ايضأً وبمذا الاعتبار تتخذ 
الاساء على اختلافها ویدل کل اسم‌علیهاء وان فهم منه معنی یتمیز به عن غیره من 
الاساء » ( ق ق۱۴ ب-١٤٠أ)‏ . 
8 کا براجع شاف التهانوي ج ٩‏ ص ص ۱٤۹٤4-1٤١۴‏ ( الاحدية ) 
(۲) ای اننا نستطیع ان نقول : ان لكل كثرة احدية .ولكن لا نستطيع إن نقول لكل احدية كثرة» 


لان احدية الواحد الاحد لا كثرة فيها . 
يقول ابن عربي : 
« فك] ان للكثرة احدية تسمى احدية الكثرة كذلك للواحد كثرة تسمى كثرة الواحد . . . » 


(ف۲۴۲/4) ۰ 
(۴) مجدر ان نلفت النظر الى ان ابن عربي يطلق الاحدية دون ان يقيدها بصفة نعلم منها اي 

احدية يريد . والمطالع كتبه قد يرميه بالتناقض ان لم يستشف الصفة المضمرة للاحدية . 
)٤(‏ يقول ابن عربي : 

« . . . كان الامجاد بالفردية لا بالاحدية .. . » (ف)/ ۸4) . 

راجع « فردية » « تثليث » 
(ه) يقول الجيلي في التفريق بين الاحدية والواحدية والالوهية : 

« واعلم ان الفرق بين الاحدية والواحدية والالوهية ان الاحدية : لا يظهر فيها شيء من 

الاساء والصفات وذلك عبارة عن محض الذات الصرف في شأنه الذاتي . والواحدية : تظهر 
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فيها الأسماء والصفات مع مؤثراتها لكن بحكم الذات لا بحكم افتراقها . فكل منها فيه عین 
الآخرءوالالوهية تظهر فيها الاسماء والصفات بحكم ما يستحقه كل واحد من الجميعءويظهر 
فيها ان المنعم ضد المنتقم والمنتقم فيها ضد المنعم وكذلك باقي الاسماء والصفات» حتى 
الاحدية فانما تظهر في الالوهية با يقتضيه حكم الاحدية وبا يقتضيه حكم الواحديةءفتشمل 
الالوهية بمجلاها احکام جيع المجالي . . . فلهذا كانت الاحدية اعلى من الواحدية لامها ذات 
تحض ٠‏ وكانت الالوهية اعلى من الاحدية لاما اعطت الاحدية حقها . . . » 
( الانسان الکامل ج ١‏ ص ۲۷ ) 

انظر شرح المقطع الفصوص ج ۲ ص ۸١‏ 1 
انظر « کون » . 
يراجع بشأن « احدية » عند ابن عربي : 
- ترجمان الاشواق ص ٤4‏ هامش ١‏ ر الوحدانية » الاحدية ) 
- شق الجيوب ق ۷۲ ( حضرة الاحدية ) 
- کتاب ایام الشأن ص ١١‏ ( احدية الشأن - وحدانية اليوم ) 
- رسالة لا يعول ص ٠١‏ ( احدية الكثرة ) 
- الفصوص ج ١‏ ص ۸۲ ( احدية المشيئة ۹۴١)‏ ( الاحدية ) » ٠١۴‏ ( احدية العين ) » ٠٠١۹‏ 

( الحق احدى العين كثير بالاس|اء 1۹٩)‏ ( احدية الهوى ) » ٠٠١‏ ( احدية الكثرة.احدى 

العين ) . 
- الفتوحات ج ١‏ ص ٩١‏ ( مقام الاحدية ) . 
- الفتوحات ج ۲ ص ۴١‏ ( الاحدية والاتحاد ) » ٠١‏ ( الاحدية الذاتية ) » ٠١١‏ ( احدية 
الذات )»۲۸۹ ( احدية اللخصص > احدية الذات » احدية الموجودات )ء٠۲۹‏ ( احدية 
الكثرة » الاحدية » احدية الذات » احدية الالوهية ) ۲۹١‏ ( احدية الاثنين واحدية 
الثلاثة والاربعة » احديةالاساء احدية الحق )۲۹ احدية المجموع » احدية العين ) » 
٠‏ ( احدية الجمسوع > احدية الواحسد ) » ۵۸١‏ ( الاحدية 16١١)‏ ( الاحدية 
والفردية) . 
الفتوحات ج ۲ ص ۸١‏ ( احدية الحم )»ص ۸١‏ ( الاحدية - الوحدانية )ء۱۹4 ( احدية 
اللجموع ) » ۲۸۹ ( احدية الكثرة) > ۴١١‏ ( احدية الالوهية ) > ۳١١‏ ( الاحدية 
والجمعية ) ء ص ۳۳۸ ( الاحدية ) » ۴۴۴ ( احدية الكثرة ۴٤۸١)‏ ( احدية المعنى ٣٠۴»)‏ 
( احدية الواحد - احدية اللجموع )۷ ( احدية الافعال ۳۷٠١)‏ ( الاخدية والواحدية ) 
۴١‏ ( الكثرة مع احدية العين ) > ۷ ( احدية الكلمة ٤۷١)‏ (الاحدية)ء ٤۸١‏ ( احدية 
المرتبة » احدى الكثرة ٠٠٠)‏ ( احدية الكثرة » احدية الواحد) . 
الفتوحات ج 4 ص ۴١‏ ( احدية محضة خالصة ) » ٠١‏ ( احدية الكثرة » احدية التمييز 
احدية الحين ) » ۸٠‏ ( الاحدية الاهية ء احدية الواحد » احدية الوحدانية )۸۸ ( احدية 
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الكثرة احدية الواحد ) » ٠١۷‏ ( احدية الواحد احدية الكثرة ) » 1۴١‏ ( احد العين ) . 
ر احدية المجموع واحدية كل واحد من المجموع ) > ١١‏ ( احدية الكثرة ٠٤١٤)‏ 
( احدية العين ٠١۸»)‏ ( الاحدية والفردية ) »> ۹۷١‏ ( احدية العين » احدية الكثرة ) » 
۴ ( احدية العين » احدية الكثرة ) > 1۹۷ ( احدية الدلالة على الذات ) > ۲۷١‏ 
( احدية الخلق ۲۹٤)‏ ( احدية المجموع احدية الذات ٠‏ احدية الواحد ) ٠٠١‏ ( احدية 
العدد ) » ۳١۹‏ ( الاحدية ) ۳۹۷ ( احدية الكون فى العين ) » ۴۷١‏ ( احدية الكثرة ۳۸۷٩‏ 
( احدية العين والكون) . 
کا یراجم : 

- علم الحقائق ق ٤أ‏ ( احدية المجمع ) 

- علم التصوف النوري ق ٥١‏ أ ( الاحدية ) 

الاصطلاحات الصوفية ق ۷١‏ ب ( احدية الجمع ) 

۷ ب ( الاحدية ) 

ت مطلع حصوص الكلم ق ٤‏ ( الاحدية ) 

ي شرح التاثية ق ۷ ( الاحدية ) 

الصلاة الكبرى ق ۹۸ ( الاحدية ) 

- الفصوص ج ۲ ص ۸۸ ( الاحدية الذاتية) ٠٠١»‏ ء 1۹١‏ ( احدية الذات احدية الاسماء » 
احدية الافعال ) » ۲۹۸ ( احدية الكثرة) . 


۸ اجَدبة الوصت 


انظر « صفة » 
۹4- الوسانية الواح اة 


انظر « الواحد » المعنى « الرايع » . 
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RY ال‎ ۸° 


ان التوحيد حال لا يكن الانفكاك عنه للمسلم ولذلك لا جب ان لُوّخذ 
بکلام الحاتقي احياناً . من ان التوحيد : شرك أو :تة معقول قو موود 
فالتوحيد : موجود حاصل لكل مسلم »فی كل حال من احواله . اما النفي الذي 
يرمي اليه شيخنا الاكبر فهو نفي مقصوده كيفية معينة . اي ان التوحيد كا 
يرمي اليه جعل ما دونه شرکا وهو فی ذاته معقول غير موجود . هکذا یجب ان 
نفهم الكلمات الضخمة التي تفجاً المفهوم العام . 

وكعادته ي ارجاع كل المفاهيم النفسية والاخلاقية .الى تركيبات وجودية 
انطولوجية . كذلك تَقَل التوحيد من حقل الالوهية .الى حقل الوجود . وهذا 
يتضح فى المعنى الثاني . 


KH 


# ان التوحيد على درجات ثلاث : قد تكون درجات يترقى فيها السالك .وقد 
تكون عبارة عن تنوع الموحدين اليها . وهي : توحيد الدليل »وتوحيد 
الحال » وتوحيد المشاهدة . 
- فالتوحيد الاول : هو توحيد العامة . من حيث انهم يصلون بالاستدلال الى 
وحدانية اله . وهو توحيد علماء الرسوم كا يقول الحاتقي . ونستطيع ان 
نضیف نحن انه توحید المبتدئین . 
تالتوجيد الثاني : هو قى الواقع قرب النوافل .من حیث انه حال يصبح فيه 
الحق نعتاً للموجد . 
- التوحيد الثالث : هو توحيد وجودي انطولوجي . تصبح فيه صيغضة 
الشهادة : لا موجود الا الله . 
يقول ابن عربي : 
(1) مقصود ابن عربي من التوحيد : 
« لا كان الدوام لعية الحق مع العالم » لم يزل حكم الجمع في الوجود وفي 
العدم . فانه مع الممكن فى حال عدمه » كا هومعه فى حال وجوده . فاينا كنا 
فالله معنا » فالتوحيد معقول غير موجود » والجحمع موجود ومعقول . . . لواراد 
[ الحق ] التوحيد ما أوجد العالم » فهو اول من سن الشرك .لاه اشرك معه 
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العالم في الوجود › فما فَتَحَ العالم عينه ولا أبصر نفسه الا شريكاً في الوجود - 
فليس له نى التوحيد ذوق . فمن أين يعرفه . فلا قيل له : وحد خالقك » لم 
يفهم هذا الخطاب . فكرر عليه وأكد له » وقيل له : عن الواحد صدرت » 
فقال : ما أدرى ما تقول » لا اعقل الا الاشتراك » فان صدوري عن ذات 
واحدة لا نسبة بيني وبينها لا يصح » فلا بد ان يكون مع نسبة علمية او نسبة 
قادرية لا بد من ذلك : ثم انه وان كان قادرا فلا بد من الاشتراك الثاني » وهو ان 
یکون لي من ذاتي القبول لاقتداره » وتأثره فی وجودي . فيا صدرت عن واحد » 
وانغا صدرت عن ذات قادرة في شيء قابل لأثر اقتداره » او فی مذهب اصحاب 
العلل عن حكم علة وقبول معلول . فلم ادر للوحدة طع)ً في الوجود . 

فقد رمت ان اخلو بتوحيد خالقي فكان قبولي مانعاً ما أرومه 
فيا ايها الموجد أين تذهب » وانت توحد . توحيدك يشهد بأنك اشرکت اذ لا 
يثبت توحيد الا من مود وموحد” » فالجمع لا بد منه فالاشتراك لا بد 
منه ... )(ف٤/۳۷)‏ . 

(۲) التوحید = ۴ درجات : 

« التوحيد : علم» »> ثم حال » ٹم علم علم . فالعلم الأول : توحيد الدليل » وهو 
توحيد العامة » واعني بالعامة علماء الرسوم . وتوحید الحال : ان یکون الحق 
نعتك > فیکون هو لا آنت فی نت » « وما رمیت اذ رمیت ولکن الله رمی )[۸/ 
[Ww‏ . والعلم الثاني بعد الحال : توحيد المشاهدة” » فترى الاشياء من حيث 
الواحدانية » فلا ترى الا الواحد » وبتجليه في المقامات يكون الوجدان › 
والعالم كله وجدان . . . » ( كتاب التجليات ص ۲۷) . 

KK 

# لا يستمر ابن عربي فى رؤيته الشاملة للتوحيد .بل ها هو يتخطى المرتبتين 
الاولى والثانية ليغرق في التوحيد الثالث .آي : توحيد المشاههدة . 
فالتوحيد أصبح عنده : وحدة الوجود . والشرك كل الشرك ان تثبت للحق 
شريكا لا في الالوهية »بل قي الوجود . 
يقول : 

. التوحيد : نفي الاثنينية فى الوجود‎ )١( 
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« الموحد من جميع الوجوه » لا بصح ان يكون خليفة . فان الخليفة » مأمون 
بحمل اثقال المملكة كلها . والتوحيد يفرده اليه » ولا يترك فيه متسعا لغيره . 
التوحيد : يجمع » والخلافة : تفرق » . ( التجليات ص )۳١‏ . 
« التوحيد : فناؤك عنك ٠‏ وعنه » وعن الكون » وعن الفناء » فاإبحث به . فان 
كل ما سوى الحق : مائل ولا يقيمه الا هو » ولا اقامة الا بالتوحيد » فمن اقام 
فهو صاحب التوحيد . . . » ( التجلیات ص ۴۳ ) 
« التوحيد ان يكون هو الناظر وهو المنظور . . . » ( التجليات ص ٠٤‏ ) 
(۲) الشرك : اشراك غيره قي الوجود 
«. . .ما کان وحده لا شریك له. وان شریکه هو الذی وجوده بذاته لا بوجود 
الله . ومن كان كذلك لم يكن بحتاج اليه » فيكون ربا ثانيا . وذلك محال . 
فليس لله تعالى شريك . . . ومن جوز ان یکون مع الله شيء يقوم بنفسه . 
فهو : مشر . . . » ( کتاب الهو ق ق ۱۹۱-۱۹۰) . 
« . . .ففائدة معرفة النفس اف تعلم وتحقق إن وجودك لیس بجوجود ولا 
معدوم . وانك لست کائنا ولا کنت ولا تکون قط » ويظهر لك بذلك معرفة 
معنی : لا اله الا الله » اذ لا إله غیره ولا وجود لغيره . . . فان قال قائل : عطلت 
الربوبية » فالجواب : لم اعطل ربوبيته » لانه لم يزل ربا ولا مربوباً » ولم يزل 
خالقا ولا خلوقا . . . » ( کتاب انهو ق ق ۱۹۹-۱۹۸) . 
لقد نظر الشيخ الاكبر الى القرآن . فوجد فيه ان التوحيد قد نصه الحق » 
على ست وثلاثين صيغة . فجعل كل صيغة توحيدا خاصاً له اسم معين . 
ونورد فا يلي على سبيل الاختصار هذه الاقسام الستة والتلاثين لان كل 
توحيد منها هو في الواقع . عبارة اصطلاحية . ولكن لا يتسع المجال للتوسع 
بشرحها بل على من يريد ذلك الرجوع الى مصدرها من الفتوحات“ وهي : 
- التوحيد الاول : توحيد الواحد وهو قوله « واشکم اله واحد لااله الاهو 
الر حن الرحيم ١١۳ /۲[ ٩‏ ] 
- التوحيد الثاني : توحيد اخوية او توحيد التنزيه وهو قوله « الله لا اله الهو 
الحي القيوم ٠٠١ /۲ [٠‏ ] 
- التوحيد الثالث : توحيد حر وف النفس وهو الالف واللام والميم وهو قوله 
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« آلم الله لااله الاهو الحي القيوم ]۲/٠1٠١‏ . 

- التوحيد الرابع : توحيد المشيئة . وهو قوله « هو الذى يصوركم قى الارحسام 
كيف يشاء لا اله الا هو العزيز الحكيم ]١ /١[)‏ 

- التوحيد الخامس : توحيد الشهادة أو توحيد القسط وهو قوله « شهد الله انه لا 
اله الا هو والملائكة واولو العلم قاث) بالقسط»[۳/ ١۸‏ ] 

- التوحيد السادس : توحيد الموية المنعوت بالاسم الجامع للقضاء والقصل . 
وهو قوله « الله لا اله الا هو ليجمعنكم الى يوم القيامة ٤ [٠‏ / ۸۷] 

- التوحيد السابع : توحيد الرب بالاسم الحالق . وهو قوله « ذلكم الله ربكم لا 
اله الا هو خالق کل شيء فاعبدوه ٠١۲ /٦[)‏ ] 

- التوحيد الثامن : توحيد الاتباع وهو قوله « اتبع ما أوحي اليك من ربك لا اله 
الا هو واعرض عن المشركين ٠١١ /٦[»‏ ] 

- التوحيد التاسع : توحيد الهوية فى الاسم المرسل او توحيد الملك » وهو قوله 
« اني رسول الله اليكم جيعا الذي له ملك السموات والارض لا اله الا هو يجي 
و میت )[۷/ ۱١۸‏ ] 

- التوحيد العاشر : توحيد الامر بالعبادة »ف قوله « وما امر وا الا ليعبدوا اها 
واحداً لا اله الا هو سبحانه عم| یشرکون »[۹/ ]۳١‏ 

- التوحيد الحادي عشر : توحيد الاستكفاء . وهو قوله « فان تولوا فقل حسبي 
الله لا اله الا هو عليه توكکلت وهو رب العرش العظیم ۰[ ٠١١ /۹٩‏ ] 

- التوحيد الثاني عشر : توحيد الاستغاثة او توحيد الصلة وهو قوله « حتى اذا 
ادرکه الغرق قال آمنت انه لا اله الا الذی آمنت به بنوا اسرائیل )[ ]٩٩ /۱٩‏ 

- التوحيد الثالث عشر : توحيد الاستجابة او توحيد الهو . وهو قوله « فان لم 
يستجيبوا لكم فاعلموا انما انزل بعلم الله وان لا اله الاهو فهل انتم مسلمون»› 

[14/11] 

التوحيد الرابع عشر : توحيد الرجعة . وهو قوله « وهم يكفر ون بالر هن قل 
هو ربي لا اله الا هو عليه توکلت والیه متاب ۱۳7۰/ ۳۰] 

التوحيد الخامس عشر : توحيد الانذار او توحيد الانابة . وهو قوله « ينسزل 
الملائكة بالر وح من امره على من يشاء من عباده ان ائذروا انه لا اله الإ انا 
فاتقون /۱١[۰‏ ۲] 
التوحيد السادس عشر لوحك الابدال وعو لالتعا الب واحفن 0 
لا اله الا هو له الاساء الحستى »[ /۲١‏ ۸] 

التوحيد السابع عشر : توحيد الاسقاع وهو قوله د وانا اخترتك فاستمع حا 
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يوحي انني انا الله لا اله الا انا فاعېدني )1 ۲۰/ ۱۳ ] 

- التوحيد الثامن عشر : توحيد السعة . وهو قوله « انما المكم الله الذي لا اله الا 
هو وسع کل شيء عل ) [ ۲۰/ ]٩۸‏ 

- التوحيد التاسع عشر: توحيد الاقتداء والتعريف وهو قوله « وما أرسلنا من 
قبلك من رسول الا نوحي اليه انه لا اله الا انا فاعبدون )[۲۱/ ]۲١‏ . 

- التوحيد العشرون : توحيد القم او توحيد المخاطب او توحيد التنقيس . وهو 
قوله ‹ وذا النون اذ ذهب مغاضباً فظن ان لن نقدر عليه فنادى فى الظلمات ان 
لا اله الا انت سبحانك اني كنت من الظالمين » . /۲١[‏ ۸۷] 

- التوحيد الحادي والعشرون : توحيد الحق . وهو قوله « فتعالى الله الملك الحق 
لا اله الاهو رب العرش الكريم )[۲۳/ ١١١‏ ] 

- التوحيد الثاني والعشرون : توحيد الخبء وهو قوله « الله لا اله الا هو رب 
العرش العظيم )[ ۲۷/ ۲١‏ ] 

- التوحيد الثالث والعشرون : توحيد الاختيار وهو قوله « الله لا اله الا هو له 
الحمد فى الاولى والآخرة وله الحكم واليه ترجعون )[۲۸/ '۷] 

- التوحيد الرابع والعشرون : توحيد الحكم بالتوحيد . وهو قوله « ولا تدع مع 
الله ااً آخر لا اله الا هو كل شيء هالك الا وجهه » [۲۸/ ۸۸] 

- التوحيد الخامس والعشرون : توحيد العلة وهو قوله « هل من خالق غير الله 
ير زقكم من السماء والارض لا اله الهو ]١ /٠٠[»‏ 

التوحيد السادس والعشرون : توحيد التعجب .وهو قوله « انهم كانوا اذا قيل 
هم لا اله الا الله يستکبر ون )[۴۷/ ]۴١‏ 

- التوحيد السابع والعشرون : توحيد الاشارة وهو قوله « ذلكم الله ربكم له 
املك لا اله الا هو فاني تصرفون )[ ۳۹/ ]١‏ 

- التوحيد الثامن والعشرون : توحيد الصيرورة . وهو قوله « شديد العقاب 
ذي الطول لا اله الا هو اليه الحصير )1[ ]١ /٤١‏ 

التوحيد التاسع والعشرون : توحيد الفضل وهو قوله « ذلكم الله ربكم خالق 
کل شيء لا اله الا هو فاني تۋفكون » [40/ ]٩٩‏ . 

- التوحيد الثلاثون : توحيد الحياة او توحيد الكل . وهو قوله : « هوالحي لا اله 
الا هو فادعوه خلصين له الدين الحمدلله رب العالحين »[ ٠١ / 4١‏ ] 

- التوحيد الحادي والثلاثون : توحيد البركة . وهو قوله « لا اله الا هو يجيي 
وییت ربكم ورب آباتکم الاولین ٤٤ [٩‏ / ۸] 

- التوحيد الثاني والثلاثون : توحيد الذكرى . وهو قوله « فاعلم انه لا اله الا 
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الله واستغفر لذنبك وللمؤمنين والمؤمنات )1[ 1١ / ٤١۷‏ ] 

- التوحيد الثالث والثلاثون : توحيد العلم . وهو قوله « هو الله الذي لاإلهالا 
هو عالم الغيب والشهادة هو الر هن الرحیم )[۰۹/ ]۲١‏ 

- التوحيد الرايع والثلاثون : توحيد النعوت . وهو قوله « هو الله الذي لا اله الا 
هو الملك القدوس ۰[ ۰۹/ ۲۳ ] . 

- التوحيد الخامس والثلاثون : توحيد الر زايا والرجوع . وهو قوله « الله لا اله 
الا هو وعلى الله فليتوكل المؤمنون ٠١ /٦4[»‏ ] 

التوحيد السادس والثلائون : توحيد الوكالة* . وهوقوله « رب المحشرق 
والمغرب لا اله الا هو فاتخذه وکیلاً » [۷۳/ ]٩‏ 


(1) التوحيد حور العقيدة الاسلامية وشعارها » وشخل رجاها ومفكر يها منذ فجر الدعوة . ولكن 
يلاحظ ان مباحث اللاهوت في الاسلام عند الاشاعرة والماتريدية خحاصة اكتفت بعالجة 
مشكلة التوحيد من الناحية النظرية فقط . اى دراسة الوحدة الالمية واقامة البراهين عليها من 
الوجهة النقلية والعقلية . في حين ان هذه المشكلة ذاتها ظهرت في حقل التصوف بثابة وعي 
شامل للوحدة الالهية وشهادة صادقة عنها . وحين يستعرض الباحث نظرية التوحيد وتطورها 
في الفكر الاسلامي ٤‏ وخاصة في الاوساط السنية ٤‏ جد انہا شغلت دوراً هاماً عند فرق ثلاث 
من الاسلاميين » وهم العتزلة والسلفية والصوفية . فكل فرقة من هذه الفرق حلفت حول 
مشكلة التوحيد › حصولاً فکریاً ويا تاز حقاً بالعمق والشمول والاصالة . كان رجال 
الاعتزال » على ما يظهر › اول من اثار مشكلة التوحيد في العالم السني » وجاهدوا خلصین 
ف سبيل تطبيق مبدئهم التوحيدي على مسائل عديدة في الاهيات والاخلاقيات 
والاجتاعيات . فكانت مقالة التوحيك: عندهم ها صلات وثيقة بمسألة : حلت القرآن ونفي 
الصفات عن الباري وعدم امكانية رؤيته في الدار الآخرة کیا ترتبط بمقالتهم فى العدل 
الاي وحرية الانسان . اذن فكرة التوحيد التي هي لاهوتية في جوهرها كانت عند المعتزلة - 
وغيرهم من المفكرين الاسلامیین اساسا لحلول نظرية تتعلق بمسائل اخلاقية واجتاعية . 
وكان جل ما ييز المعتزلة هذا الفهم الخاص لطبيعة الوحدة الالمية ء بالمدلول الذهني الذي 
اطلقوه عليها » ولاجل ذلك عرفوا بهل التوحيد » فقد كان مثار تفکیرهم الحافظة على 
الوحدة الالمية فى صفائها وقداستها . وعلى الرغم من الاعتراف بمجهود الاعتزال العظيم في 
ميادين الفكر والعلوم . فنظريتهم عن الذات الاهية ووحدتها تتصف بالسكون 
ue (‏ iاهاء‏ )اكثر من اتصافها بالحركة . ا نهم اظهروا لنا صورة اله کانه مکبل فی‌قیود کماله . 


ولشن فشلت نظر ية الاعتزال في التوحيد فى دائر ة الالحيات » فقد كتب ها النجاح تماما في داثرة 
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الاجتاعيات والاخلاقيات . اذان مقالتهم في « العدل » . . وهي متفرع ةعن « التوحيد » - 
كانت اساسا لرأيهم المتعلق بحرية الانسان وتبعاته الدينية . 

وكا اعطى التوحيد اسمه للمعتزلة . نرى كذلك ان الحركة السلفية قائمة في الواقع 
على فكرة التوحيد . والتوحيد عند علاء السلف هو عقيدة وعبادة : وهذا هو الجانب الاي 
فيه . کا هو في الوقت نفسه ايضاً . سلوك فردى » ومعاملات اجتاعية » وهذا هو الجانب 
الانساني فيه . فالتوحيد هومبدا اهي وانساني » وفكرة دينية » وزمنية فى آن معأ . 
والتوحيد في نظر ابن تميمية » ذومظاهر او حقائق ثلاث : المظهر الأول للتوحيد هوما يسميه 
بتوحيد الالوهية وهذا اعتراف بالوحدة الذاتية للاله الحق » واييان عميق بها . والمسلم في هذا 
الموطن مكلف بان ينفي الالوهية عا سوى الله . اما المظهر الثاني للتوحيد فهو توحيد 
الرنوية > وهذا اقرار من العبد بوحدة الربوبية اي وحدة الذات الاهية في الخلق والتسوية 
والتقدير والهداية . فكا إن التوحيد الاول يفرد الحق بالوجود المطلق ويخصه بالالوهية 
فكذلك هذا التوحيد يفرده بالربوبية ويخصه بكما ل الابداع والارشاد . فلا اله الا الله : هذا 
توحيد الالوهية » ولا خالق ولا مرشد سواه : وهذا توحيد الربوبية . والمظهر الاخيرللتوحيد 
هو توحيد العبودية : وهو أن يسلم المرء ذاته لله رب العا ين فلا يعبد سواه ولا يتقرب إلا 
اليه . ولكن اذا كان التوحيد عند المعتزلة هو مشكلة لاهوتية واخلاقية وعند السلفية مشكلة 
دينية واجتاعية . فهو في نظر الصوفية مبدأ روجي . 

سئل ذو النون المصري عن التوحيد ما هو؟ فقال : هوان تعلم ان قدرة الله في الاشياء 
بلا مزاج » وصنعه للاشياء بلا علاج » وعلة كل شيء صنعه . ولا علة لصنعه . وليس في 
السموات العلى ولا في الارضين السفلى مدبر غير الله » ومهما تصور في وهمك فالل - تعالى 
بخلاف ذلك . وسل الجنيد عن التوحيد الخاص . فقال :«ان يكون العبد شبحاً بين يدي 
الله - تبارك وتعالی - تجري عليه تصاریف تدبیره » فی مجاري احکام قدرته » فی لمج بحار 
توحیده بالفناء عن نفسه > وعن دعوة احق له وعن استجابته حقائق وجود وحدانيته فی حقيفة 
قربه . ( وذلك انما یکون ) بذهاب حسه » وحرکته لقیام احق له فیا اراد منه » . و( التوحید 
ايضاً) « ان یرجع آخر العبد الى اوله : فیکون کا کان قبل ان یکون » . وقال رجل 
للشبلي : اخبرني عن توحيد جرد بلسان حق مفرد . فقال : « ويجحك » من اجاب عن 
التوحيد بالعبارة فهو ملحد . ومن اشار اليه فهو ثنوي . ومتى أوما اليه فهو عابد وثن . ومن 
نطق فيه . فهو جاهل . ومن سكت عنه فهو غافل . ومن أوهم انه ( اليه ) واصل فليس له 
حاصل . . . . ومن تواجد ( فيه ) فهو فاقد . وکل ما میزغوه بأوهما کم وادرکتموه بعقولکم في 
اتم معانیکم › فهو مصروف » مردود الیكم » حدث » مصنوع مثلكم » . 

هذا وقد ظهرت فكرة التوحيد » في حقول المعارف الصوفية قبل ابن عربي » 
بصورتين كانتا تعبيراً صادقاً لاحوال رجال التصوف في شئونم الوجدانية واذواقهم 
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الروحية . فهناك أولاً ما يكن تسميته , بالتوحيد الارادي ». وهو إدراك للوحدة الالية 
ووعي بها فى مستوى الارادة . وصاحب هذا امقام » تذوب ارادته في ارادة الله وفي هذا 
التسامي بارادة العبد في ارادة الرب يتحقق الكال للانسان في اسمى صوره ومعانيه . ثم 
هناك التوحيد الشهودي » وهو تحقق بالوحدة المطلقة في ذرى المشاهدة والتأمل . والذى ييز 
هذا اللون من التوحيد عن نظيره الاول . هوان ال حقيقة الالمية لا تظهر في هذا امقام ني مظهر 
« أمر ونبي » و« شريعة وقانون » يخضع ها العبد وتتلاشى ارادته فيها » بل تتجلى في د صورة 
ذات مقدسة » هيم فى جمالما » ويتعشق كا ها » ويفنى ني وجودها . وكا في التوحيل 
اللاول : فناء ارادة العبد في ارادة الرب معناه تسامي الارادة البشرية الى قمة الارادة الالهية › 
كذلك الشأن فى التوحيد الشهودي : ان فناء وجود العبد المعنوى في بحر الوجود الحقيقي 
معناه تسامي الوجود الانساني المحدود الى ساء الوجود الاهي اللاحدود . واخيرا . مع أبن 
عربي ظهر لون ثالث من التوحيد الصوني هود التوحيد الوجودي »الذي نراه من خلال 
نصوصه فما بلي : 

راجع : الکتاب التذکاری ص ص ۲۲۸-۲۲۳۴ الفصل العاشر : ( بعنوان ) نصوص تار يخية 
حاصة . بنظرية التوحيد فى التفكير الاسلامي . للدكتور عثان يجي . 
کا یراجع کشاف التهانوي ج ٩‏ ص ص ۱٤۷١ -۱٤۹۸‏ ( التوحيد ) ` 

»( هذا یذكرتا بكلام ا حلاج وقد سل : كيف الطريتق الى الله عز وجل ؟ فقال « الطريق بين 
اثنين وليس مع الله احد» . 
راجع دراسات فنية الدکتور عبد الکریم الیائی ص ص ٠-۴۲٤‏ 

(۴) راجع توحید المحققين بالمشاهدة عند ابن عربي كتاب « كيمياء السعادة وبلوغ الارادة في 
معنى كلمتي الشهادة» ق ٩‏ . 

6( الفتوحات ج ۲ ص ص ٤١١ - ٤٠٠٩‏ . 

: یراجع بشأن « توحید » عند ابن عربي‎ )٥( 

۔ کتاب امو ق تی ٠٠٠-۲۰۴‏ ( الفناء = شرك . المحو : شرك ) 

- روح القدس ص ۷١‏ ( علم التوحيد ) 

_ رسالة الى الشيخ الرازي ص ص ۱١-٠١‏ ( علم التوحيد ) 

رسالة لا يعول عليه ص ٠۴‏ ( نوحيد ) 

- ف ج ٣‏ ص ۳۸ ( التوحيد العقلي = توحید الافعال )»ص ۴۳۱۲-۴۱۱ ( توحيد الافعال) 

ف ج ٤‏ ص ۱۳۳ ( توحيد الك - ا موحد ۱۳۷١)‏ ( التوحید ) » ۳۹١‏ ( وح ) 

ت التجليات ص ص ۴١-۲4‏ ( تجلي لا يعلم التوحيد ) » ۳۰ ( جلي ثقل التوحید ) » ص ۴۷-۴۱ 
( جلي بحر التوحید ) ص ۴۲ ( تجلي سريان التوحيد ) » ص ۲۳ ( جلي جمع التسوحيد - نجل 
جعية التوحيد - تجلي توحيد الفناء - تجلي توحيد الخروج ) » ۳٢‏ ( تجلي التوحید ) » -۴٤‏ 
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(٥‏ تجلي توحيد الربوبية - تجلي ري التوحید »۲۸ ( تجلي توحید الاستحقاق ) » ۴۳۹ ( تجلي من 
تجليات التوحيد ) . 

کا یراجع : 

- الرسالة ص ٠۴٤‏ 

- روضة الطالبين الغزالي ص ٣٠‏ 

- التصوف بسيوني ص ۲۸۲ 

التجريد في كلمة التوحيد أحهمد الغزالي . وخاصة ص ٠١‏ حيث جد ان صيغة التوحيد اوها كفر 
وآخرهاایان » وان عالم الحدل وقفوا مع لاله وعالم الفضل عبروا الى منزل الا الله . 


-الااد 


ان الاتحاد الذي يصر الذاتين واحدة .محال عند ابن عربي . وانما قد يرد 
المفرد عنده للاشارة الى : 


KH 
ظهور العبد بصفة الحية : حق فى صورة عبد‎ # 
KHK 
٭ التداخل فى الصفات .اى تداخل صفات الحق ف الخلق : حق ف خلق .وخلق‎ 
. في حق‎ 
: يقول‎ 


« ... واحذر من الاتحاد . . . فإن الألحاد لا يصح » فإن الذاتين لا تكون 
واحدة » وانما ها واحدان » فهو الواحد فى مرتبتين ... )(كتاب الالف ص )٠١‏ 
« اذا كان الاتحاد يصير الذاتين ذاتاً واحدة فهو محال » لانه ان کان عين کل واحد 
منها موجوداً في حال الاتحاد فهم) ذاتان . وان عدمت العين الواحدة وبقيت 
الاخحرى فليس للاول حد » فإن كان الاتحاد بنزلة ظهور الواحد في مراتب العدد 
فيظهر العددء فقديصح الاتحاد من هذا الوجه » ويكون الدليل مخالفاً للحس 
فیکون له وجهاً كالكناية . 

وقد يکون الاتحاد عندنا عبارة عن حصول العبد فى مقام الانفصال عنه 
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بمهمته وتوجه ارادته لا بمباشرة ولا معالحة ء فبظهوره بصفة هي للحق تعالى 
حقيقة تسمى : اتحاداً . لظهور حق قى صورة عبد ولظهور عبد في صورة حق . 
وقد يطلق الاتحاد في طريقتنا لتداخحل الحق في الاوصاف والخلق » فوصفنا باوصاف 
الكا ل من الحياة والعلم E‏ وجح الاساء كلها وهي له [تعال] » ووصف نقسه 
باوصاف ما هو لنا و فلا ظهر تداخحل هذه الاوصاف بيننا وبينه سمينا ذلك 


اتحادا لظهو رنا به وظهو ره بنا فيصح قول القائل عن هذا : 


انا من هوى ومن هوى انام 
ر( کتاب المسائل )۳٠-۲۹‏ . 


-- الوخثة 


ف اللغة : 
« الواو والحاء والشير : كلمة تدل على حلاف الأنس توحش : فارق 
ي ر گن غ م o‏ 
الأئيس . والوحش : خلاف الاس . وارض موحشة » من الوحش » . 
( معجم مقاييس اللغة مادة « وحش » ) 
ف القرآن : 
ورد الاصل « وحش » يفيد خلاف الإنس . اما ما خالف منه الأنس فلم 
يرد . 
« واذا الوحوش حشرت )۸۱1/ ]١‏ . 
عند ابن عربي : 
يضع ابن عر بي والصوفية . الوحشة والاستيحاش فى مقابل الأنس [ وقد 
توسعنا قي شرحنا له . فلیراجع] . 


يقول : 


« . . . بعضهم [ الزهاد - اثر ] العزلة والانقطاع عن الناس باتخاذ الخلوات » 
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وغلق باهم عن قصد الناس اليهم » وأخحرون » بالسياحة في الججال 
والشعاب . . . فتفس الله عنهم » من اسمه « الرحهن » » بوجوه ختلفة من 
الانس به ... فأسمعهم أذكار الاحجار ء وخرير المياء > وهبوب الرياح » 
ومناطق الطير » وتسبيح كل أمة من المخلوقات » وحادتهم معه » وسلامهم 
عليه فاس بهم من وحشته » وعاد فی جماعة وخلق » . 

(ف السفر الرابع فق )۴١١‏ . 


۴ الو چ 
ق اللغة : 
« الواو والحاء والحرف المعتل 4 : أصلٴ يدل على إلقاء عم فی إخفاء أو غيرهءإلى 
غيرك . فالوخي : الاإشارة . والوّحي : الكتب والرسالة . وكل ما القيته الى غبرك 
SC‏ .. وکل ما فی باب 


الوحي فراجع ل هذا الاصل الذى ذکرناه ب 
E‏ 


فى القرآن : 
« الوحي » ق القرآن هو : إلقاء عم يفترض اتباع يتغير فيه شخصر 

الُوجي [اله - الشيطان) . إلا أن جل النصوص القرآئية تجعل الوحي إهي . 
وهذا الوحي الاهي هو احد اشكال خطابه تعالى للمخلوقات عامةءمن الائنسان 
والحيوان . وهو متعدد المواضيع 
١-الُوحي‏ فى القرآن [الله - الانسان ‏ الشياطين] . 

« وأوحینا الى موسى أن أسر بعبادي » ]۷۷/۲١[‏ 

« او یرسل رسولاً فیوحي بإذنه ما یشاء إنه علي حکیم » ]٠۱/٤٩[‏ 

« وان الشياطين ليوحون إلى اولیائهم لیجادلوکم 11/71[ . 

- الوحي الاي : احد اشكال الخطاب : 
« وما کان لبشر ان یکلمه الله إلا وحياً أومن وراء حجاب 4 ]1/۲[ . 
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« وانا اخترتك فاشتمع لا یوحی )[۱۳/۲۰] . 
٣‏ الوحي يفترض الاتباع. 

« واتبع ما يوحي إليك واصبر حتی يحکم الله وهو خير الحاکمین » [۱۰۹/۱۰] . 
٤‏ - الوحي الانمي عام [الانسان - الحيوان . .] 

« واوحینا إلى أم موسی أن ارضعیه » [۷/۲۸] . 

« واوحى ربك الى النحل ان اتخذي من الحبال بيوتاً » ]1۸/۱١[‏ . 

« فقضاهن سبع سموات فی یومین » وأوحی فی کل سء امرها » [۱۲/6۱] . 
ه ‏ الوحي الاهي الخاص للانبياء : وحي الرسالة 

« وما ارسلنا من قبلك إلا رجالاً نوحي اليهم فسئلوا أهل الذكر » ]٤۴/٠١[‏ 

« وما ارسلنا من قبلك من رسول إلا نوحي اليه انه لا إله إلا انا فاعبدون) 

[0/11 

]... تعدد مواضيع الوحي [ العمل - انباء الغيب - الحكمة - الامر‎ -٠ 
]۲۷/۲۴[ » اويا اليه ان اصنع الفلك بأعيننا ووحينا‎ 

«واوحينا الى موسى ان الق عصاك فإذا هي تلقف ما يأفكون » ]1٩۷/۷[‏ 

« تلك من انباء الغيب نوحيها اليك » ]٤)4/۱١[‏ . 

« ذلك مما اوحى اليك ربك من الحكمة » [۳۹/۱۷] . 

« واوحی فی کل ساء مرها » ۱۲/٤١‏ ] . 
عند ابن عربي : 


الوحي الالمي هو الخطاب الالمي العام الشامل الموجه لكل موجود . وعين 
الخطاب هو عين فهم الفاهم له .دون فصل او تعبیر . 
-وهذا الوحي العام الشامل الذي يجد ابن عربي له مسنتنداً قرآنياً [انظر د في 
القرآن »] يسميه : الوحي الذاتي فى مقابل الوحي العرضي [الذى يكون 
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للانسان فی وقت دون وقت] . 
يمول : 
1-الوحي الالهي : شامل .عام 
« ...كل من علم مالم يعلم فهو : ملهم › فالوحي : شامل » ينزل على 
الناقص والکامل » ( ف )۳۸۹/٤‏ . 
p‏ ولاهل الاختصاص الوحي الاهي من الوجه الخاص ¢ وهو [الوحي] ف العموم 
لکن لا تبلخه الفهوم » فيا من شخص الا والحق بخاطبه به [بالوحي] منه [الوجه 
الخاص] . . . » ( ف )۳۸/٤‏ . 
-الوحي الاي عام : لكل موجود 
« ...ولا کان الامر هكذا جاز بل وقع وصح ان خخاطب الحق جميع الموجودات 
ويوحي اليها » من : سماء وارض وجبال وشجر وغير ذلك من الموجودات » 
( ف ۳۹۳/۳ . 
٣‏ الوحي الالحي : عين الفهم .عين الافهام . عين المفهوم منه 
« ...الوحي ... ماتقع به الأشارة » القائمة مقام العبارة > من غير عبارة » 
فإن العبارة تجوز [ = تعبر] منها الى المعنى المقصود مها » وهذا سميت عبارة . 
بخلاف الاشارة التي هي الوح > فأنها ذات المشار اليه . والوحي هو المفهوم 
الاول » والافهام الاول » ولا أعَجّل من ان يكون : عن الفهسم » عين 
الافهام » عين المفهوم منه . فان لم تحصل لك هذه النكتة [انظر « نكتة »] فلست 
صاحب وحي . . . ) ( ف ۷۸/۲) . 
يبين هذا النص ان الوحي تلقائي بحصل للموحى اليه من ذاته دون 
واسطة ؛ حتى واسطة الكلام والتعيير نفسه انتفت 
- الوحي الذاتي : مفطور غير مكتسب + الوحي العرضصي 
« . . . والمفطور عليه كل شيء ما لا كسب له فيه من الوحي ايضاً . كالمولود يتلقى 
ثدې امَه» ذلك من أثر الوحي الالهي اليه . كا قال: «ونحن اقرب اليه منكم 
ولکن لا تبصرون )0/1 ۸] › « ولا 3 تقولوا من يقتل في سبيل الله اموات بل احياء 
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ولکن لا تشعرون » ٤ ]۱٥٤/۲[‏ وقال تعال 3 « واوحى ربك الى النحل ان اتخذی 
ص الجبال بيوتاً ومن الشجر وما يعرشون » ]٦4/۱٩[‏ › فلولا ما فهمت من الله 
وحیه › لا صدر منها ما صدر ... K‏ )ف (¥A/Y‏ . 


« . . .فا من شيء فيه [في الانسان] من شعر وجلد ولحم وعصب ودم وروح 
ونفس وظفر وناب » إلا هو عالم بالل تعالى بالفطرة » بالوحي الذي تجلى له 
فيه . . . فالانسان من حیث تفصیله : صاحب وحي 1 = الوحي الذاتي] . ومن 
حیث جملته » لا يكون في كل وقت صاحب وحي [ = الوحي العرضي] . » 

( ف ۷۸/۲ 


» . . . الوحي في كل صنف صنف [من المخلوقات] ‏ وشخص شخص . فهر 

الاهام > فانه لا خلوعنه [عن الوحي] موجود » ( ف ٥۸/۲‏ ) 

« ...فان الوحي الذاتي الذي تقتضيه ذواتهم ¢ هو انهم يسبحون بحمد الله ٤‏ 

لا يحتاجون في ذلك الى تكليف” » بل هو لهم » مشل : النفس للمتنفس › 

وذلك لكل عين على الانفراد . والوحي العرضي هولعين المجموع »> وهو الذي 

جب تارة ولا جب تارة . . ويکون لعين دون عين » وهوعلى نوعين : نوع يكور 

بدلیل انه من الله » وهو : شرع الانبياء 2 ومنه ما لا دلیل عليه > وهو : الناموسر 

الوضعي › الذى تقتضيه الحكمة (CWA)...‏ . 

يتضح من النصوص السابقة ان الوحي الشامل العام هو أشبه : بالتنزيل 
الالمي « فى الانفس »»تكليف مباشر تطيعه الاشياء [انظر , حياة »] دون واسطة . 
وهذا التوازي بين « الظاهز » و« الباطن » أو بين ١‏ الافاق » و« الانفس » له م 
يبر ره فی القرآن . فعل ضوء هذا التوازي فهم ابن عربي : الوحي للنحل .ولم 
تظهر براعته الا ف تسمية الاشياء باسائها .فسمَى هذا الوحي : الوحي الذاتي 
فى مقابل الوحي العرضي وهو خاص للانسان وني وقت دون اخر . 
¥ 

الوحي الاي هو خطاب المي خاص لبعض افراد الجنس البشري . وهذ 

الخطاب الالمهي موضعه : القلب . وهو [الوحي] اسم لمسميات كشيرة تشكا 

انواعه ودرجاته : كالمبشرات والالقاء والانزال والالهام .. . 

يتميز الوحي الاهي عن بقية الواردات الالهية بصفتين : 
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الأول : السرعة . فالوحي سريع اذ زمن الالقاء هو زمن الفهم وعين المفهوم 
منه . 
الثانية : السلطان . للوحي سلطان قوي لايقاوم .يغلب فى الانسان كل شيء 
حتى الطبع . 

يقول ابن عر بي : 

: الوحي الالهي الخاص : مقام الوحي‎ ١ 
فإذا عمد الانسان الى مرآة قلبه وجلاها بالذكر وتلاوة القرآن . فحصل له من‎ « 
ذلك : نور . وله نور منبسط على جميع الموجودات » يسمى نور الوجود فإذا‎ 
اجتمع النوران فكشف المغيبات على ما هي عليه . .. ان النورالذى ينبسطمن‎ 
حضرة الجود على عالم الغيب . فی الحضرات الوجودية » لا يعمها كلها » ولا‎ 
ينبسط منه علیها . في حق هذا المكاشف » الا على قدر ما يريد الله تعالى وذلك‎ 
. )۲٤۱/۲ هو : مقام الوحي » ( ف‎ 
...اول ما بدیء به رسول الله ا من الوحي : الرؤيا . فکان لا یری رؤیا‎ « 
إلا حرجت مثل فلق الصبح » وهي التي ابقى الله على المسلمين وهي من اجزاء‎ 
. )0۸/١ف()»‎ .... النبوة‎ 

-٣‏ وحي الاولياء 
« ...فاذا اراد احق ان يوحي الى ولي من اولیاثه بامر ما « تجلى الحق في صورة 
ذلك اللامر » هذه العين › التي هي حقيقة ذلك الولي الخاص ¢ فيفهم من ذلك 
التجلي » مرد المشاهدة » ما يريد الحق ان يعلمه به » فيجد الولي في نفسه : 
علم مالم یکن يعلم (WIA)...‏ . 

: الوحي موضعه القلب‎ ٣ 
.وما کان لبشر ان یکلم الله الا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل رسولاًء‎ . . 8 
فأما الوحي من ذلك فهوما يلقيه في قلوبهم على جهة الحديث فيحصل م منذلك‎ 
. (CWA) .... علم بامر ما‎ 
(EFA)... ان الله تعالی فی وحیه الى قلوب عباده‎ « 
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٤‏ - الوحي الالهي : مسمى لمسميات كثرة 
« ...انه [تعالی] اعطاه [ عمد (ية )] انواع ضروب الوحي كلها » فأوحى اليه 
بجميع ما سوي وحياً : كالمبشرات » والانزال على القلوب » والآذان » وبحالة 
العروج » وعدم العروج » وغير ذلك .. . » (ف۴/١٤٠)‏ . 
ه - الصفة الاولى للوحي : السرعة 
» . . . والوحي هوالمفهوم الاول » والافهام الاول . . . ولا اعجل من ان يكون 
عين الفهم عين الافهام عين المفهوم منه ا الا ترى ان الوحي هو : السرعة ۹ 
ولا سرعة أسرع ما ذكرناه . فهذا الضرب من الكلام يسمى : وحياً . 
فالوحي ما يسرع أثره من كلام احق تعالى في نفس السامع ... وقد يكون 
( ف ۷۸/۲) . 
- الصفة الثانية للوحي : السلطان 
« ...لا يتصور المخالف اذا كان الكلام وحياً . فان سلطانه أقوى من ان 
O E SG‏ 
۸ » وكذا فعلت » ولم تغالف » مع ان الحالة توذن أا ألقته فى اللاك › 
ولم تخالف ولا ترددت » ولا حكمّت عليها البشرية بان القاءه في اليم في تابوت » 
من أخطر الاشياء . . . فدل على ان الوحي أقوى سلطانا في نفس الموحي اليه من 
طْبْعِه . الذي هوعين نفسه . . . فإن حكم [الوحي] عليك » وأعباك 
واصمّك » وحَالٌ بين فكرك وتدبيرك » وأمضى حكمه فيك . فذلك هو : 
الوحي . » ( ف ۷۸/۲) . 
۷ مراتب الوحي 
يرى ابن عربي ان الوحي يتدرج بدليل قول عائشة رضي الله عنها : اول 
ما بدیء به رسول الله ية من الوحي : الرؤيا . فالاشارة الى بدء الوحي تتضمن 
تراتبية موصلة لكمال فيه . وهو لمحمد رب ) . لذلك بجد ابن عربي ان الوحي 
بشقيه : الوحي الذاتي والوحي العَرضي الرسالي له بدء . 
اما بدء الوحي الذاتي [ = الوحي فى حق كل صنف مما يوحي اليه كالملائكة 
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وغر البشر من جنس الحيوان ....] فهو : الانهام . 
وبدء الوحي العرضي الرسالي [وحي رسالة التشريع] فهو : الرؤيا . 
يقول : 
« ان محمدا ية حص الله بالكمال فى كل فضيلة . فمن ذلك إن خحصه بكال 
الوجي . وهو استيفاء أنواعه وضروبه . . . فيا بقي ضرب من الوحي الا وقد 
تزل عليه به » ( ف )٥۸/۲‏ . 
« بدء الوحي . . . . انزال المعاني المجردة العقلية فى القوالب الحسية المقيدة في 


حضرة الخيال : في نوم كان ٠‏ أو يقظة . وهو من مدركات الحس في حضرة 
اللحسوس مثل قوله : « فتمثل ها بشرا سويا » [۱۷/1۹4] وفي حضرة الخيال » كا 
ادرك رسول الله (َة ) العلم فى صورة اللبن » وكذا اول رؤياه . قالت عائشة 
[رضي الله عنها] : أول ما بدىء به رسول الله (ية ) من الوحصي : 
الرؤيا ... )(ف۸/۲) . 
« .. .بدء الوحي في حق كل صنف فمن يوحي اليه كالملائكة وغير البشر من 
ا لجنس الخحيواني . . . وغير الحنس الحيواني . . . فهو : الاهأام » (ف )٥۸/۲‏ . 
KR‏ 
#د اما الوحي الخاص بالرسالة البشرية ؛ فهو وحيه تعالى لرسله لا يشاركهم في 
هذا الوحي احد . وهو الوحي المنقطع بعد رسول الله (بي ) . ويتميز عن 
انواع الوحي الاخرى ب : جبريل .رسول الحق الى رسله . 
يقول ابن عربي : 
-١‏ الوحي الانهي للبشر توعين : 

. . .ان الله تعالی فی وحیه الى قلوب عباده بما شرع في كل امة » طريقين : 
طريقآبارسال الروح الامين ء اللسمى جبريل » امي كان ين اللاتكة ‏ الى 
عبد من عباد الله » فيسمى ذلك العبد » هذا التزول عليه : رسولاً ونبياً . جب 
O OD‏ 


زمانه يلهمه الله فى نفسه » وينفث الروح الالهي القدسي في روعه . 
( ف ٤/۴‏ ).۰ 
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۲ وحي الانبياء الخاص : الوحي المنقطع 

« ولا كانت الانبياء صلوات الله عليهم لا تأخذ علومها الا من الوحي الخاص 
الالهي » فقلوبهم ساذجة من النظر العقلي . . . » ( الفصوص ۴۳/١‏ ) . 

« . . .مع علمنا ان مرتبتهم دون مرتبة الرسل الموحى اليهم من عند الله » فالنبوة 
والرسالة من حيث عينها وحكمها ما نسخت [انظر « نبوة ٠]»‏ واغا انقطع الوحي 
الخاص بالرسول » ( ف )۲٥۳۴/۲‏ . 

« فالرسالة هنا هي التي ارسل بها وبلغها » وهكذا وردت في القرآن حيثا وردت 
ولا يقبلها الرسول الا بواسطة روح قدسي امين . ينزل بالرسالة على قلبه » 
وأحيانا يتمثل له الملك رجلا . وكل وحي لا يكون بهذه الصفة » لا يسمى : 
رسالة بشرية . وانما يسمى : وحياً » أو اماما ء أونفثاً » أو إلقاء » أو وجود » 
ولا تکون رسالة الا کا ذکرنا . . . » ( ف )۲١۸/۲‏ . 

«... واعلم ان لنا من الله الالام لا الوحي » فان سبيل الوحي قد انقطع بجوت 
رسول الله م » ( ف ۲۳۸/۴ ) . 

۳- جبريل : خصوص بالرسل . وهو مبدا الحياة 

« ... الحقيقة الجبريلية فانها حخصوصة بالرسل على القلوب . . . لا يشاركهم 
فيها من ليس من جنسهم . وما عدا جبريل فانه يتنزل على قلوب العباد » وتنزهم 
بضربين . . . » ( مفتاح الغيب ق۸۷) . 

« واعلم ان من خصائص الارواح انا لا تطا شيا الا حي ذلك الشيء وسرت 
الحياة فيه . . . فلا عرف [السامرئ] انه جبريل » عرف ان الحياة قد سرت فيا 
وطىء عليه » فقبض قبضة من اثر الرسول ... فنبذها في العجل فخارً 
العجل .. . فذلك القدر من الحياة السارية [انظر « حياة »] في الاشياء يسمى: 
لاهوتاً . والناسوت هو المحل القائم به ذلك الروح . فسمي الناسوت روحا با 
قام به" . . . » ( فصوص ۱۳۸/۱ ) . 
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# ونطرح فى ختام بحث «الوحي» هذا الىسۇال : مادور الوحصي فی فکر یری 
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الحقيقة المحمدية أول خلوق ومنه تدرج الوجود ؟ وكيف يتنسزل جبريل 
عليه بالرسالة ووجوده (ة ) سابق لوجوده . وعلمه فيض من علمه 
(5 )؟ 
هذا السؤال يضعنا امام نظريات ابن عربي » فنخرج بذلك عن الخط الذيى 
ارتسمناه لانفسنا قى المعجم . ولكن يدفعنا الى هذه الاشارة ان معظم 
الدارسين لابن عربي يعرآقون الوحي عنده انطلاقاً من هذه النقطة » 
وينقون وجود الوحي بالتالي . غافلين عن جيع ما اوردناه من تعريقات 
وانواع ومراتب فصلها ابن عربي في الوحي . 
فهل ينفي ابن عربي وجود الوحي على مستوى الواقع ؟ ام ان وحي الرسالة 
المحمدية فقط- ونشدد على كلمة فقط- هو موضوع الجدال ؟ 
الواقع ان التعريفات التي تجعل الوحي عنده : تنزل من مقام الجمع الى مقام 
التفصيل .وما الى ذلك ما توسع فيه شارحوه . هو الوحي المحمدى فقط . 
وذلك ان النبي محمد (بَة ) بكل ما ثل فى فكر ابن عر بي ( ما توسعنا به عند 
شرحنا « الحقيقة المحمدية » و« الانسان الكامل » فليراجع ) » كان وحيه فقط : 
تنرّل من مقام الجمع الى مقام التقصيل . ولذلك تستوقفه الآيات التي تتوافق 
ومنطلقه امثال : 
« ولا تعجل بالقرآن من قبل ان يقض اليك وحيه » ]١٤/۲١[‏ . 

يقول فی هذا السياق : 
« . . . وهو المخصوص بالاسم الجبرائيلي لانه الخيال المطلسق ... ولذلك 
موجود بنصفين : نصفه عمد عليه الصلاة والسلام ونصفه جبريل ...ان 
الوجود كله هو الحقيقة المحمدية » وان النزول منها اليها » وا عليهاء وان 
الحقيقة المحمدية في كل شيء ها وجهان : وجه محمدى ووجه احمدى فالمحمدى 
والتجلي للوجه الا همدي . . . » (بلخة الخواص ق ق ١۴۳-٠۱۴۲‏ ) . 


. ]٤٤/۱۷[ » اشارة الى الآية : « وان من شيء الا يسبح بحمده ولكن لا تفقهون تسبيحه‎ )١( 
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(۲) انظر شرح المقطع في الفصوص ج ۲ ص ۱۸1-۹۸١‏ . 
(۳) يراجع بشأن « وحي » . 
- فصوص الحکم ج ۲ ص ٩6‏ . 
تحصيل نظائر القرآن . الترمذى ص ٠٤١‏ 
الكبريت الا حمر الشعراني ص ٠‏ اهامش ( قبل إن يقض اليك وحيه ) 
- دراسات فنية . د . عبد الكريم اليافي . ص ۳۸۲ . 
- الانسان الكامل : بدوي ص ٠١‏ ( الوحي الواحد) . 


64- الور 


انظر « حب » 


٥‏ الارث -الوارت 


فى اللغة : 


« ورث : الوارث : صفة من صفات الله عز وجل » وهو الباقي الدائم الذي 
يرث الخلائق » ویبقی بعد فنائهم » والله عز وجل » يرث الارض ومن عليها . 
وهو خیر الوارٹین ای يبقی بعد فناء الكل » ويفنى من سواه فيرجع ما كان ملك العباد 
إليه وحده لا شريك له . وقوله تعالى : « اولئك هم الوارثون الذين يرشون 
الفردوس ١ /۲۲1 ١‏ ... وقال الله تعالى إخبارا عن زكريا ودعائه إياه : « هب لي 
من لدنك ولياً يرثني ویرث من آل یعقوب)[۱/۱۹] . اې يبقی بعدې فيصر له میراڻي؟ 
قال ابن سیده: انما اراد يرثني ويرث من آل يعقوب النبوة» ولا جوز ان يکون حاف 
ان يرنه اقرباؤه امال » لقول النبي اة : إلا معاشر الأنبياء لا نورث ما تركناء فهو 
صدقة ؛ وقوله عز وجل : « وورٹ سلبان داود » [۱۹/۲۷] قال الزجاج : جاء في 
التفسیر أنه وره نبوته وملکه . وروي أنه کان لداود ٤‏ عليه السلام » تسعة عشر 
ولداً » فورشه سليان » عليه السلام » من بينهم ء النبسوة واللك . . ابسن 
الاعرابي : الورْث والوَرّْث والاإرث والوراث والاإراث والثراث واحد . و 

سيده : والورث والايرث والتراث والميراث : ما ورث ؛ وقيل الروت راتان 

11۹1 


امال والارث فى الحسب. . . وفي الحديث في دعاء النبي ل ٢‏ انه قال : اللهم 
معني بسمعي وبصرَي » اجعله) الوارث مني : قال ابن شميل : اي ابقها معي 
صحيحين سليمين حتى أموت ٠‏ وقيل : أراد بقاءهما وقوته| عند الكبر وانحلال 
القوى النفسانية » فيكون السمع والبصر وارئي سائر القوى » والبساقيين 
بعدها . . . ٠‏ (لسان العرب مادة « ورث ) ) . 
ف القرآن : ` 

انظر في « اللغة » . 
عند ابن عر بي : 


# تتبع ابن عربي الخط القرآني فجعل : « الوارث » من الاسماء المشتركة التسي 
تطلق على الله وعلى الانسان . فالوارث : اسم انمي . والوارث : الانسان . 
يقول : 
«انا وارٹ » والحق وارث ما عندی من الحب والشوق المبرح والود 
يدعى صاحبها [حضرة الورث ] : عبد الوارث . قال الله تعالى : « انا نحن 
نرث الارض ومن عليها » ]4٠/۱۹[‏ » فورثها [تعالى] ليورثها من يشاء من 
عباده . . . ) ( ف )۴۳۱۷-۳۱۹/٤‏ . 
« فهو [تعالی] یرٹنا بالموت . ونحن نرٹه بالتنزیه » ( ف ۳۱۷/4) . 
» . . . وقدر ميراث الحق من عباده » وهو قوله تعالی « ولنبلونکم حتی نعلم » 
1/4۷1[ فاستخدمهم با ابتلاهم ¢ حتى يعلم المجاهدين من عباده ٤‏ 
والصابرين » ويبلو اخبارهم » وما عدا هذا النوع فى حق الحق » فهو : علم » 
لا علم وراثه ) (ف٤/۲٥)‏ . 
KHK‏ 
# جعل الصوفية وابن عربي معهم طريقين للعلم الصوق : 
الاخذ عن الله :طريق الكسب الانساني : بالمجاهدة ... والتصفية 
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والتفكر ... والتفريغ ... الموصل الى كشف ومشاهدات وتجليات ... 
- الاخذ عن الانبياء : طريق الو راثة الانسانية للعلم الامهيءوذلك لا يكون الا 
بالاتباع : وهو فى الواقع اخذ عن الله للعلم النبوي الموروث . 


يقول : 
« .. .العارفين [قسمين] : وارث وغبر وارٹ e‏ » ( روح القدس ص ٠١١‏ ) . 
«. . . ولا ينبخي ان يقف عليه [هذا'الكتاب] > الا الوارثون » لا العارقون › 


ولا الواقغفون . اذ المعرفة : حيرة › ويثبت الواقف » غره ... » 
( مشاهد الاسرار القدسية ق٠۲‏ ) . 


وليا » فا هو مصطفى » ولا هو ممن اورثه الله الكتاب الالهي ... » 
(ف 6۲/۴ ) . 


KHK 
. ان عملية « الارث » تفترض ثلاثة حدود : المورث - الارث نفسه - الوارث‎ 


المورث : هو « النبي » . ولكن ليس مباشرة منه للوارث . بل يرث الحق من 
النبي العلم موضوع الارثءليو رثه للوارٹ التابع ٤‏ 

موضوع الأرث : ان الانبياء لا يورثون المال والمتاع بل ما يتركونه صدقة ء 
وينحصر ارتهم لتابعيهم : بالعلم ؛ فالعلم هو ما يرثه الوارثون من الانبياء 
بدليل الحديث : العلماءُ ورثة الانبياء . ولا يصح الارث الا بانتقال المورّث من 
الحياة الدنيا . وحيث انه « ارث » خصوص معنوي فلا ينتقص من علم الحورث 
ما یورثه الوارٹ . 

الوارث : الوارث هو التابع للنبي المتتبع له فى : اقواله .واعماله واحواله الاما 
خص به النبي نما لا بجو ز مشاركته به . فالعلم الموروث نتيجة العمل بالنص : 
اهاناً واتباعاً . وليس اقتناعا وشهودا . الوارث للنبي محمد (يَة ) . وهو ما 
يسميه ابن عر بي : المحمدىي . يشترك مع المسلم من امة محمد (45 ) بالنسب 
اليه (يَة ) . ولكن المحمديى اكتسب بالتقليد شكلا خصوصا للنسب , 
فأضحى بينه وبين النبي نسب باطن روحي خاص »هو نتيجة الاتباع والتقليد 
وحاولة التحقق بشخصيته (#4 ) : يقول ابن عربي : 
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١-المورث‏ = النبي »ولكن ليس مباشرة 
« ...وان كنت ولياً ‏ فأنك : وارث نبي . فما جيء إلى تركيبك الا بحظك من 
الورث ونصيبك . . . » ( ف )۳۹۸/٤‏ . 
« ولقد برقت لي بارقة المية عند تقييدى هذه المسئلة » رأيت فيها ما شاء الله من 
العلوم » كا ضرب النبي (بية ) بالمعول الحجر الذي تعرض له فى الخندق › 
فبرقت في الضربة منه بارقة رأى بها ما فتح الله على أمته . . . هذا رأيته عند 
تقييدي هذا الباب وراثة نبوية بحمد الله ورأيت فيها وبا ) ( ف )٠١١/6‏ . 
« .. . ويقال فى الولي : وارث » وإرثه : نعت امي » فانه قال عن نقفسه : انه 
« حير الوارثين » ]۸۹/۲١[‏ . فالولي لا يأخذ النبوة من النبي » الا بعد ان يرثها 
الحق منهم (ord)...‏ . 
۲- موضوع الارن : درجة النبوة 
« قال (ية ) : « العلهاء ورثة الانبياء » . وما ورثوا ديناراً ولا درهياً » واا 
وروا : العلم » فمن اخذ منه ¢ اخحذ بحظ وافر . وقال : « نحن معاشر الانبياء 
لا نرث ولا نورثءوما تركنا صدقة » . يعني الورث ای ما یورٹ من الميت من 
لمال . فلم يبق الميراث اللا في : العلم والحال » والعبارة عا وجدوه من الله في 
کشفهم .. . K‏ )ف (Y/Y‏ . 
» ...ثم قال لنا ربنا لما قضاه » من إن جعلنا : ورثة النبيين والمرسلين » في 
نبوتهم ورسالتهم . ما اعطاه الله من حفظ دینه . . . » (ف )٠٠١/۲‏ . 
ويحتد البصر » فترى ما رأى [ي ] » وتسمع ما سمع ل ] » فتلحق به إل ] 
ف درجته من غير نبوة تشريع » بل وراثة عحققة لنفس مصدقة متبعه » 

( ف ۳۱۷/۳) . 


« .. .فانه لا يرث احد نبياً على السكمال » إذلو ورثه على الكمال » لكان : 
رسولا مثله » أو نبي شريعة تخصه » ( ف )۸٠/۲‏ . 

۴ مظاهر درجة النبوة فى الوارث المحمدي ر الاجتهاد ‏ الاسراء) . 
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« ...فکان عمد کا اعظم خليفة واكبر امام » وكانت امته خير امة اخرجت 
للناس » وجعل الله ورثته في منازل الانبياء والرسل » فاباح لهم : الاجتهاد في 
الاحكام » فهو : تشريع » (ف۴/٠٠٤)‏ . 
» وأبقی هم [الاولياء] : الوراثة ف التشريع . وما ثم میراث ق ذلك إلا فيا 
E E a‏ 
« ...ان الشرع قد اباح له [الفقيه] ان يسن سنة حسنة وهي جملة ما ورث من 
الانبياء . . . » ( ف )۱١۸/۲‏ . 
« . . .فل| اراد الله ان یسرې بي » ليريني من آياته » من اسمائه من اسمائي › 
وهو حظ ميراثنا من الاسراء » ازالني عن مكاني » وعرج بي على براق امكاني » 
e‏ ) ( ف (۳٤/۳‏ . 
. . .غير انهم [الانبياء] ليست مم قدم محسوسة في الساء » وبهذا زاد على 
د رسول اله کا ¢ باسراء الجسم ¢ واخحتراق الساوات والافلاك حسا € 
وقطع مسافات حقيقية محسوسة » وذلك كله لورثته : معنى لا حسامن 
الساوات ... »( ف )۳٤۳/۴۳‏ . 
٤‏ - الارث بانتقال المورث 
« ...وما ورْث الله الا الكتاب لذوى الالباب ٤‏ فهم ورثة النبي لا ورثة 
الولي » فانه لا يورث الا الميت, الراحل عن البيت » والحق لا يفارقءفتدبر هذه 
الحقائق » ( ف )۳۹۷/٤‏ . 
« وفي زمان انقطاع الرسالة يكون الكامل : وارثاً » ولا ظهور للوارث مع وجود 
الرسول » اذ الوارث لا يكون وارثاً » الا بعد موت من يرثه » ( ف ۴/ °( . 
٥-توریٹ‏ دون انتقاص 
« .. .فالوارث : مستخدم بالمعنی من ورث منه ما جمعه > غير ان الموروث في 
مثل هذا الورث » ما نقصه شيء من علمه »› بوراثة الوارث منه » ففارق ميراث 
والدرهم > مهذه الحقيقة . والله يرث الأرض ومن عليها » (ف ٠١/4‏ ) . 
- الوارث : هو التايع المتتبع 
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» . . .فهذا من الورث الاهي النبوي . فانه ما حصل لنا هذا الشهود › الا : 
بالا قتداء والاتباع النبوی » ( ف )٠٠۴/۴‏ . 
۷- همية التسب فى الأرث 

« ...لم يجعل [تعالى] لاخوة النسب حظاً في اليراث مع فقد اخوة الان » 
فليس المدعى الأ اخوة الايان الا تراه اذا مات عن اخ له من النسب > وهو على 
غير دینه ¢ لم يرثه اخو النسب » وورثه اخو دینه 8 والصورة بيننا وبين الحق : 
نسب ودين » فلھذا ما یرٹ الأرض عز وجل الا بعد موت الانسان الكامل ¢ 
حتى لا يقع الميراث الا في مستحق له » كا يرث السماء لما فيها حكم ارواح 
الانبياء عليهم السلام (Word)...‏ . 


KHER 


اتضح من النقاط السايقة . معنى الأرث وطريقه فى الفكر الصون . والآن 
نحاول ان نستقر ىء نصوصهم لمعرفة : كيفية الأرث . 
وهذه « الكيفية » تطرح صعوبة كبرى امام الباحث ‏ لانها عاش وعّارس ولا 
تقال . وحتی لو قيلت فهي شروحات ووصف لطریق اکتسابہا ولیس 
« للكيفية » . لان « الوارث » نقسه غائب عن هذه « الكيفية » , بتحصيلها » 
ومارسة طرق الوصول اليها . 
نتتبع طرق الوصول الى الأرث . لاستشفاف كيفيته . وتقنية حدوثه . فالتابع 
يقلد النبي فى الاقوال والافعال والاحوال . نختصر هذا الموقف بلغتنا 
المعاصرة : بان التابع يعمل على اكتساب « مظهر صفة » النبي و باکتسابه 
مظهر الصفة : بحصلها [ = الصفة] . 
فالارث عن الانبياء : ارث صفاتي . بحصل فيه التابع مظهر الصفة ليحصل 
عليها . 
وحيث ان كل نبي اذا تتبعنا ابن عر بي ف , فصوصه » له صفة خصوصة.كذلك 
الوارث ذا النبي يرث هذه الصفة المخصوصة بكل ابعادها العرفانية . 
فالوارث العيسوي يحصّل « صفة » عيسى .والوارث الموسوي « صفة» 
موسی ؛ ونری ان هذا الوارث يظهر فی فتوحات ابسن عربسي بکل میزات 
شخصية النبي الموروث العرفائية. فهو فى الواقع استمرار لصفته . ويتميز 
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« الوارث المحمدي » عن بقية ورثة الانبياء بتحصيله صفة د خاتم الاتبياء» » 
وكل ما تتمتع به هذه الصفة من « جعية » لصفات الاثبياء جيعاً [فقد اوتي 
رة ) جوامع الكلم ) . 
ونلاحظ هنا ان « الوارث» يتحلى في علاقاته بالمخلوقات مواقف الانبياء 
كالدعوة الى الله على بصيرة والعلم اليقين بطريق الاخبار »ما جعل ابن عربي 
يطلق على الورثة اسم : انبياء الاولياء . ويجعل الولاية والورث من النبوة 
العامة . فالوارث ينال ما يناله » ليس من جهة نبوة نفسه وانما من جهة نبوة 
نبيه [انظر « نبوة »] . 

يقول ابن عربي : 

١-التابع‏ : تقليد فى الاقوال والافعال والاحوال [ = مظهر الصفة] . 

. .فاعلم ان الورث على نوعين : معنوي ومحسوس » فالمحسوس منه ما 
2 : بالالفاظ » والافعال » وما يظهر من الاحوال » فاما الافعال : فان ينظر 
الوارث الى ما کان رسول الله ل يفعله » ما ابیح للوارث ان يفعله » اقتداء به » 
لا ما هو ختص به عليه السلام . . . ويتبع الوارث ذلك كله في الاخبار المروية 
عن رسول الله (بة ) الموضحة لا كان عليه في افعاله . .. وهذا هو الورث 
اللفظي . . . فلتتبعه فی کل شيء لان الله یقول : « لقد کان لکم فی رسول الله 
اسوة حسنة » [۲۱/۴۴] . . . واعزم على ان لا تخل بشيء من افعاله وما ظهر من 
احواله » ما ابيح لك من ذلك . والتزم آدابه كلها جهد الاستطاعة ... واما 
الورث المعنوي › فا يتعلق بباطن الاحوال . من تطهير النفس ... وما كان 
عليه له من ذكر ربه على كل احيانه وليس الا الحضور والمراقبة . 

(ف )٩۲-۵۰۱/۴‏ . 
« غير ان الوارث بالحال يجس بالانزالءويلتذ به التذاذا خحاصا لا بجده الا امثاله» 
فذلك صاحب میراث الحال » رف ٤۱٤/۳‏ ) . 


. . .ومام امر آخر لنبي أو رسول يقع فيه ميراث انا هو قول او فعل اوحالء 
اا الكامل من جمع»والوارث اللاقص من اقتصر على بعض هذه 
المراتب . .. » (ف6/۴) . 
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۲-الأرث : صفاتي [يرث الوارث صفة النبي = الكلمة] . 
« ...وکان شیخنا ابو یعزی بالغرب موسوی الارث فاعطاه الله هذه الكرامةء 
فکان ما یری احد وجهه الأعمى [من شدة نوره] » فيمسح الرائي اليه وجهه 
بثوب تما هو عليه فیرد الله عليه بصره . . . ) ( ف )۵۱-۰٩/٤‏ . 
« . . . فمضمون هذه المنازلة إن الله انشا الملحمدى » على ما انشا عليه محمد 
ی > فأنشأه بالمؤمنين رؤوفاً رحا » وأرسله رحة للعالمين . . . ۸ ( ف 64/6( . 
» . . . وحمد ية ] مظهر اسم الله » الذى هو الله ذاتا وصفاتا » فهو الرحمة 
للعالمين ذاتا وصفاتا » وتام ملكه موقوف على ظهور المهدي . . . » 
( بلغة الخواص ق ٠١‏ ) . 
يوضح هذا النص الاخير . كيف ان محمد ( ية ) هو مظهر الاسم اله وذلك 
جمعيته صفات الانبياء جيعا . كا ان الاسم « اله » هو الاسم الجامع للاساء 
الالحية . فهو [45 ] المظهر الجامع للاسماء الالمية . وكل « نبي » هو مظهر اسم 
اهي هو ق الواقع صفته . [الاسم الالهي = صفة النبي] . 
۴- الوارث المحمدي يختلف عن ورثة بقية الانبياء [جعية الصفات] . 


« ... وكلم| ازداد المحمدي علا بربه » ازداد قربا » فهم المقربون » واحواهم 
الظاهرة » تجرى بحكم العوائد فيعرفون » ولا يعرفُون » ويأتون ا إعطاهم الله 
من العلم به » في طريق النصح هذه الامة . . . ورثة الانبياء يعرفون في الحموم 
با يظهر عليهم من خرق العوائد » ( ف )٠٠/٤‏ . 
« ...ووارٹ عمد عة مجهول في العموم [ = الاخفياء] » معلوم في 
الخصوص » لان حرق عادته انما هو حال وعلم فی قلبه فهو فی کل نفس . . . ٩‏ 
(ف4/'٥)‏ . 
« ...فان العالم کله فی وارٹ محمد بی کا هو فى محمد ي e‏ 
(ف ۲۹/٤‏ . 
« ...وام الملحمدي فا له هذا الحكم » ولا هذا الحصر› فاتساعه : اتساع 
الحق » وليس للحق غاية في نفسه » ينتهي اليها وجوده » والحسق مشهود 
۹۸ 


الحمدىي ٤‏ فلا غاية له فی شهوده » وما سوی المحمدې فانه مشاهد امکانه فا 
من حالة يقام فيها 8 ولا مقام الا وججوز عنده انقضاؤه (OA)...‏ 
«. . . والسلام علي يوم ولدت 1 ویوم اموت ¢ ویوم ابعث حیا ٤‏ وزاد اللحمدى 
الوارث : كنت نبياً وآدم بين الماء والطين . . . » (ف4/١١1)‏ . 
« . . . والامر دائرة ما ها طرف يشهد فيوقف عنده » فلهذا قيل للمحمدى الذي 
له مثل هذا الكشف : لامقام لکم > لكون الامر دوريا ¢ فارجعوا . فلا یزال 
العالم سابحا في فلك الوجود دائا الى غير نهاية . .  .‏ (ف٤/4١)‏ . 

٤‏ کل ارٹ من نبي : فهو ارث حمدي 
« ثم اعلم ابها الولي الاكرم » انك وان ورثت علا موسوياً أو عيسوياًاوغيرهما : 
فمن کان من الرجال بينها فانما ورٹت“ عل محمدیا . ساویت فيه ذلك 
اللبي » لعموم » رسالة محمد بی ] » ( ف ۳۹۸/٤‏ ) . 


»( يراجع بشأن « وارث » عند ابن عربي : 

- الفتوحات ج ۲ ص ۲۲ ( الورثة » ثلاثة اصناف)» ص ۱۳۲ ( نواب محمد ) » ص ٠۴١‏ 
( ناثب محمد ) > ص ۱۳۸ ( نواب محمد ) » ص ۲۲۰ ( الوارث ) . 

- الفتوحات ج ۳ ص ٩۱‏ ( الوراثة ) > ص ۴۴۱ ( ورث الحق ) ص ۳۲۲ ( میرأاٹ ) » ص 
۸ ر الوارث المحمديى ) > ص ٤١٤‏ ( ورثة الاحوال) »> ص 41۴ ( ورثة الافعال ) › 
ص ٠٠۲‏ ( الورث الاي )أ ص ٠۰۴‏ ( الوارث ) » ص ٠٠۷‏ ( محمدي ) - 

الفتوحات ج ٤‏ ص ۲۷ ( وارث ) › ص ٩۱‏ ( المحمدي ) » ص ۱۱۷ ( محمدی ) » ضس 
4 ر( حمدی الشهود ) »> ص ۱۹۳ ( وأرٹ رحمة ) > ص ۱۷4 ( الوارث الفرد ) »> ص 
۷ ر الوارٹ ) > ص ۳۲١‏ ( الوارث ) » ص ٤۱۷‏ ( الورث) . 

تر مان الاشواق ص ۹۷ ( ميراث ) > ص ۱٤۳‏ ( الارث المحمدي ) . 

بلغة الغواص ق 1۲ ( المحمديين ) . 

-مواقع النجوم ص ٠١٤‏ (وارث الحق ) . 
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0- وة عة جل 8 


ورثة جعية محمد (ا ) : - ورثة محمد ( ) . 


فول : 

» . . .وكانت لي بذلك البشري بأني حمدى الحقام من ورثة حعية حمدىية . 

فانه اخر مرسل وآخر من اليه تنزل» آتاه الله جوامع الكلم . . . ) (ف۲/٠٠۴)‏ . 
انظر « وارٹ » . 


AV‏ — وارث الڪ تار 


وارٹث المختار هو الوارث المحمدى . 


بقول : 

« کل نور فی كل قلب معار ما عدىی قلسب وارٹث المختار » 
( مواقع النجسرم ص ۲٢‏ ) 

انظر « الوارث » 


۸- وارثالقتم الجَمدیٰ 


وارٹ القدم المحمدىي = الوارث المحمدى 


قول : 
« الوارث القدم المحمدي . الذي يأتي على رأس كل قرن » يعم الناس امور 
دینهم . لقوله عليه الصلاة والسلام : يأتي على رأس كل قرن رجل من أمتي الخ 
الحديث . فهو ادم زمانه . . . » ( شق الجیوب ۲۸) . 
انظر « وارٹ » 


۰° 


4- الوار المفكَمّل 


الوارث المكمل = الوارت المحمدى 


يقول : 
. . فسلمت على هارون عليه السلام » ا E‏ 
ا قلت : انت خليفة الخليفة » مع كونك رسولاً نبباً . . 
(ف )۳٤۹/۳‏ . 


انظر « وارٹ » 


٠١‏ - ارت الانماء الالهيّة 


الوارث للاسماء الالمية : هو الانسان الظاهر بصفة اسم المي .فالفعل مثلاً 
للحق دائ) .وان وقع من الانسان فبحكم الوراثة للاسم الاهي . 


يقول : 
« . . . واعلم ان اطيب ما يورث من العلم » ما يرثه العالم من الاسماء الاهية . 
فان قلت : وكيف تورث الاسماء الالمية . ولا يكون الورث الا بعد موت . 
قلنا : وكذلك اقول » فاعلم اني اريد بهذا النوع من العلم » كون الحق سبحانه 
قادراً على إن يفعل ابتداء ما لا يفعله » ولا وقع الا منك . . . فلا كان منك ولا 
بد » ما يكن ان يكون له دونك . . . فينزل هذا القدرمن الكون الظاهر منكءما 
کان له منزلة الال الموروث » ( ف ۳۲٤/۳۴‏ ) . 


انظر « وارٹ » 


۰4 


- وارد 


. .الور : الماء الذي يورد . . . والورد : العَطّش . . . والوارة : اناه 
e‏ مورد ٠‏ وورد موردااً ای ورودا: .. والورد : وقت يوم الور بين 
الظأين وار الو رو و 
ورادین » وکل من اتی مکاناً منهلاً او غیره » فقد ورد . وقوله تعالى : « وان منکم 
إلا وارذها ) ]۷/۱٩[‏ فسره ثعلب فقال : یردونہا مع الكفار فيدخحلها الكفار ولا 
يدخلها المسلمون . . . ويقال إذا بَلْعَتاً الى البلد ولم تدخله : قد ردت بلد كذا 
وكذا . . وفى اللغة : ورد بلد کذا وماء کذا ذا اشرف عليه . دخله اولم یدخله » 
قال فالررو بالاجاع »اليس بدخول 4 الجوهرى : ورد فلان وز ودا ضر 
وأورده غیره واستورده اي اضر . . . وي التنزيل العزيز : « ونسوق المجرمين إلى 
جهنم ورداً « ]۸1/14[ وقال الزجاج 2 : أي مشاة عطاشا » ( لسان العرب مادة« ورد ») . 
فى القرآن : 

لم تتخط كلمة « وارد » قى القرآن معناها اللغويى السابق .الذي يفيد : 
١-الماء‏ الذى يورد : 

« ولا ورد ماء مدین وجد عليه أمة فی الناس يسقون » [۲۳/۲۸] . 

۲ العطش 

« ونسوق المجرمين الى جهنم وردا » ]۸٦/۱۹[‏ 
۲ شخص الانسان 

« وجاءت سيارة فأرسلوا واردهم فأدلی دا [ANY1(‏ 
عند ابن عر بي 


# « الوارد » هو ما يرد على قلب العبد من كل اسم المي »ثم ينصرف بعد ان 
يعطي المحل « علا » . 
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هذا التعر يف يفقد لعموميته الأهمية المرجوة من التعريقات . لذلك يعطيه 
ابن عربي صفاته الذاتية الخاصة بحسب : مراتبه »أو كيفية وروده .أو 
مضمونه .أو قوته . 
وف تخصصه هذا يكتسب ٠‏ الوارد » اسماء ختلفة , كالبوادة والهجوم أو تضاف 
اليه مفاهيم مبينة : وارد قهر وارد بسط وهذا ما ستراه بالتفصيل عند 
تصنيف نصوص ابن عر بي المتعلقة به . 
يقول : 
١-تعريف‏ الوارد : 
« الوارد عند القوم [الصوفية] » وعندنا [ابن عربي] : ما يرد على القلب من كل 
اسم امي > فالکلام عليه چا هو وارد لا با ورد . فقد یرد بصحو وبسکر 
وبقبض . :نامورلا ئ . وکلها واردات .. .. وکل وارد اهي ل يأتي 
إلا بفائدة .اة ای تدم کل واد اسل عند وا مله من لم 
من ذلك الورود . یشترط فيه ما یسره ولا ما يسؤه . فان ذلك ما هو حکم 
الوارد . OR‏ . . وينصرف الواردء لا بد من 
انصرافه . . . يرحل بعد اداء ما ورد به [تاركاً الملحل للوارد الثاني] » 
( ف 9٦٦/۲‏ ) ۰ 


« وانما اعني بالعقلاء من كان على طريقتهم [ای طريقة الانبياء والرسل] : من 
الشخل بنفسه « والرياضيات والمجاهدات ¢ والخلوات ¢ والتهيء لواردات ما 
يأتيهم في قلوبهم عند صفائها من العالم العلوي › الموحى من السماوات 
العلى .... »(ف السفره-فقه۷) . 

احوال الوارد فى الاتيان . [هجوم .بوادة ..] 

« . . . والوارد قد تختلف احواله في الاتيان . فقد يرد فجأة : كالمجوم والبوادة 
[انظر « هجوم »] . وقد يرد غير فجأة » على شعور من الوارد عليه بعلامات » 


وقرائن احوال » تدل على ورود امر معين يطلبه استعداد المحل » ۰ 
( ف 9٩٩/۲‏ ) ۰ 


الملاحظ هنا ان « الوارد » الواحد يتعدد ق الاسماء بحسب احواله ق 
الاتيان .فهو واحد تتکثر اسماءه فی الاکوان ... بالنظر ف المحل . 
°۴ 


۴- مضمون الوارد 


« . . . فقد يرد [الوارد] بصحو وبسكر وبقبض وببسط ومهيبة وبأنس وبأمور لا 
تحصی . وکلها واردات » ( ف )٥۹٩/۲‏ . 
J‏ فوارد بعلم ¢ ووارد بعمل ¢ ووارد جامع هما . ووارد بحال ¢ ووارد بعلم 
وحال . ووارد بعمل وحال » ووارد بعلم وعمل وحال . . فاذا كان الوارد 
غير محدث فهو المعبر عته بارتفاع الوسائط » بين الله وپین عبده . فهو تیل من 
الوجه الخحاص [انظر « الوجه الخاص »] » ( ف )٩۷/۲‏ . 

« ثم لتعلم ان هؤلاء البهاليل. . .منهم المسرور ومنهم المحزون . وهم » في 
ذلك بحسب الوارد الذي ذهب بعقوهم . فإن کان وارد قهر قيضهم . . وان 
كان وارد لطف بسطهم » ( ف السفر الرابع فق (MW‏ 
« ولا لم يتمكن للتائب ان يرد عليه « وارد التوبة » الا حتى ينتبه من نة الغفلة ء 
فيعرفا ما هو فيه من الاعال . . . وانه مقتول بسيف اعباله القبيحة . 

( ف السفر الرابع - فق ٠١١‏ ) . 
الوارد كا يظهرمن النصوص لا يتحدد مضمون الا انه يتحدد بحكم وهو : 
العلم . فمن شرط الوارد ان يعطي « العلم» . 
٤‏ - قوة الوارد 
« فاعلم ان الناس »> فی هذا المقام [قبول الواردات الإإهية] . على احدى ثلاث 
مراتب [1] منهم من يكون وارده اعظم من القوة التي يكون فى نفسه عليها » 
فیحکم الوارد عليه » فیغلب عليه الحال » فیکون بحکمه . ا 
کون وارد وغلیه مساری قرت » فلا ری عایه اثر من ذلك ایم . لکن 
يشعر » عندما صر » أن ثم امراً طرأً عليه » شعوراً خفياً. a‏ 
يصخي اليه . اي الى ذلك الوارد » حتى يأخذ عنه ما جاءه به من عند الحق . 
فحاله كحال جليسك . . بحدثك » فأخذتّه فكرة ةني أمر » فصرف حسه اليه في 
ل جتنا جوت م RS‏ . فتنظر اليه غير قابل, حديتك . 
فتشعر ان باطنه متفکر فی أمر آخر . . . [۳] ومنهم من تکون قوته اقوی من 
الوارد . فإذا اتاه الوارد . E‏ 
a:‏ 


ما يقي إليه ¢ ويأخحذ عنك ما تحدثه به او يحدثك به 1 وما تم مر رابع فی واردات 
احق على قلوب اهل هذه الطريقة . . . » ( ف السفر الرابع - فق فق ٠٠۴-۹۷‏ ) . 
KR‏ 

# يرتبط « الوارد » فى الفكر الصوقي بمفهومين متواليين هما : السكر والصحو 
وذلك لان « السكر » كا يعرفه الصوفية وابن عربي : غيبة بوارد قوى . 
ولكنه يتميز عن كل انواع غيبات السلوك الصوقى : من « غيبة » و« فضاء» 
و« صحو » وغیره بنقطتین : 
الاولى : أن السكر ليس غيبة عن الاحساس . وانما غيبة عن كل ما يتعارض 
والطرب . فهو يورث فى الانسان الطرب والبسط والادلال وافشاء الاسرار 
الاية » وكل ١‏ غيبة » يغيب فيها الانسان عن احساسه فليست « بسكر » واا 
فناء او حق أو ... 
الثانية : ان السكر يتبعه الصحو . وكل صحو لا يكون الا عن سكر متقدم . 
مثل النوم مع اليقظة . ولا نرى هذا التوالي فى : الغيبة والحضور او الفناء 
والبقاء . 
يضاف الى ما تقدم ان السكر مراتب بفأولمرتبة : السكر الطبيعي وهو سكر 
المؤمنين وسلطانه ف الخيال . وثاني مرتبة : السكر العقلى وهو سكر العارفين 
وسلطانه قي العقل . وثالث مرتبة : السكر الالهي وهو سكر الكمّل من 
الرجال ويظهر في الحيرة . 
وکل سكر يصحو منه السکران بوارد صحو ؛ هو من نفس رتبة ومستوی وارد 
السكر . اذ لكل «سكر » « صحو» . وحيث ان السكر ثلاث مراقب يتبعه 
الصحو بمراتب ثلاث . 

يقول ابن عربي : 

١-الفرق‏ بين ١‏ السكر ›» وانواع 'الغيبات الاخرى : 
« واما حدهم [الصوفية] له [للسكر] بأنه : غيبة بوارد قوي . فا هوغيبة الاعن 
کل ما ینأقض السرور والطرب والفرح »( ف )٠٤٤/١‏ . 


« فمن أُسْكرةً الشهود » فلا صحو له ألبته [البتة] » وكل حال لا يورث طربً 
وبسطاً وإدلالاً وافشاء اسرار الية » فليس بسکر . وانما هو غيبة اوفناء او عق 
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ولا یقاس سکر القوم فی طریق الله على سکر شارب الخمر » فانه [سکر شارب 
الخمر] ربا اورث بعض من يشربه غباً وبكاء وفكرة . وذلك لا يقتضيه مزاج 
ذلك الشارب . . . . فغيبة السكران ليست عن احساسه » وانما غيبته عن مقابل 
الطرب لا غير . . . ويفارق السكر سائر الغيبات » لأن الصحولا يكون إلا عن 
سكر . والسكر يتقدم صحوه » وليس الحضور مع الغيبة كذلك ؛ ولا الفناء مع 
البقاء كذلك ؛ لكنه مثل الصعق مع الافاقة » والنوم مع اليقظة . . . والسكران 
في هذا الطريق لا يغيب عن احساسه » فان غاب . . . فقد انتقل عندنا من حال 
السكر الى حال فناء أو غيبة او محق » ولم يعقب سكره صحو ... » 
(ف )٥٤6/۲‏ . 
۲-مراتب « السکر ) : 
«السكر على مراتب . . . ]١[‏ فسكر طبيعي » وهو ما تجده النفوس من الطرب 
والالتذاذ والسرور والابتهاج بوارد الاماني . . . فان له أثراً قوباً في القوة 
المتخيلة » فالواقفون من أهل الله مع الخيال هحم هذا السكر الطبيعي . . . [۷] 
واما السكر العقلي » فهو شبيه بالسكر الطبيعي في رد الامور إلى ما تقتضيه 
حقيقته » لا إلى ما يقتضيه الامر بنفسه » ويأتي الخبر الالمي عن الله » 
لصاحب هذا المقام بنعوت المحدثات » انها نعت لله . فيأبى قبوها » على هذا 
الوجه › لانه في سكرة دليله وبرهانه » فيرد ذلك الخبر لا يقتضيه نظره مع 
جهله بذات الحق . . . فاذا صحا هذا العاقل عن سكره بالايمان لم يرد ابر 
الصدق . . . فهذا سكر عقلي . فالسكر الطبيعي : سكر المؤمنين والسكر 
العقلى : سكر العارفين . وبقي [۴] سكر الكُمل من الرجال وهو : السكر 
الالهمي . الذى قال فيه رسول الله (بة ) : اللهم زدني فيك تحيرا . 
والسكران : حيران [انظر « حيرة »] » فالسكر الالهي ابتهاج وسرور 
بالک|ل . . . ) ( ف )46-٥44/۴‏ . 
۴- الصحو ومراتبه : 
« الصحو عند القوم [الصوفية] : رجوع الى الاحساس بعد الغيبة بوارد 
قوي . . . واعلم انه لا يکون صحو في هذا الطريق الا بعد سكر »واماقبل 
السكر فليس [الانسان] بصاح » ولا هو صاحب صحو . وانما يقال فيه ليس 
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بصاحب سکر » بل يكون صاحب حضور أو بقاء وغير ذلك . . . ان صحو 
کل سکران بحسب سکره على ميزان صحیح . . . وما لا يعطي علا فليس 
« بصحو» الطريق ولا « سكره » [انظر المعنى الأول للوارد] » وقد تقدم 
تقسيم السكر [النص السابق] » فذلك التقسيم يرد على الصحو . فانه لکل 
سکر صحو » ان لم یت صاحب السکر فی حال سکره" » ( ف )٥٤٩/۲‏ . 


(۱) یراجع بشأن « وارد » عند ابن عربي : 

الفتوحات السفر الأول فق ٩٩‏ ( السكر : حال) » فق ۳١١‏ ( ايها الغريب الوارد ) . 

الفتوحات السقر الثاني فق ۱۷۸ ( الوارد والواردات ) 

- الفتوحات السفر الثالث فق ۲٠١‏ ( حكم الوارد الاهي القوي - الوارد الطبيعي ) » فق ۲١۷‏ 

( الوارد الالهي ) . فق ۲۸١‏ ( الواردات الطبيعية والروحانية والاهية ) . 

- الفتوحات السفر الرابع فق ۱۴ ( الناس سکارّی ) » فق ٩٩‏ ( وارد ) فق ٠٠١‏ ( وارد الحق 
على القلب ) » فق ٠٠١‏ ( وارد قهر - وارد لطف ) »› فق ٠١١‏ ( وارد توبة ) . 

- الفتوحات السفر الخامس فق ٤٤‏ ( سكر الرؤية ) فق ٤٤١‏ ( واردات التقديس ) › فق ٤٩١‏ 

(لذة الوارد) . 

- القتوحات السفر السادس فق ٤٤٥‏ ( السكر والصحو) . 

- كتاب التعریفات ص ۳۸۸ ( السكر ) . 1 
كا يراجع بشأن السكر والصحو : الرسالة القشيرية » نشر عبد الحليم حمود الجزء 
الاول . ص ص ۲۳۸-۲۴٣‏ ( الصحو والسكر ) . ص ۲۹۷ ( الوارد) . 


- الوَرقاءُ 

الورقاء : هي احد الطيور الأاربعة . وهي اشارة الى المحرتبة الوجودية 
الثائية فى مقابل العقاب [اشارة الى المرتبة الوجودية الاولى] ؛ النفس الكلية في 
مقابل العقل الاول [مرتبة وجودية اولى] . واللوح المحفوظف مقابل القلسم 
الاعلى [مرتبة وجودية اولى] . وحواء في مقابل آدم [مرتبة وجودية اولى] . 
یقول : 
١-الورقاء‏ : ثاني المحراتب الوجودية 

« الورقاء : النفس الكلية وهو اللوح المحفوظ » ( الاصطلاحات ص ۲۹۴ ) . 
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« . . . والورقاء : النفس التي بين الطبيعة والعقل [الاول] » (ف۴/١۳٠)‏ . 
و انا ورقاء المثاني مسکنسي روض المعاني 


فينادينسي اه ٠‏ اني واا ليت ااي 
ينتهي ای وجودی کل شيء في الکيان» 
ر الديوان ۴۷) 


۲- ظهور المرتبة الوجودية الثانية عن الاولى 


« لما اراد الله تعالى امجاد كوني [ = الورقاء] وإشهاد عيني » وان يطوقني بطوق 
البها [البهاء] » ويسكتني في سدرة المنتهى » نادى بعقابه [العقاب] الآمن من 
عقابه وهو بفناء بابه . فأجابه مطیعاً وقال : نادیت سمیعا » فقال له : انك فی 
ارض غربة وان كنت مني في محل القربة » فاني لست من جنسك فلا بد من 
استيحاش نفسك » وفيك قرة عين فاظهرها في العين . فتأنس بمجاورتها . فإن 
الانس بي محال [راجم « انس »] وانا شديد المحال . فقال العقاب : وكيف 
يظهر عني شيء ومقامي العجز . . . فقال : الزم المناوحة فتظهر عينها في المكافحة 
[ = كفاحاً] » وهذا هو الانتظام الثاني . . . فظهرت وناداني الحق فبادرت وما 
عرف العقاب ما جرى به النهر » لشغله با لمهر » وكوني منه في الظهر » 

( الاتحاد الكوني ٠٤٤‏ ) . 


»( راجع « الطيور الاربعة » فى هذا المعجم 
کا یراجم : رسالة الاتحاد الكوني ورقة 1٤۲١‏ » وورقة ۱٤٩‏ حيث يتكلم ابن عربي على : 
العنقاء » والورقاء » والعقاب » والغراب . 


۴ الان 
ف اللغة : 


وغيره السواة من الحجارة والحديد : الموازين » واحدها : ميزان . . . ويقال للآلة 
°۸ 


التي يوز بها الاشياء ميزان ايضاً . . . قال الزجاج : اختلف الناس في ذكر الميزان 
في القيامة « ونضح الموازين القسط ليوم القيامة » ]۲۱/٤۷[‏ فجاء في التفسير : اله 
ميزان له كمتان » وان الميزان انزل في الدنيا ليتعامل الناس بالعدل وتوزن به 
الاعال » وروى جُويّر عن الضحًاك : ان ميزان العدل » . . . . وقال بعضهم : 
ميزان الكتاب الذى فيه اعمال الخلق . . . وقوله تعالى : « فلا نقيم م يوم القيامة 
وزناً » ]٠۰۰/۱۸[‏ . . . وزن اې قدرٌ خسته . والميزان : المقدار» 

لسان العرب مادة « وزن ») . 
فى القرآن : 

انظر « فى اللغة » 

عند ابن عر بي : 


# الميزان : صفة الاعتدال قى الاشياء فهي تحفظ وجود الاشياء في مقابل 
« الحيل » ءالذى يقود الأشياء الى التحول والاستحالة . 


يقول : 


لكل شيء من الاشياء ميزان 
فالصالحون هم وزن يخصهم 


لأن ميزانه و حقيقته 


لذاك قال لمن وفي طريقته 


فكل شيء له نقص ورجحان 
والطالحون هم في الح ميزان 
يسعد وان جاءه في ذلك برهان 
لو يساعده في ذاك شيطان 
من خحلقه ما له عليه سلطان » 

(ق ۱۲۳/۴) 


# الميزان : صفة حساب الحق للعباد . وهنا الميزان يتغير تبعاً لارادة 
« الوازن »[ = الحق] . فالعدل الالحي يأبى الا ان يتبع « الميزان » عين الشخص 
صاحب الاعمال » فك| اننا لا نزن الحديد ميزان الذهب كذلك لكل انسان 


« ميزان » فلا بُظلم احد . 


يقول : 

« ...ومذه الاع|ال [اعال العباد] «وضحع الميزان » [ ۷/٠١‏ ] » فلا تتعدى 
الميزان الموضع الذى لا يتعداه الاعال 2 ثم قال وعامرهن غبری وما ها عامر الا 
الله » فالخبیر تکفیه الاشارة.وفي لسان العموم من عل|اء الرسوم يعني بالغير 
الشريك الذى اثبته المشرك . لوكان له اشتراك فى الخلق لكانت لا اله الأ الله تعميل 
به في ا ميزان ء لأنلا اله الا الله اللاقوى على كل حال » لكون المشرك يرجح جانب 
الله تعالى على جانب الذي اشرك به » فقال فيهم:انهم قالوا ما نعبدهم الا ليقربونا 

الى الله زلفى » فاذا رفع ميزان الوجود لا ميزان التوحيد دخلت لا اله الا الله 

فيه . وقد تدخحل في ميزان توحيد العظمة . وهو توحيد المشركين فتزنه لا اله الا 
اله وقیل به فانه‌اذا لم يكن العامر غير الله فلا تيل » وعينه ما ذكره اغا هو الله قال 
اين تميل وما ثم الا واحد في الكفتين . . . » (ف٤/4۸٤)‏ . 


-‰٤‏ مزا زار 


ميزان العالم هو الانسان . وذلك للمثلية . فالعالم هو : الانسان الكبير › 
والانسان هو : العالم الصغير . وطهذه المثلية كان الانسان هو ميزان العالم . كا 
انه بحفظ العالم بوجوده من الاندراج ف العدم . 
يقول : 

« . . .فأما من حيث هو [الانسان] ماثل للعالم فالعالم مثله » وانما امتاز عن 
العالم بقبوله جميع اسرار العالم » فبهذا المعنى كان ميزاناً للعالم » الا تراه 
سبحانه يقول : « والسماء رفعها ووضع اليزان » [ ۷/٠١‏ ] فالميزان الموضوع 
لمقابلة رفع السماء هو الانسان الصغير ... )(بلغة ۳1 ) . 


ةَفصلا-٥‎ 


فى اللغة : 
« الواو والصاد والفاء : اصل واحد » هو تحلية الشيء . . . والصفة : 
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الامارة اللازمة للشيء » ( معجم مقاييس اللغة . مادة « وصف ») . 
في القرآن : 
ان الصيغة « صفة » لم ترد في القرآن . وانما ورد « وصف » في آية واحدة ء 
وفي معرض الوعيد : 
« سیجز هم وصفهم انه حکیم علیم » (۱۳۹/۹) - 
اما صيغة الفعل فقد وردت كالتالي : ثصفا ٬تصفُون‏ . يَصِفُون . وف 
جلة حالاتها اتخذت معنى : النسبة” الباطلة والزعم الباطل »اي المنافي للحق 
وغير المطابق للواقع . 
« وتصف السنتهم الكذب ان هم الحسنى » ٠ )١۴/۱١(‏ 
« وجاءوا على قمیصه بدم کذب š‏ قال بل سولت لکم انفسکم امرا »> فصبر 
جميل » والله المستعان على ما تصفون" » (۱۸/1۲) . 
« قالوا [اخوة يوسف] ان يسرق [بنیامین] فقد سرق أخ له من قبل [يقصدون 
یوسف] فأسرها یوسف فی نفسه ولم یبدها هم . فقال انتم شرمکانا . والله اعلم 
بجا تصفون [با تنسبون الي من تهمة السرقة باطلا] » (۷۷/۱۲) . 
اما بالنسبة للجناب الالهي . فلم يرد في التنزيل العزيزان لله « صفة » . او 
انه , موصوف بحق » او آنه وصف نفسه » بل العکس لقد نزه نفسه . وسبحها 
عن الاوصاف التي ينسبها اليه الخلق ظلما . 
« سبحانه وتعالی عا يصفون » )۱٩۰/١(‏ ۰ 


« سبحان ربك رب العزة عا يصفون » )۱٨٠/۴۷(‏ . 
عند ابن عر بي : 
لفظ , صفة › 

ان ابن عربي يبتعد قدر الامكان عن اطلاق لفظه الصفة » على الله .فيجنح 

في تعبيره عن الصفة الى لفظ : « النسية » وه الاسم » ثم يرجح : د الاسم ؛ على 
« النسبة » لان القرآن ورد « بالاسماء» » يقول : 

«فا من اسم الا وله معنى ليس للآخحر"“ > وذلك المعنى منسوب الى ذات 
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الحق » وهو المسمى : صفة عند اهل الكلام من النظار ء وهو المسمى : نسبة 
عند المحققين . . . فاسم العليم يعطي ما لا يعطي القدير » والحكيم يعطي ما لا 
يعطي غيره من الاسماء » فاجعل ذلك کله نسبا » او اسا > او صفات » والأولٰی 
ان تكون اسا . ولا بد » لان الشرع الالهي ما ورد في حق الحق بالصفقات » ولا 
بالنسب > ونما ورد بالاس|ء > فقال : « ولله الاس|ء الحسنی )» [۷/ ]۱۸٩۰‏ .>( 
( ف )۲۹٤/٤‏ . 
علاقة الصفة بالموصوف : 
ان الصفات الانمية ارتبطت في تاريخ الفكر الاسلامي مشكلتين : 
التوحيد والتنزيه .وسوف نر ی ان ابن عر بي تعرض للناحيتين قي تقرير 
علاقة الصفة بالموصوف . فهو ينزه الحق سبحانه وتعالى عن الصفة ادبا من 
ناحية ب لان الحق لم يطلق على نفسه لفظصفة .ولأن الصفة قيد .والحق منزه عن 
القيد عن الصفة من ناحية ثانية . 
یقول : 
« فهو السميع لنفسه » البصير لنفسه العالم لنفسه » وهكذا كل ما تسميه به او 
تصفه او تنعته » ان کنت ممن يسيء الادب مع الله > حيث يطلق لفظ صفة على ما 
نسب اليه » او لفظ نعت . فانه [الله] ما أطلق على ذلك الا لفظ اسم فقال : 
اسیج اسم ربك « [۷/]«وتبارك اسم ربك « [YA /oo]‏ وقال ف حی المشركين 
« قل سموهم » [۳۳/۱۲] وما قال : صفوهم ولا انعتوهم » بل قال : « سبحان 
ربك رب العزة عا يصفون » ( ۱۸١/۳۷‏ ) فنزه [الله] نفبه عن الوصف“ » لفظا 
ومعنی . ان کنت من اهل الادب ... ) (ف۱/٤۲۰)‏ . 
« فان الاصل التعري والتنزيه عن الصفات ولا سيا فى الله » اذا كان ابو يزيد 
يقول : لا صفة لي » فالحق أولى ان يطلق عن التقييد بالصفات لخناه عن 
العالم » لان الصفات انما تطلب الاكوان » فلو كان في احق ما يطلب العالم لم 
يصح کونه غنیا عا هو له طالب ... »(ف٤/۴۱۹)‏ . 
وهكذا يبعد ابن عر بي لفظ ‹ صفة » ويفضل فى تعابيره لفظ : ‹ الاسم » 
وتضحي الصفات عند ابن عربي : « اساء صفات »^ . 
ولكن لاذا لا يتخطى ابن عربي البحث فى « الصفة » طاطما ينره الحق عنها 
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لفظاً ومعنى ؟ يرجع السبب فى عدم مقدرته على تجاوز « الاوصاف » الى ان الحق 
سبحانه وتعالی » سمّی نفسه باسهاء تطلب معانیها ان تقوم به : فاسمه « العالم» 
يتضمن معنى هو د العلم » يطلب القيام بالمسمى 


قول : 
« ومن کونه سمی نفسه لنا باسماء » تطلب معانيها تقوم به ما هي عن ذاته من 
حيث ما يفهم منها مع اختلافها وصفناه" ) ( ف ۴۲۲/۴ ) . 
وهكذا بجد ابن عربي نفسه امام « اسماء صفات › تشیر الى وجود صفات لا 
بمكن تخطيها“ . ولكن ما علاقة هذه « الاسماء الصقات » بالذات ؟ 


لابن عر بي موقف من الصقات في علاقتها بالذات .مغاير منطلقاً ومضموناً 
لمحوقف من سبقه من المفكرين في التاريخ الاسلامي . فهو يخالف المعتزلة التي 
تجعل الصفات عين الذات* . ك بخالف الاشعمرية في جعلها الصفات لا هي 
الذات ولا هي غيرها”“ . ويظهر اختلاف منطلقه عمن تقدمه »ان ابن عربي 
ينتقل فی بحثه من علاقة بین موجودین ( ذات . صفات) »الى العلاقة نفسها 
وماهیتها . وهنا یبر ز مفهوم « النسبة ٠»‏ عنده وانہا امر عقلى لا وجوداً عينياً 
له . وبالتالي « الصفة » ليست موجودة”“ .لاا « نسبة » وهذا ما سيظهر بعد 
قليل من تعريفه للصفة . 

وهكذا ابن عربي لا مجعل الصفة عين الذات ولا غيرها »بل يغيرً المستوى 
الوجودي ها . فينقلها من الوجود العيني في الذات أو خارجها . الى وجود 
عقلي . 

ولكن لايقف ابن غربي عند حد جعل الصفة امرأً عقلياً .بل يقوده ذلك 
الى اثبات علاقة بين الذات والصفات »فى جلة لا تقل غرابة عن جلة الاشعري ‏ 
التي يجعل فيها الصفات لا هي الذات ولا هي غيرها”“ .اذ یری الشيخ الاكبر ان 
الصفات هي : عن الذات وهي غيرها“ .وهذالعمري متفق جداً مع تکوینه 
الفكري فهو لا يلغي شيئًا بل العكس يثبت كل شيء 


يقول : 

« ان الصفات عين الذات اذا نظر اليها من الوجه الذي يلي الذات » وهي غير 

الذات اذا نظر اليها من الوجه الذى يلي انقسام الوجود الى الاقسام التعددة »› 

وهذا مثال :ان العشرة قائمة بنفسها فهي بنسبة الثلاثين : ثلثها ¢ والاربعين : 
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ربعها » مع ان العشرة واحدة » فالعز والذل مشلا انما هو لنا بنسبة شيء 
الى . . . . واما من حیث ذاته تعالی فهو لا تغایر بین ما تسمیه له علا وارادة 
وقدرة . فذاته كافية للكل في الكل » وهي النسبة الى المعلومات : علم » والى 
المقدورات : قدرة » وهي الموصوفة بالاحدية » ولا مغايرة هناك . . . وانطلاق 
هذه الاس|ء عليه [تعال] انما هومن حيث الاصطلاح . . . » 

( شجون المشجون ق ق ۴۷ أ-۴۷ ب) . 


تعريف الصفة عند ابن عربيى” : 


# الصفة حقيقة عقلية . معدومة العين”“ موجودة الحكم . كلية لاتقبل 
التجزئة . 
يقول : 
« فانظر ما أحدثته الاضافة من الحكم فى هذه الحقيقة المعقولة [علم الحق] » 
وانظر الى هذا الارتباط بين المعقولات [العلم - الحياة - الصفات] « والموجودات 
العينية [الموصوفات] › فکما حکم العلم على من قام به ان يقال فيه : عالم » 
حكم الموصوف بهعلی العلم:انه حادث فی حق ا لحادث > قديم في حق القديم . 
فصار کل واحد حکوماً به حکوماً عليه . 
ومعلوم ان هذه الامور الكلية [الصفات] » وان کانت معقولة » فاا : 
معدومة العين موجودة الحكم . . . ولا تقبل التفصيل ولا التجزى فان ذلك 
حال علیھا » فانہا بذاتها فی کل موصوف ا . . . » 
( فصوص الحكم ج ١‏ ص ٥۴‏ ) . 
كا ننقل نصا ثانياً تظهر فيه الصفة كحقيقة ميزة منقصلة محددة . حيث 
يستعمل ابن عر بي كلمة , صفة » بدلا من « حقيقة » . 
يقول : 
« فجعل [الله] الصفة العزرائيلية مغناطيساً > عند مشاهدتها بنوع اختصاص 
يتجلى به تفارق الارواح اشباحها» وتصعد الى عالمها... وجعل الصفة 
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الروحانية الجبراثيلية العلمية » مواصلة للنفوس الانسانية مؤثرة فيها وحياً وكشفاً 
والجاما . . . وجعل العمل الصالح ها [للنفوس] مطهرا من العمل السيء ٤‏ 
ورافعا ها الى الصفة الحبرائيلية" . . . » ( بلخة الغواص ق ٠٠١‏ ب) . 
KH‏ 
الصفة”“٠‏ هي اسم يعطي الاشتقاق ویدل على معنی یقوم بالخسمی . 
لقد سبقت الاشارة الى ان ابن عربي يجعل كل الصفات الاهية”“ فى حقيقة 
الأمر : « اساء صفات » .ولكن ما ييز هذه الاساء الصفات عن الاساء عامة » 
هو : اشتقاقها . ودلالتها على معنی وجودی .يقوم بالGسمی‏ .يقول : 
الحقيقة . . . والمراد : الصفة » والعين من حيث تلك الصفة لا من حيث 
ذاتها . . . » ( الازل ص ص )۱٤-۱۳‏ . 
« الصفة : ما طلب المعنى كالعالم » ( الاصطلاحات ص ۲۹۷) . 
« الصفة . .. ما طلب المعنى الوجودى كالعالم والعلم » ( ف )۱١۹/۲‏ . 
ومن حيث ان الصفة تدل على معنى فى الموصوف › فهي اذن لا تعطي : 
ماهية الموصوف .ولا يكن الوصول الى ماهيته من خلاها ءيقول : 
« فان الصفة لا تعطي ماهية الموصوف”" » ( كتاب الازل ص١١‏ ) . 
HHR‏ 
# الصفات الاهية هي المؤثرة فى الكون بل الكون مظهرا ومجلى ها .لذلك نطلق 
عليه عبارة : الصفات الاحية - فالعالم باسره هو : صفاته العليا . 


يقول : 


(أ) « اموجه على ايجاد كل ما سوى الله تعالى » انما هو : الالوهية » وإحكامها » 
الاثار . . . » ( كتاب المسائل ص )١‏ . 
« اأعلم ان الله تعالی كما وصف نفسه في كتابه العزيز » بوصف اهداية 
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والرضى واللطف والانعام . . . فكذلك وصفها بالاضلال والسخط 
والقهر . . . فكل واحد من هذه الاوصاف له اثر خاص » ونتيجة معينة ›» 
يظهر في نفس العبد . . . . » ( رسالة مراتب التقو یق ق ۱۹۷ أ- ۱۹۷ ب) . 
« فالعالم كله : اساؤه الحسنى » وصفاته العليا . فلا يزال الحق متجلياً 
ظاهراً على الدوام » لابصار عباده في صور ختلفة عند افتقار كل انسان الى 
كل صورة منها » فاذا استغنى عن تلك الصورة » فهي عند ذلك المستخنى 
خلق » فاذا عاد افتقاره ايها فهي حق » واسمها هو اسم الحق . . . . » 
( ف 4٥/۳‏ ) . 
(ب) نلاحظ ان هذا التعريف للصفة يتناول مظهرها . وهنا يجب ان ننتبه الى 
ان الشيخ الاكبر بميز وبشدة : الصفة عن مظهرها . فصفة الحسق : 
القدرة . مظهرها : كل المقدورات في العالم . اى الممكنات » ولكن من 
ناحية ثانية هذا الحظهر يتحد بالظاهر فيه ويوصل اليه . 
يقول ابن عربي : 


« الانسان منطوعلى جميع اسرار العالم › قابل لحميع الصفات والمراتب ... . « 
( بلغة الغواص فی الاکوان الى معدن الاخلاص ق ۴۹ ) . 
« ووصف الله ذلك الخلق [خلق رسول الله (يَة )] بالعظمة"" » ک| وصف 
القرآن في قوله والقرآن العحظيم”“ » فكان القرآن خلقه [خلق رسول الله 
(ب )] » فمن اراد ان یری رسول الله ( کل ) من لم یدرکه من امته › فلینظر 
الى القرآن فاذا نظر فيه » فلا فرق بين النظز اليه وبين النظر الى رسول الله 
(کل ) ۰ فكأن القرآن انتشاً صورة جسدية > يقال ها : محمد بن عبد الله بن 
عبد المطلب (إبية ) » والقرآن كلام الله وهو صفته » فكان محمد : صفة الحقق 
تعالی ... ۲( ف 1/4) . 
وبعد ان اتضح ان العالم باسره صفات الحق العليا .جب ان ننبه الى .ان 
المخلوق هو : صفة اخالق . وليس صفة المخلوق هي صفة الخالق . فصفضات 
الحق هي صفات الممكن . وهذه من الافكار الرئيسية عند ابن عربي وهي ما 
يسميها : باحدية الوصف”' فبصر كل مبصر من المحمكنات هو في الحقيقة بصر 
الحق يقول : 
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« ولا كانت هويته [الحق] : احدية الوصف لم يكن فيها كثرة » وهي بصره في 
كل مبصر . فهو وان تعددت ذوات المبصرين » فالبصر واحد في الجميع اذ كان 
البصر هوية الحق . . . ) ( ف )۳۸/٤‏ . 
« فصفات الحق صفات العبد » فلا تعکس فتنکس » ( عنقاء مغرب ص ۳۱ ) . 
ئلاحظ من النص الثاني كيف ان صفات الحق هي صفات العبد » فالعبسد 
يتجلى بصفات احق . ولكن لا نستطيع ان نعكس تلك المعادلة فتصبح صفات 
العبد هي صفات الحق .لان صفات العبد هي صفات نقص<“ .يتنزه الخالق عن 
الاتصاف بها . وفى الواقع ان صفات الحق تظهر فى العبد وليست له بالاصالة , 
فالفرق بين العلم الالحي والعلم الانساني .هو ان الاول : صفة الحق وعين ذاته: 
على حين ان الثاني : صفة الخلق وغير ذاته وانما ناها بامتنان المي . 
فالمحمكن يقيمه الله فى صفة العلم » وهو ليس فى ذاته عالما . يقول ابن 
عربي : 
« . . . فاذا غفا الانسان أو سَهَّا عن عبوديته » ورای له فضلا على عبد آخر مثله » 
ولا سيا ان كان العبد الآخر ملك يينه » او يكون هذا الغافل من اولي الامر 
كالسلطان والوالي » فيرى لنفسه مزية على غيره ما يرى تلك المزية للمرتبة التي 
اقيم فيها ان كان من اولي الامر » ولا للصفة القائمة به من حيث الاختصاص 
الاهي له بها كالعلم وكرم الاحلاق » فلم يفرق بين نفسه والمرتبة » ولا بيز 
الصفة والموصوف بها . . . بخلاف من ليس بخافل عن نفسه فانه جعل الفضل 
للصفة . والمرتبة لا لنفسه › فانه لم ينلها باستحقاق » وانما نها بامتنان 
اهي . . . » ( ف ۴۸۱-۳۸۰/۳ ) . 
KH‏ 
# ان الصفات الانهية على تعددها يكن ارجاعها الى اصلين .من حيث آثار 
تجلياتها على قلوب المخلوقات : صفات الجلال وصفات الجمال . 
ونترك ابن عربي يبين آثار صفات الجلال فى الميبة . وآثار صفات الجمال و 
الانس . يقول : 
١‏ الجلال والجمال : 
« الجلال : نعوت القهر من الحضرة الالية » ( الاصطلاحات ۲۸۷ ) . 
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« ما ثم منز الا الله العلي » الظاهر الى عباده بنعوت الحلال » 
( ف السفر الخامس فقرة ۷۸۷ ) . 
« فهو[ تعال] اید » با قد به نفسه من صفات املال . وهو اطق . اس 
به نفسه من اسماء الكمال » ( ف السفر الرابع فق ٥4ء‏ ) . 
«الله قد جلى لذا اجلاله ولذاك جلى من سناه حال 
(ف السفر الأول فق )٥٦١‏ 
۲- الميبة والانس : 


«ايبة : هي اثر مشاهدة جلال الله في القلب وقد يكون عن الال الذى هو 
جمال الجلال . . . الانس : اثر مشاهدة جمال الحضرة الاهية فى القلب . . . « 
( الاصطلاحات ص ۲۸۷ ) . 


(1) راجع « نسبة » 

() يقول البيضاوي في التعليق على هذه الاية من سورة يوسف : 
روی انه لما سمع [یعقوب] بخبر یوسف صاح وسال عن قمیصه فأخذه والقاه على وجهه 
وبکی»حتی خضب وجهه بدم القميص وقال ما رأيت كاليوم ذئباًاحلم من هذا » اكل ابني 
ولم مزق عليه قميصه ولذلك « قال بل سولت لكم انفسكم امرا » « ( الآية ) » 

( انوار التنزيل واسرار التأویل ج ١‏ ص ۲٤۲‏ ) . 

یتضح ما سبق ان یعقوب لم يصدق زعم ابنائه فی موت يوسف فکيف يأكل الذثب يوسف 
دون آن زق قمیصه . وان وصفهم زعم باطل . 

۳) رأجع « حقيقة الاسم » بالسبة للمسمى . 

() لقد انقسم الفكر الاسلامي في موقفه من الصفات الاية الى قسمين . فمن ناحية نجد 
القدرية والحبرية والمعتزلة التي عاشت فا بعد فی رحاب المذهب الامامي . ومن ناحية ثانية 
الصفاتية والاشعرية التي تتابعت مذهبا لاهل السنة من خلال كتابات الموالين بها والمدافعين 
عنها كالباقلاني والجويني والغزالي . 
وسنعرض باختصار هذين التيارين : 
الثيار الإول : 
القدرية وعلى رأسها معبد الجهني ( قتل بعد عام ۸ هھ ) ذهبت الى تأويل الصفات الذاتية 
فاليد تعني التأييد والعون تعني الرعاية . . . . ونفت الصفات المعنوية بمعنى انها اعتبرتها 
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والذات الالمية واحدا . اماالجبرية وعلى رأسها الجهم بن صقوان ( قتل عام ٠۲۸‏ ه ) فهي 
وان كانت تخالف القدرية فا يتعلتق بمسألة القدر » الا ان الجهم بن صفوان وقد روعته آراء 
مقاتل بن سلهان المشبهة في التفسير فاتفق مع القدرية فى الصفات الالمية . نجد الجهم بن 
صفوان فی سعیه الى غایته الاونی وهي تنزیه الذات ومباينتها للموجودات ينفي جميع الصفات 
التي تتحمل التشبيه » فلا جوز ان يوصف الله بصفة يوصف بها خلقه لان ذلك يقتضي تشبيهاء 
اما الصفات الازلية فلم ينفها بل قال باتحادها بالذات . 
بعد القدرية والجبرية تظهر المعتزلة من الخلاف المعروف في مجلس الحسن البصري في مسالة 
المتزلة بين المنزلتين . ويظهر مؤسسها واصل بن عطاء ( ت عام ۹۴١‏ ه- ) وصاحبه عمرو بن 
عبید ( ت ۱٤4‏ ه) . 
واذا كانت العتزلة تخالف الجهم بن صفوان فيا يتعلق بالقدر فالمعتزلة قدرية والجهمية جبرية 
مطلقة » فانهم اتفقوا في الصفات . ونجد المعتزلة تتابع خط القدرية والجبرية في نفي 
الصفات الحسانية وتعليل صفات الفعل بانها عين ذات الله وليست غيره . 
اما الصفات القدية فقد نفاها واصلل بن عطاء وقال . من اثبت معنى وصفة قدية اثبت اين 
وما إن الاتفاق على امتناع وجود اين قديين ازليين حاصل » اذن . ينتفي وجود الصفة 
القدية وهذه الفكرة لم تنضج وتتضح الا على يد من اتى بعده من المعتزلة » حتى اضحت هذه 
المسألة اصلا من الأصول الخمسة التي يرتكز اليها الكيان المعتزلي . وهي الاصل الأول : 
التوحيد . 
وهکذا ظهرت فكرة تعطيل الصفات بجعلهاعين الذات » في ارض التنزيه « اولا » [حيث 
ينزهون الحق عن الصفات التي تتحمل التشبيه] واتسعت واتضحت فى ظلال « الترحيد » 
[حيث يهربون من اثبات صفة قدية مع الذات خشية اثبات اين » فيجعلون الصفة عين 
الذات] . 
التيار الثاني i‏ 
اما السلف من اهل السنة والجاعة فقد اثبتوا الصفات الامية وسموا لذلك الصفاتية وعلى 
رأسهم الكلابي والقلانسي والمحاسبي . عبد الله بن سعيد بن كلاب ( ت بعد عام ۲۴٠١‏ ه) 
كان امام اهل السنة في عصره ويرى إن الله لم يزل عالما قادرا حيا سميعا بصيرا . . . الخ بل 
يزيد على هذه الصفات انه رب واله اي ان من صفاته ايضا الربوبية والالوهية » وانه قديم 
باسماثه وصفاته . ولكن هذه الصفات ليست هي الذات . فمعنى قولنا ان الله عالم يعني ان 
له علا » وليست صفاته زائدة على مسمى اسمائه الحسنى . وكان يقول ان اسما ء الله وصفاته 
لذاته لا هي الله ولا هي غيره . واخها قاثمة بالله ولا يجوز ان تقوم بالصفات صفات . وجه الله 
ویداه وعینه وبصره صفات له لا هي هو ولا هي غيره . فالصفات قائمة بالل ولكنها ليست هو 
والا تعطلت الصفة . وليست غيره والا تعدد القديم . 
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وغني عن البيان شبه الأشاعرة بكلام عبد الله بن سعيد بن كلاب بخصوص 
الصقات . فالاشعری يذهب ايضا الى ان الصفة ليست هي الله وليست غيره 8 وهي لا تقوم 
بذاتها بل وجودها متعلق بوجود الله وهي تقوم بالله ولكنها ليست عين اله ولا هي غير اله . 
فالاشعرية فرقت بين الذات والصفات » اذ لو كان علم الله عين ذاته لأصبحت الصفة 
( العلم ) والموصوف ( الله ) شيا واحدا » واصبحت الصفة ذاتا وهذا خلف . 
إما الصفات الجسم نية فقد نفتها الأشاعرة » فاليد هي القدرة والوجه هو الله . 
وهكذا انطلق المذهب الاشعري وقيض له عدد كبيرمن الفكرين نذكرمنهم : الباقلاني ٤٠۲‏ 
ه- ابا اسحق الاسفرائيني ۸ ه- ابا المعالي الجويني امام الحرمين 41۸ ه- ابا حامد 
الغزالي ٠‏ ه . كا ساعد على انتشار هذا المذهب تأسيس المدارس النظامية في بخداد 
ونیسابور . 
اما القرن السادس المجري ‏ وهو القرن الذي ظهر فيه حي الدين بن عربي فهو يشل الدور 
المتاحر من ادوار علم الكلام اذ امتزج علم الكلام بالمنطق والفلسفة . وهذا ما نلاحظه في 
كتب الغزالي والفخر الرازي ( ت ٠٠١‏ هد ) وكتاب « المواقف » لاحي يعطي صورة واضحة 
عن اسالیب علم الكلام في هذه الفترة 
وني حين ان ابن عربي يحاول ان يبقى مع الاشعرية الا اننا نراه ينتقدها بشدة احيانا وبلطف 
احيانا احرى فيا يتعلق بمسألة الصفات ( كا سيأتي ) . 
يراجع بخصوص الصفات في التيارين الكتب التالية : 
١‏ مقالات الاسلاميين واختلاف المصلين تأليف الاشعری ( ت ۴۳۰ ه) 
ج ۱ ص صن 11° 6-11 - OA - YEE YEY -YFA‏ 10-1 . 
ج ۲ ص ص 1۸-۱۷۷ › ۱۹۰-۱۹۳ . 
۲ ۔ کتاب الارشاد الى قواطع الادلة في اصول الاعتقاد لامام الحرمين الحويني ( 61۹ - ٤۷۸‏ 
ه ) نشر مكتبة الخانجي مصر . مطبعة السعادة ۱۹٩١‏ م . ص ص ٠٤١-۹١‏ . 
۴ - كتاب الاسماء والصفات للحافظ البيهقي ( ت۸٥٤‏ ه) تحقيق محمد زاهد الكوٹري 
الحنفي نشر دار احياء التراث العربي . بيروت . 
ص ص ۱۳۹-۱۱ 1۹۲-1۷0 ۲۱-۷۷ 0۳-۳۰ . 
٤‏ - شرح الاصول الخمسة للقاضي عبد المبار تحقيق عبد الكريم عثان الطبعة الاولی ۹۹٩۰‏ 
م . مطبعة الاستقلال بمصر . الاصلل الاول : التوحید ص ص ۲٠۳-٠١۱‏ . 
ه - شرح جوهرة التوحيد للشيخ عبد السلام بن ابراهيم > اللقاني . المالكي . الطبعة الثانية 
٥م‏ . مطبعة السعادة بجصر تحقيق محمد عي الدين عبد ا لحمید ص ص ٠١۹-۹۸‏ 
-١‏ مشكاة الأنوار للغزالي تحقيق ابو العلا عفيفي نشر الدار القومية للطباعة والنشر القاهرة 
4 م القصل الثالٹ ص ص ٠۴-۸١‏ . 
۷ نشاة الفكر الفلسفي في الاسلام علي سامي النشار . الجزء الاول الطبعة الرابعة 1۹٨٩‏ دار 
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المعارف . 
يراجع فیا يتعلق بالصفات فقط : 
- الباب الثاني . الفصل الثاني والثالث والرابع . 
الباب الثالث » الفصل الثاني والثالث . 
۸ - تاريخ الفكر الفلسفي فى الاسلام . الجزء الاول . دار النهضة العربية بيروت ٠۹۷١‏ ص 
ص ۲۱۰-۱۴۱ . 

(ه) الملاحظ إن الاية الكر ية لا تنزه ا لحق عن الوصف» بل تنزهه عما يصقون اى عن الاوصاف 
الباطلة التي ينسبها الخلق ظلاً الى الحق . 

»( راجع مادة « اسم » اقسام الاسم عند ابن عربي » القسم الثالث : « اسم صفة > . 

(۷) كون الصفة معنى الاسم . مفهوم يسبق ابن عربي.راجع قوت القلوب لابي طالب المكي 
(۴۸۹ هھ ) ج ۱ حیث یقول : « فاذا دعا [العبد] الله سبحانه فليدعه بمعاني اسهاثه فانہا 
صفاته . . . » 

(N‏ ان « اسم الصفة » هو في الواقع « الوصف » وابن عربي يفرق بينه وبين الصفة ..فالصفة في 
ذات الحق منزهة عن معرفتنا ها تنزيه الذات . بيغا الوصف هو « اسم الصفة » وهو بالنسية 
اليها كالاسم ,بالنسبة للمسمى . 

)٩(‏ يختلف ابن عربي عن المعتزلة بان الصفة عنده ليست عين الذات » بل نسبة بين الذات 
والعالم كا سيظهر من التعريف . 


)١١(‏ ليست طريقة ابن عربي الرد على الذين تقدموه ومنازعتهم ولكن يكتفي ببيان مأخذه على 
مذهبهم ووجه خالفته هم . وي الفتوحات ج ١‏ ص ۲٠۴‏ يتعرض للتيار الثاني في موقفه من 
علاقة الصفة بالذات وخاصة الأشاعرة والباقلاني والاسفرائيني ( راجع ما تقدم ) » وينتقد 
كيفية جعلهم الصفات معان قائمة بذات الله لا هي هو ولا هي غيره . وليست هذه المرة 
الوحيدة التي يتعرض فيها للأشاعرة ففي اكثر من مكان نراه يشتذ في النقد احيانا ويتلطف 
اخرى وفي مطل الاحوال بخالف الأشاعرة فا يتعلق بالصفات الاهمية يقول : « فان قلنا ان 
تلك النسب [الصفات] امور زائدة على ذاته وإنها وجودية ولا كمال له الا بهاءوان لم تكن كان 
ناقصا بالذات »كاملا بالزائدالوجودى»› وانقلنا : ما هي هو ولا هي غيرهءکان خلفا من الكلام 
وقولاً لا روح فيه »يدل على نقص عقل قائله وقصوره في نظره اکثر من دلالته على 
تنزیهه . .. ۲ ( ف ۱۹۷/4) . 

)1١(‏ ان العلم عنده « نسية » بين « العالم » و« المعلوم » » وفي جعلها نسبة بين ذاتين حرمها 
الوجود العيني ليضغي عليها وجودا عقليا . راجع بلخة الغواص ق ٩١‏ . 

. ان في جعله الصفات غير موجودة في الاعيان حاولة تتغق مع روح مذخبه في التوحيد‎ )۱١( 

(۱۳) يقول القيصري في شرح هذه الجملة : 

۱44 


« ان صفاته تعالى ليست بزايدة على ذاته بل هي عين الذات لا فرق الا باعتبار العقل . . . . 
[وقد] عنی من قال صفاته تعالی لا هو ولا غیره اي لا هو باعتبار العقل » ولا غیره بحسب 
الحقيقة . . . » ( القيصري . رسالة في ايضاح بعض اسرار تأويلات القرآن الظاهرية 14۲6 ق ١١۹‏ أ) . 
كا يراجع شرح الغزالي هذه العبارة قي كتابه المضنون به على غير اهله . نشر مكتبة الجندي 
تحقیق الشیخ محمد مصطفی ابو العلا ص ص ۱۳١-۱۳۴۴‏ حيث يبدأ : « وقد صح قول من 
قال فی الصفات لا هو ولا غيره . . . € . 

(۱6) هذا النوع من العلاقات بين الذات والصفات تقود الى تضارب في نظرية المعرفة عند الشيخ 
الاكبر . فمن ناحية ان الذات عين الصفات : تتنزه الصفات عن المعرفة ء وبالتالى استحالة 
وصول الممكن الى معرفة الصفات الاغية . ومن ناحية ثانية ان الصفات غير الذات وهي 
الممكنات اذن معرفة الصفات هي اوسع الابواب للوصول الى الذات . 
يقول ابن عربي : 

أ « ا کانت ذاته تعالی لا تمثل ولا تعلم وصفاته من لوازم ذاته »لزم ان صفاته ایضا لا تعمثل 
ونحن لاأ نعرف ما نعرف الا بالامثال ولا مثل لصفة من صفاته . . . ولا شك ان لنا قدرة 
وعلياً وسمعاً وبصراً وصفاتنا كلها خلوقة مثلنا فنظن بشاركة الاسمية انا فهمنا » انه سميع 
بصير عليم قادر وعلمنا ذلك » وليس كذلك انما علمنا صفاتنا وهو العلى العظيم . . . » 
( رسالة شجون المشجون خخطوط الظاهرية رقم ٩۲۰۰‏ ق ۳٣‏ ب ) . 
« . .فا عرفت قط صفة على الحقيقة » من معبودك وانما عرفت ما تحصل من الأاوصاف فى 
اركان وجودك . . . والتحقت صفاته بذاته فتنزهت عن تعلق علمي باهيتها . . . فقد 
تنزهت الصفات عن تعلق العلم الحادث بها كا تنزهت الذات . . . » 
(عنقاء مغرب ۴۰ 1( 
نورد هنا نصأً لعبد الكريم الجيلي يبين فيه ما يخالف اكثر المفكرين » فهو يرى أن معرفة 
الذات اقرب ني ادراكها من معرفة الصفات . 
«ان الصفة عند المحقق هي التي لا تدرك وليس هاغاية » بخلاف الذات فانه يدركها ويعلم انها 
ذات الله تعالى » ولكن لا يدرك ما لصفاتها من مقتضيات الكمال » فهو على بينة من ذات الله 
ولكن على غير بينة من الصفات . . . فالذات مدركة معلومة ححققة والصفات مهولة غير 
متناهية . . . [حتى في المخلوق] الصفات جيعها منطوية فيك [المخلوق] غير مدركة ولا 
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مشهودة . . . » ( الانسان الکامل ج ۱ ص ص ۲١-۲۰‏ ) . 


ب - « واما معرفة الصفات فالمجال فيها أفسح [من جال معرفة الذات] . . . ولذلك كثر 

ذکرها في کلام الله تعالى وقي اخبار رسول الله وفي كلام العلماء بالله كذكر العلم والقدرة 

والأرادة والخحياة . . . وعلى الحملة فصفات الله تعالى لا تشبه الصفات ... فاحذر تكن 
YY‏ 


عابداً بالوصف او ثان » ( الاجوبة اللاثقة عن الاسئلة الفائقة نخطوط الظاهرية ٤۱۹٩‏ ق ق۲ ب-٠‏ أ) . 


ويقول القيصري : 
« فالذات عحجوبة بالصفات . والصفات بالافعال > والافعال بالأكوان والآثار» فمن تجلت 
عليه الافعال بارتفاع حجب الاكوان توكل » ومن تجلت عليه الصفات بارتفاع حجب 
الافعال رضي وسلم > ومن تجلت عليه الذات بانكشاف حجب الصفات فني في 
الوحدة . . . » ( رسالة فی ايضاح بعض اسرار تأويلات القرآن . ق ٠١۸‏ أ) . 
)٠١(‏ جدر بنا ان تلفت النظر الى نقطة فى موقف الشيخ الاكبر من الصفة : 
الصفات كلها واحدة فيا بينها ومتحدة بالذات » وهي لا تتميز الا في الممكنات-فالعلم عين 
القدرة عين الارادة . . . لا تختلف الا بآثارها وني المعلومات والمقدورات . . . وهي نفسها 
عين الذات . 
راجع شجون المشجون ص ۴۷ حيث يقول : 
« لا تغاير بين ما نسميه له علا وقدرة . . . . فذاته كافية للكل في الكل » وهي بالنسبة الى 
المعلومات علم ES‏ 
کا يراجع بلغة الغواص ص ص ۹۹-۹۷ › 
وهذا الرأي فى الصفات هو للمعتزلة دافع عنه ابو المذيل العلاف ناقلا اياء من فلسفة 
انباذ قليس كا فهمه) الشهرستاني والشهرزوري . 
راجع ما كتبه ابو العلا عفيفي عن هذا الموضوع مجلة كلية الاداب جامعة الاسكندرية سنة 
۳ ص ص ٠١-۱١‏ مع الامش الخاص براجع انباذ قليس . 
)٠١(‏ ان « المعدوم » له معنى ثبوتي عند ابن عربي انظر « عين ثابتة » . 
(۱۷) ان ابن عربي عندما يريد ان يعبر عن جبرائيل يقول الحقيقة ا برائيلية » وهنا استعمل الصفة 
بمعنى حقيقة . انظر بلخة الغواص ق ٠۴١‏ ب . 
(1۸) يعرف الحيلي الصفة كا يلي : 
« الصفة : ما تبلغك حالة الموصوف اي ما توصل الى فهمك معرفة حاله وتكيفه عندك وتجمعه 
في وهمك وتوضحه في فكرك وتقربه في عقلك » فتذوق حالة الموصوف بصفته ... . ) 
( الانسان الكامل ج ٠١-ص ۲١‏ ) . 
(۱۹) يقسم ابن عربي كالعتزلة من قبله الصفات الى صفات نفسية وصفات معنوية يقول : 
« ان الصفات على نوعين صفات نقسية وصفات معنوية » فالصفات المعنوية فى ا لموصوف هي 
التي اذا رفعتها عن الذات الموصوفة بها لم ترتفع الذات التي كانت موصوفة بها » والصفات 
النفسية هي التي اذا رفعتها عن الموصوف بها ارتفع الموصوفبہاء ولم يبق له عين في الوجود 
العيني ولا في الوجود العقلي . . . ٩‏ ( ف ۲١۸/۱‏ ) - 
إما الفرق بين الصفة والنعت فنورد هذا النص لابن عربي : 
YY‏ 


« واما النعوت والفرق بينها وبين . . . الأوصاف انا الفاظ لا تدل على معنى قاثم بذات 
المنحوت . . . وانما النعوت الفاظ تدل على الذات من حيث الاضافة » وهكذانسميها اسماء 
اللاضافة كالاول . . . » ( كتاب الازل ص-ه٠)‏ . 

: يقول الجيلي‎ )۲١( 
فالذات مرئية والاوصاف مهولة » ولا ترى من الوصف الا الاثرء اما الوصف نفسه فهو‎ « 
الذي لا يرى ابدا البتة البتة» مثاله ما ترى من الشجاع عند المحاربة الا إقدامه وذلك اثر‎ 
الشجاعة لا الشجاعة . . . لان الصفة كامنة في الذات لا سبيل الى بروزها فلو جاز عليها‎ 
. )۲١ ص‎ ١ البروز لجاز عليها الانفصال عن الذات وهذا غير مكن » ( الانسان الكامل ج‎ 

. )٠/١۸( » اشارة الى الاية « وانك لعلى خلق عظيم‎ )۲١( 

(۲۲) اشارة الى الاية « ولد آتيناك سبعا من الثاني والقرآن العظيم € (AV1)‏ . 

(۲۳) یقول « سید حسین نصر » فی كتابه « ثلائة حكماء مسلمين » نقله عن الانكليزية . صلاح 
الصاوی نشر دار النهار ببروت 1۹۷۱ ص ٠٤١‏ : « ونظرة ابن عربي الى العلاقة بين الصفات 
والذات وسط بين التنزيه والتشبيه . .اذ يثبت في الوقت نفسه » التعالى لله واتصافه بصفات 
ليست جيع صفات الكون الا انعكاسات وصورا ها . 
بل نرى ان الشيخ يجمع في الوقت نفسه بين طرفي التنزيه والتشبيه جعاً اصيلاً مبتكرا » انظر 
الفص الثالث من فصوص الحكم . 

)4( راجع محطوط « النجاة من شر الصفات » وهي تنسب لابن عربي وان كانت في الواقع لسعد 
الدين الحموي . مخطوط الظاهرية رقم ٤۲۴‏ - حيث يرى ان صفات العبد هي نفسه فيشرح 
شروط طهارتها . 

» راجع « منة واستحقاق‎ )۲١( 


١‏ - الواعظ الكاطق -الواءظ الضامث 


الواعظ الناطق : هو القرآن .ا فيه من آيات الوعظ الناطقة بالترغيب 
والترهيب . 

اما الواعظ الصامت : فهو الموت . ما فيه من قدرة على وضع الانسان في 
مواجهة مصيره . وانتشاله من حال غفلة الكون « اكم التكاثر حتى زرتم 
المقابر » ]۲/١۹٠۲[‏ . 


يقول : 
ط .. . ومتنا على ما کنا عليه > وحشرنا على ما عليه متنا »> کا نصبح على ما عليه 
€ 


بتنا > ترکت فیکم واعظین : صامت وناطق » فالصامت : الموت » والناطق : 
القرآن » هکذا قال صاحب الحق الترجمان » ( ف ۳۸۷/۲) . 
د-٠‏ 
۷ الوق 


فى اللغة : 

» الواو والقاف والتاء : اصلٴ يدل على حا شيء وکنهه في زمان وغيره . منه 
الوقت الزمان المعلوم ل والموقوت ت الشيء المحدود ]ى الميقات الصبرللوقت 
وقت له کذا ووقته » اې حدده . قال الله عز وجل : « إن الصلاة كانت على المؤمنين 

کتاباً موقوتاً » ]٤/۱۰۴(‏ . 

فى القرآن : 

انظر فى اللغة 

عند ابن عر بي : 
الوقت هو ٫‏ الحال » الحاضر للعبد هذا التعريف مؤلف من ثلاث حدود 

( الحال - الزمن الحاضر -العبد ) .كل حد منها يخضع لجملة مكونات »ويتحرك في 

جال حيوى يعطي « الوقت» مضامين متنوعة تنتقل من مفهوم الزمن الحاضر الى 

علاقة العبد بالتجليات الالمية الحاكمة عليه قي الزمن الحاضر . 
فالوقت من هذا المنطلق اصبح هو : 

١‏ - الآن الحاضر دون نظر الى ماض او مستقبل . فهو هنا امر وجودي بين 
عدمین . 

۲ حال العبد الحاكم عليه فى الآن الحاضر فالوقت : هو کل ما حکم على 
الانسان . 

۳ وحيث انه لا يكم على الانسان الا بالنظر الى استعداده »فالوقت : هو الحال 
القائم بالانسان بحسب استعداده او هو التجلي الاغي بحسب استعداد 
الشخص . 

يقول ابن عربي : 


Yo 


١-الوقت‏ : زمان الحال 


« واما الوقت فعبارة عن حالك في زمان الحال لا تعلق له بالاضي ولا بالستقبل » 
( الاصطلاحات ص )۲۸١‏ . 


« ...فان قلت وما الوقت : قلنا : ما انت به من غير نظر الى ماض ولا الى 
مستقبل . . . ) ( ف ۱۳۳/۲) . 
« ان القوم [الصوفية] اصطلحروا على ان حقيقة الوقت : ما انت به وعلیه فی زمان 


الحال » وهو امر وجودی بین عدمین . . . » ( ف )٥۳۸/۷۲‏ . 


۲-الوقت : كل ما حكم على الانسان 
« .. .واما النور الذى بين ايدينا فهو نور الوقت › والوقت : ما انت په » 
فنوره ٤‏ ما انت به فانظر فيه کیفم| کان فهو مشهودك چ الحاكم عليك ۰ والقائم 
بك » وهو عين الاسم الاي الذي انت به قائم في ا حال لا حكم له في ماض ولا 
مستأنف » ( ف ٤۸٩/۲‏ ) . 
« الصوفي ابن وقته“ فان كان وقته الصحة > فهو غير مریض . او غبر شدید 
المرض . فلا يتيمم . فان الوهم لا ينبغي ان يقضي على العلم» 
(ف السفره فق ٠۴١‏ ) , 
« فالوقت العلوم من جانب الحق هو : عين ما خاطبك به الشرع في الحال » 
( ف 9۳۹/۲) . 
۴-الوقت : التجلى الالهي بحسب استعداد العبد 


« . . . ومستند « الوقت » في الاهية : وصفه نفسه تعالی انه کل یوم فی شان . 

فالوقت : ما هو به في اللاصل [ = الشأن الالهي] انغا يظهر وجوده في الفرع » الذي 

هو الكون . فتظهر شؤون الحق في اعيان الممكنات . فالوقت على الحقيقة : ما 

انت [العبد] به . وما انت به هوعين استعدادك . فلا يظهر فيك من شؤون الحق 

التي هوعليها ء الا ما يطلبه استعدادك . فالشأن حكوم عليه بالاصالة . فان حكم 

استعداد الممكن بالامكان » ادی الى ان یکون شأن الحق فيه : الامجاد . الا ترى ان 
1۹ 


المحال لا يقبله . فاصل الوقت في الكون لا من الحق ... فالحكم : حكم 
الكون ... » ( ف )٥۴۹/۲‏ . 


»( يورد القشيري فى الرسالة اقوال الصوفية في الوقت ما يتفق وما ذهب اليه الشيخ الاكبر هناي 
نقله عنهم قول : 
« حقيقة الوقت عند اهل التحقيق:حادث متوهم علق حصوله على حادث متحقق فالحادث 
المتحقق وقت للحادث المتوهم . . . والكيس من كان بحكم وقتهءان كان وقته الصحو فقيامه 
بالشريعة » وان كان وقته المحو فالغالب عليه احكام الحقيقة . . . سمعت الاستاذ ابا علي 
الدقاق رحه الله تعالى يقول:« الوقت ما انت فيه ان كنت بالدنيا فوقتك الدنيا ء وان كنت 
بالعقبى فوقتك العقبي » وان كنت بالسرور فوقتك السرور وان كنت بال حزن فوقتك الحزن » 

( الرسالة القشيرية - ص ۳١‏ ) . 

™( يراجم بشأن « وقت » عند أبن عربي : 

- الفتوحات ج ۲ ص ٤٥١‏ ( سيد الوقت ) » ص ص ٠٤١ - ٠۴۸‏ ( الباب الثامن والثلائثون 
ومائتان : في الوقت ) . 
الفتوحات السفر الاول فق ۳١‏ ( الوقت ) » فق ۱١١‏ ( الوقت ) . 
الفتوحات السفر الثالث فق ۸۸ ( وقت ) » فق ۱۲۷ ( الوقت الواحد ) 
۔ الفتوحات السفر الخامس فق ۲۵۵ ( فالحکم للوقت ) » فق ۲۵۷ ۲۵۸۰ فق ٥١۴‏ ( حرج 
الوقت ) » فق ۴ه ( دخول الوقت ) » فق ٥۴۳۷‏ ( الوقت ) . 

الفصوص ج ج ۲ ص ۲۱ » ص ۲۳۹ ( الوقت عند : الصوفية » الفلاسفة المتكلمين ) . 
- صغة بجلومی الرتاض واخلوةق ۷اپ (وقت) . 
الارشاد ق ۱4۷ ( الوقت ) . 
کا یراجم 
- النفرى . المواقف ص ١‏ 


س 


۸--الوقتة 


کت 


فى اللغة : 
« الواو والقاف والفاء : اص واحد یدل على تمگٹ نی شيء ثم یقاس عليه . 
هنه وقفت أقف وقوفاً . ووقفت وقفي › الا انم يقولون للذي يکون ف شيء ثم 
AY‏ 


ينزع عنه : قد اوقف (٠‏ معجم مقاييس اللغة » مادة « وقف » ) غ 
في القرآن : 
ورد الاصل « وقف » بالمعنى اللغوى السابق 2 
« وقفوهم انهم مسئولون » [۳۷/۲۲] . 
عند ابن عر بي : 
الوقفة : هي توقف السالك بين مقامين .وذلك لخر وجه من حكمه] . فقد 
استوفى حقوق المقام الذي ترقى عنه ولم يدخل فى آداب المحقام الذى يليه . 
يقول ابن عربي : 
« فإن الانسان السالك اذا انتقل من مقام قد أحكمه وحصله تخلقاً وذوقاً 
لقا > الى مقام آخر » یرید تحصیله ایضاً » يوقف بين المقامين « وقفة » رج 
eT NE‏ 
المقامين . . آداب المقام الذى ينتقل اليه > وما ینہ ينبغي ان يعامل به ا لحق . . 
CR‏ 


۹- التوڪل 


قى اللغة : 
« الواو والكاف واللام : اصل صحیح يدل على اعټاد غك في أمرك . 
والتوگل منه > وهو إظهار العجز في الأمر والاعتاد على غيرك . سمي الوكيل لأنه 
يوكل اليه الأمر» ( معجم مقاييس اللغة مادة « وكل ») . 
ف القرآن : 
امر الحق العباد في القرآن بالتوكل عليه ,ورغبهم بحبه للمتوكلين . فال : 
هو وكيل المؤمن المسلم . 
« فإذاعزمت/فتوكل على الله . ان الله يحب المتوكلين » ]٠١١۹/۴[‏ . 
» ان کنتم آمنتم بالله فعلیه توکلوا ان کنتم مسلمین » ]۸٤/۱۰[‏ 
94A‏ 


عند ابن عربي : 


التوكل هو : اعجاد القلب دون اضطراب على الله . ثقة ما عنده . وهو من 
الاحوال والحقامات . 


يقول : 
« التوكل : اعقاد القلب على الله تعالى . مع عدم الاضطراب عند ققد الاسباب 
الموضوعة في العالم . التي من شأن النفوس ان تركن اليها . فان اضطرب فليس 
بمتوکل « ف ۱۹۹/۲) . 
» والتوكل : مقام لا يتبعض . . . وله الكشف ودرجاته عند العارفين اربعيائة 
وسبع وثهانون . . . وله نسب الى العالم كله من ملك وملکوت وجبروت » 
( ف ۲۱-۲۰۰/۲) . 
KH‏ 
٭ التوكل : ترك العبد التصرف فى الكون .مع ان اله قد اعطاه ذلك عندما 
خلقه على الصورة [انظر « صورة »] وجعله خليفة [انظر « خليفة »] . 
انظر « تصريف ) . 
RFR‏ 
# الفاعل الحقيقي فى كل شيء هو الحق »من خلف حجب الاسباب سواء توكل 
الانسان على الله بارجاع الفعل اليه . أم اعتقد كونه فاعلاً بحكم خلافته . فا 
ثمة « توكل » حقيقي لان الفعل والتصريف .وعلى مستو ى الوجود والواقع › 
لله . لم ممتلكه « الممكن » ليرجعه اليه تعالى . يقول : 
« فقال [تعالی] : « لا إله الا هو فاتخذه وكيل » [4/۷۳] نبه مهذا الامر ء» انه لا 
ينبغي الوكالة الا لمن هو إله » لانه عالم بالمصالح اذ هو خالقها . . . فاتخذه 
المؤمن العالِم وكيل . وسلّم اليه اموره » وجعل زمامها بيده . كا هو فى نفس 
الامر . فما زاد شيا [شبيئاً] نما هو الامر عليه في الوجود » (ف ٠ . )۲٠٠/۴‏ 
« . . . فرتبة الوكالة رتبة الهية سرت في الكون سريان الحياة فك| انه ما في الكون 
۱14 


ما فض اليه موكله وجعل له ان يوكل من شاء فوكل الرسل فى التبليغ » 


. )۲۸۱/٤ ف‎ ( 


SS والتوكل اقيق‎ « 
(r OTE 


»( اقوال الصوفية في التوكل تكاد تنحصر فى هذا المعنى الاول الذى إو ورده ابن عربي . 
عند القشيري ( باب التوكل : الرسالة ج ١‏ ص ص E >٠١‏ 
رؤيتهم للتوكل ؛ نقتطف منها ما يلي : 
« وقال سهلل بن عبد الله » اول مقام في التوكل کل : ان یکون العبد بین یدې الله عر وجل 
کالمیت بین یدی الغاسل » یقلبه کیف شاء » لا یکون له حركة ة ولا تدبیر . وقال مدون : 
التوكل > هو الاعتصام بالله تعالى . . . واعلم ان التوكل مله القلب » والحركة بالظاهر لا 
تنافي التوكل بالقلب . . . عن انس بن مالك قال : جاء رجل على ناقة له » فقال : يا 
رسول اله ۲ ادعها واتوکل ؟ فقال : اعقلهاوتوکل . . . وقال بر اطانی : يقول اده : 
توكلت على الله ويكذب على الله تعالى » لوتوكل على الله رضي با يفعله الله به . . . سمعت 
ابن عطاء وقد سئل عن حقيقة التوكل » فقال : إن لا يظهر فيك انزعاج الى الاسباب مع 
شدة فاقتك اليها » ولا نزول عن حقيقة السكون الى الق مع وقوفك عليها . . . السرًاج 
يقول : شرط التوكل ما قاله أبو تراب النخشبي » وهو : طرح البدن فى العبودية » وتعلق 
القلب بالر بوبية » والطمأنينة الى الكفاية » فان اعطى شكر وان منع صبر . وكا قال ذو 
النون : 
E O ESE‏ 
علم ان الله سبحانه یعلم ویری ما هوفيه . . . قال سهل بن عبد الله » التوكل : الاسترسال 
مع الله تعالى » على ما يريد . . . وسئل ابو عبد الله القرشي عن التوكل فقال : التعلق بالله 
تعالى فى كل حال » فقال السائل : زدني . فقال : ترك كل سبب يوصّل الى سبب حتى 
يكون الحق هو المتولي لذلك . وقال سهل بن عبد الله : التوكل حال النبي ( إل ) »> 
والكسب سنته ؛ فمن بقي على حاله » فلا يتركن سنته . . . الدقّاق » رحة الله ء يقول : 
للمتوكل ثلاث درجات : التوكل » ثم التسليم » ثم التقويض . 
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فالمتوكل يسكن الى وعده » وصاحب التسليم يكتفي بعلمه وصاحب التفويض يرضى 
بحكمه . التوكل : بداية » والتسليم : واسطةءوالتفويض ناية ... العوكل : صفة 
المؤمنين » والتسليم : صفة الاولياء » والتقويض : صفة الموّدين › فالتوكل : صفة 
العوام » والتسليم : صفة الخواص » والتفويض : صفة خواص الخواص ٠٠.‏ التىوكل 
صفة الانبياء » والتسليم صفة ابراهيم عليه السلام » والتفويض .. . صفة نبينا محمد 
( 4 ) » [الرسالة القشيرية . نشر عبد الحليم حمود] . 
(۲) یراجع بشأن « توکل » عند ابن عربي : 
الفتوحات السفر الأول فق ۳۸۴ ( التوكيل ) . 
الفتوحات السفر الثالث فة ٠٠١‏ ( التوكل : ترك التصرف ) . 
- الفتوحات السفر الرابع فق ۲١‏ ( المتوكل . حاله مع الله من مقام توكله ) 4 
الفتوحات السفر الخامس فق ٠١١‏ ( سيف التوكل ) 
فق ۴۸۷ ( توکله فی نفسه » توکله فی غیره ) . 
الفتوحات السفر السادس فق ٥۲۷‏ ( التوكل والاعتاد على الله ) » 
فق 6۲ ( التوكل في النفس - التوكل في الغير ) . 
س 


-٠‏ ولي _الولاية 


قي اللغة : 

د ولي : فى أسماء الله تعالى : الول هوالناِصِرٌ ء وقيل : التو لأمور العالم 
والخلائق القائم ا 3 وهن اسا ثه عر وجل : الوالي ¢ وهو مالك الأشياء 
المتصرف فيها . قال ابن الأثر : وكأن الولاية تشعر بالتّدبیر والقّدرة والفعل › 
لم بجتمع ذلك فيها لم ينطلق عليه اسم الوالي ابن السكيت eT‏ 
السلطان › والولاية والولاية الثصرة . يقال :هم علي ولا أي متمعون ف 
الصرة )» ( لسان العرب مادة « ولي ») . 
في القرآن : 

اخذت الولاية فى القرآن معنى : النصرة .والتولية . وقد اطلقها تعالى على 
ذاته اسا : بالاطلاق .او بالاضافة الى بعض عباده . ک) اطلقها تعالى على عبيده ء 
او بالاضافة بعضهم الل بعض 


1۴4 


: الولي هو الله‎ ١ 
: أ بالاطلاق‎ 
ام اتخذوا من دونه اولياء . فالله هو الولي 2 وهو يحي الموتى وهو على کل شيء‎ « 
. )٩ قدیر » ( الشوری/‎ 


« وكغى بالله ولياً > وكفى بالله نصيرا» ( النساء/ 4١‏ ) . 
ب - بالاضافة الى بعض عباده [المؤمنين - الصالين - المتقين . . .] 
« واعتصموا بالله هو مولاكم . فنعم المولى ونعم النصير» [الحح/ ۷۸] . 
« الله ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات الى النور » [البقرة/ ]٠٠۷‏ . 
« وهو يتول الصالين » [الاعراف/ ]۱١١‏ . 
« والله ولي المتقين » [الجاثية/ ]1١‏ . 
۲-الولي هو الائنسان : 
أ ولي الله : 
« آلا ان اولياء الله لا خوف عليهم » ولا هم بحزنون » الذين آمنوا وكانوا 
يفون » [يونس ]٦۳‏ , 
ب - المؤمنين بعضهم اولياء بعض . 
« والمؤمنون والمؤمنات بعضهم اولياء بعض » [التوبة/ ]۷١‏ . 
ج - الكافرين بعضهم اولياء بعض : 
« والذين كفروا بعضهم اولياء بعض » [الانفال/ [WY‏ . 
« وان الظالين بعضهم اولياء بعض » [الجاثية/ ]1١‏ . 
د - ولي الشيطان : 
« يا ابت اني اخحاف ان يسك عذاب من الرحمن فتكون للشيطان وليا » 
[مریم/ ]٤٥‏ . 
۴ مضمون الولاية : النصرة - الارشاد - التوبة عامة 
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« ومن يتخذ الشيطان ولياً من دون الله فقد خسر خسراناً مبينا) 
[النساء/1۹۹1] . 

« واجعل لنا من لدنك وليا » واجعل لنا من لدنك نصيرا » [النساء/ ]۷١‏ 2 

« ومن يضلل فلن تجد له ولياً مرشدا » [الكهف/ ]١۷‏ . 
عند ابن عر بي : 

ان صورة « الولاية » وصلت الى ابن عربي مكتملة الملامح . فقد نشأت في 
حيط المجتمع الاسلامي الأول متمثلة فى الاحاديث الشريفة التي وصلتنا 
والمتضمنة : مظاهر القرب الالهي لبعض الصحابة من نصرة ورضى وخرق 
عادة . ولم يهتم الاوائل فى صدر الاسلام بر بط هذه الحظاهر بمفهوم الولاية بل 
كانت تظهر تلقائياً دون طلب منهم .وينحصر دورهم في : التنبه اليها وتناقلها . 
وبدايات التنظر لمرتبة الولاية ظهرت مع الفكر الشيعي في شخص «الامام» 
فالامامة ابر زت انماط خاصة من « الاشخاص »› وجدت ضما صدى مع تفتح الفكر 
الصوفي . ما دعا الكثير من المفكرين الى الاهتام باوجه الشبه والعلاقة بين 
التصوف والتشيع فى الولاية والامامة" . 

وبدأت فكرة الولاية مع متصوفة القرنين الثاني والثالسث الهجريين ‏ 
تتلمس طريقها الى الظهور مع : الفضيل بن عياض ( ت ٠۸۷‏ ه) . معروف 
الكرخي رت ١ه‏ )ب الجنيد رت ۲۹۷ ه) .المحاسبي ( ت ۲٤۳‏ ھ) .ذی 
النون المحصرى ( ت ۲٤١‏ ه) .البسطامي ( ت ۲۹۱ هس)0 . ولم تتأكد إلا في 
جرأة حكيم ترمذ . الذئ جعلها حور فلسفته الصوفية . وقطب معظم انتاجه ؛ 
وكان ذلك ظاهراً حتى فى اسماء كتبه امثال : « علم الاولياء ٠,‏ ختم الاولياء» . 
« سيرة الاولياء » وهذا الاهتام من الترمذي بالولاية ادى به في النهاية الى ان 
تصوفه بكامله ليس سوى : تظرية متكاملة في الولاية . 

ومع ظهو ر السلوك الصوفي والتسليك بعد القرن الثالث الهجري .اخذت 
الولاية اهمية خاصة من حيث انها اضحت الحدف المعلن ‏ وغير المعلن » لسلوك 
السالكين“ . 

وهكذا وصلت « الولاية » الى ابن عر بي مثقلة بتأثير : القرآن والحديث › 
والامامة الشيعية > والتصوف النظري والسلوکي .> وطرق علم الكلام“ 8 
والأهم من هذا كله : نظرية الترمذي في الولاية . 
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لقد تتبع شيخنا الاكبر خطى الترمذى في الولاية فلم يقدم اضافات تذكر ء 
سوى اضاءات رسخت ملامح الصورة واكدتها قي رؤية شمولية اسلامية .. ولیس 
ادل على تتبع ابن عر بي هذا الخط .من اجابته على اسثلة الترمذى [ ٠٠١‏ سۇالا] 
فى فتوحاته المكية [ج ۲ - انظر الفهرس ] . مبرهناً بذلك على عظم علمه الصوق 

« اعلم ان الدعاوى لا استطال لسانها في هذا الطريق من غير المحققين » قدياً 
وحدیثاً . جرد الامام صاحب الذوق التام محمد بن على الترمذى الحكيم » 
مسائل تمحيص واختبار وعددها مائة وخسة وخسون سؤالاً » لا يعرف الجواب 
العقول . فلم يبق الا ان يكون حصوهما عن تجل الي في حضرة غيبية بمظهر من 
المظاهر . . . . فجعلت هذا الباب [من الفتوحات] مجلاها ان شاء الله . . .» 

( ف 6-۳۹/۲) . 


فهذه الفقرة تضعنا امام صاحب نظرية في الولاية استحق من ابن عربي 
بقضلها لقب : الامام صاحب الذوق التام” . ولم يكن ابسن عربي بعيداً عن 
تأثره بهذا الذوق التام . وهذا ما سيظهر من تعريف الولاية عنده . 


KHER 


٭# الولاية هي" مرتبة من مراتب القرب الاهي . يتولى فيها الحسق »من حيث 
اسمائه الحسنى .التي هي ارباب : العبد . هذا القرب الاهي هو فى الواقع : 
قرب نسبة خاصة . فالولي يخص الحق هنا وينتسب اليه .انه : للحق . وليس 
لذاته . لذلك الحق يتولاه . 
وهذه النسبة الخاصة للحق لا تنسب مطلقاً . وانما هي : تعيين اهي . فالحق 
سبحانه يعين : خاصته . وهذه نقطة فى منتهى الاهمية فى نظرية الولاية . 
وقد يؤخذ بعض الدارسين بنصوص للصوفية تجعل الولاية : منة المية من 
ناحية او في الدرجة الاولى . واكتساب انساني بالجهد فى الدرجة الثانية . فهذا 
التقسيم فهم خاطىء وبدائي للنصوص الصوفية . فالولاية ابسداً : تعيين 
المي .الحق وحده ومن باب المنة يعين اولياءه . واما الجهد الانساني فما هو إلا 
« تعرَض › هذه الحنة الاهية ؛ وحاولة استعداد وانتظار لصدورها من الحق . 
فالعبد مهما جاهد وسلك .... و ... لن يصل الى الولاية . فهي اية 
المصدر ... 

Fé 


وهذاما ميزها عن ثمرات السلوك الصوق وانواع القرب الاخسرى . إذ 
المجحاهدة باعاها تنتج : عل وحالاً ومقاماً زانظر « سلوك »] ؛ يخيل للباحسث 
هنا او للمسلم العادي »انبا مظاهر الولاية وهي فى الواقع مظاهر 
« الصلاح » و« السلوك » ليس الا . اما « الولاية » فهي - ان امكن التعبير بلغة 
الدولة - . اشبه مراسيم تعيين اسمية : فلان ... فلان ... اوليائي . بعد 
التعيين .يتولاهم اسم الي خاص او صفة اهية تقوم بهم »إنهم : للحق . 
يقول ابن عر بي : 
« .. .اشارة « الولي » في اللفظ : « لي » . ومن کان « له » فقد بلغ امله » فا 
حكم به الولي في الخلق » امضاه الحق . . . ) ( ف )۳۷١/٤‏ . 
« . . . وقال عليه السلام : ان اولياء الله هم الذين اذا رآوا ذكر الله . وسموا 
اولیاء الله : لقيام هذه الصفة 8 التي تولاهم الله با CME)... p<‏ . 
يبين النص الاول اهمية النسبة : لله ونجد ما يؤيد ذلك فى الحديث 
الشريف الذى رواه البخاري عن ابن هريرة . قال : 
« قال رسول الله (ة ) : « ان الله قال : من عادی لي ولیاً فقد آذنته با لحرب » 
وما تقرب الى عبدې بشيء احب الى عا افترضت عليه . وما يزال عبدي يتقرب 
الى بالنوافل حتى احبه . فاذا احببته كنت سمعه الذي يسمع به » وبصره الذي 
يبصر به . ویده التي يبطش با . ورجله التي شي بها . وان سالني لاعطينه . 
ولئن استعاذني لأعیذنه . وما ترددت نې شيء انا فاعله ترددې في نفس المؤمن 
یکره الموت وانا اكره مساءته » , " 
فالحق عز وجل لم يقل : من عادی ولیاً فقد ... وانما قال : من عادی لی 
ولياً . فهذه ال١‏ لي » تثبت النسبة الخاصة للحق . فالولي : بخص الحق له . ثم 
يتدرج هذا الحديث مبيناً اهمية القرب الالهي . هذا التقرب بالنوافل الذي 
أورث : حب الحق »وما يتبع حب الحق من قيامه عن العبد : مقامه . [انظر 
« قرب النوافل »] . 


Kk 


# يجعل ابن عر بي « الولاية » متأثرا فى ذلك بالترمذى هي الفلك المحيط العام » 
ويسميها : النبوة العامة التي لا تشريع فيها فى مقابل النبوة الحاصة [نبوة 
fe‏ 


التشريع] .وهذه النبوة العامة او الولاية ارفع من نبوة التشريع ف الشخص 
تفسه . اي فى شخص « النبي » . فالولي لا يفضل النبي ابداً ‏ ونبوته العامة 
هي ارث لنبوة النبي .وكل ما يناله ليس من جهة نبوة نفسه بل من جهة نبوة 
نبيه . لذلك لا جال لبحث التفاضل بين : الولي والنبي . ولكن بين : نبوة 
النبي وولاية النبي نقسه . 

یقول : 

١-الولاية‏ هي الفلك المحيط العام [ للرسل » والانبياء ء والاولياء] . 
« قال تعالی : آلا ان اولیاء الله لا حوف عليهم ولا هم يحزنون مطلقاًء ولم يقل في 
الآخرة.فالولي من كان على بينة من ربه في حاله فعرف مآله باخبار ا لحق اياه على 
الوجه الذي يقع به التصديق عندهءوبشارته حق وقوله صدق وحكمه فصل 
فالقطع حاصل . فالمرادبالولي من حصلت له البشری من الله کا قالتعالى : هم 
البشرى في الحياة الدنيا وفي الآخرة لا تبديل لكلمات الله ذلك هو الفوزالعظيم . 
وای خوف وحزن يبقی مع البشرى بالخير الذي لا يدخله تأويل » فهذا هو الذي 
ارید بالولی فی هذه‌الآية ءثم‌ان اهل الولاية على اقسام كثيرةفاغها اعم فلك احاطي 
فنذكر اهلها من البشر ان شاء اللهءوهم الاصناف الذين نذكرهم مضافاً الى ما 
تقدم في هذا الاب من ذكرهم» تمن حصرتهم الاعداد ولم يحصرهم عدد [ = الرجال 
عند ابن عربي . فلیراجع « رجل )]» ( ف ۲۳/۲) . 
« فمن الاولياء رضي الله عنهم : الانبياء . صلوات الله عليهم . تولاهم الله 
بالنبوة . . . فالولاية : نبوة عامة . والنبوة التي بها التشريع : نبوة خحاصة . 
ومن الاولياء رضوان الله عليهم : الرسل صلوات الله وسلام عليهم تولاهم الله 
بالرسالة . . » (ف )۲٤/۴‏ . 

۲- الولاية = النبوة العامة 
« اعلم ايدنا الله واياك بروح منه » ان هذا الباب [من الفتوحات] يتضمن 
اصناف الرجال الذين يحصرهم العدد [انظر « رجل )] والذين لا توقيت هم 
ويتضمن المسائل التي لا يعلمها الا الاكابر من عباد الله > الذين هم في زماجم 
بجنزلة : الانبياء في زمان النبوة » وهي : النبوة العامة » (ف۳/۲) . 
« كل « ولاية » > لا تكون « نبوة » » لا يعول عليها » ( رسالة لا يعول ص )٠١‏ . 
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فالولي لا يأذ النبوة [ = العامة] من النبي » الا بعد أن يرثها الحق متهم » ثم 
يلقيها اى الولي . . . وبعض الاولياء يأخذونها وراثة عن النبي »( ف )1°۳/١‏ ` 
راجع « نبوة » « وارٹ» . 
٣‏ - نبوة النبي وولاية النبي [وتفضيل الثانية] 
وين الولاية والرسالة برزخ ٠‏ فيه النبوة حكمها لا عهل 
لها قان ان حتققتها قسم بتشريع وذاك الاول 
عند الجميع وثم قسم آخر ما فيه تشریع وذاك الأنزل 
ف هذه الدنيا واما عندما تبدولنا الاخرى التي هي منزل 
فیزول تشریع الوجود وحكمه وهناك يظهر ان هذا الافضل 
وهو الاعم فانه الاصل الذى لله فهو بنا الولي الاكمل » 
( ف (٥۲/۲‏ 
KR‏ 
ب احتفظ ابن عر بي باشارات القرآن للولاية على انها : النصرة من الخلق للحقه 
ومن الحق للخلق . وهي خاصة للمؤمن وليس للموحا ٠‏ 
يقول : 
١‏ الولاية مشتركة بين الحق والخلق 
, . .. فالولاية مشتركة بين الله وبين المؤمنين والله يقول الحق وهو يمدي السييل » 
(ف٤/۱4۸4)‏ . 
.. .فولاية العبد ربه » وولاية الرب عبده » في قوله : «ان تنصروا الله 
ینصرکم » [۷/۲۷] وبين الولایتین فرق دقیق » فجصل تعالی نصره : جذا ؛ 
وجل مرتبة الانشاء : اليك . كا قدمك في العلم بك على العلم به » وذلك 
لتعلم من اين علمك فتعلم علمه بك . . . » (ف1۷/4) ٠‏ 
« . . . ولاية ما سوی الله اې : نصرما سوی الله لله » ( ف ۲۴۹/۲۴) ۰ 
« الولاية التي هي : النصرة » (ف۹/۲٤۲) ٠‏ 


« الولاية : نصر الول » ( ف ۲۴۹/۲) ٠‏ 
\fV‏ 


۲ نصر اله للمؤمن وليس للموحد : 

« ... ولا كان نعتاً المياً هذا النصر المعبر عنه : بالولاية . وتسمى سبحانه به » 
وهو اسمه : الولي . واكثر ما يأتي مقيداً . كقوله : « الله ولي الذين آمنوا» 
1 سرّى في كل ما ينسب اليه المية مما ليس بإله . .. فاذا اوفى 
[المشرك] بما يجب لتلك النسبة من الحق والحرمة» وكان اشد احتراماً ها[ = نسبة 
الالوهية] من الموحد . وتراءى الجمعان . كانت الغلبة للمشرك على الموحد . . . 
فان الله يقول : « وكان حقاً علينا نصر المؤمنين » [۷/۳۰؛] ١‏ فأى شخص صدق 
في احترام الالوهية » واستحضرها . وان اخطا فى نسبتها » ولكن هي مشهودة . 
كان النصر الاهي معه . غيرة اهية على المحقام الاهي . . . فما جعل نصره واجباً 
عليه للموحد وانما جعله للمؤمن . . . فا نصر الله العدوء وانما خذل المؤسن 
لذلك الخلل الذي داخله . فلا خذله لم جد مؤيداً فانمزم » فبالضرورة يتبعه 
عدوه . فما هو نصر للعدو › وانما هو خذلان للمؤمن » ( ف )۲٤۷/۲‏ . 
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# ولاية معني : حكم . 

يقول : 
« قال : بولاية النور يكون الظهور › فتبدو له عين الاشياء » فتفرق همومه 
وغمومه » فله في کل منظور اليه تنزه وعلم وفتح . . . ( ف 6۳۹/٤‏ ) . 
» . . . وبولاية الظلمة بلك الظلمة » مهلك في حقه كل ما سترته الظلمة واجتمع 
عليه همه » فانه لا یتمکن له » ان یکون من نفسه في ظلم ؛ فنقل لذاته » فان 
فتح له فيه بسر الغيب » وعظم مرتبته على الشهادة کان سر وره بالظلمة 
آم . . . » (ف٤/۲۹))‏ . 


KHK 


# اخذت الولاية عند ابن عربي مظهرين اساسيين : علم -عمل . على الأرجح 

نجد منبعهما القرآني ف قصة بلقيس مع سلهان . طلب سلهان احضار 

سرير بلقيس فتصدى لذلك اثنان : احده) من الجن اسمه « كوزن» 
۸ 


او« کودن » عرض ان بحضره قبل ان یقوم سلیان عليه السلام من جلسه کان 
يجلس للقضاء من اول النهار الى ان تزول الشمس] . اما الآخر : فهو من 
الانس .صف بن برخیا کاتب سلمان ,عرض احضار سرير العرش فی اقل من 
ارتداد طرف العين ١‏ قال من عنده علم من الكتاب . انا آتيك به قبل ان یرتد 
اليك طرفك » [۲۷/ ١٤].فموقف‏ آصف هذا المقصّل فى الآية الواردة اعطى 
الولاية مظهر يما : العلم والعمل . او ربطبين « علم من الكتاب » و الاتيان 
بالعرش» . 


بخصوص نصوص ابن عر بي التي تبين مظهري الولاية“ 


انظر « نبوة » « خرق عادة» . 


: فلیراجع کتاب : الحکیم الترمذي ونظريته في الولاية 3 عبد الفتاح عبد الله بركة‎ )١( 
. ۲۲-٠۴ الباب الثاني ص ص‎ 

ر العلاقة التي تربط العبد بالله » وبالملا الاعلى من خلال المقامات ) 

(۷) انظر :-المرجع السابق . الباب الثاني ص ص ١ -۲١‏ (الامامة والولاية : الكرامة 


العصمة ... ) . 
الصلة بين التصوف والتشيع . د . كامل الشيبي ( انظر فهرس الموضوعات - وفهرس 
المطلحات ) . 


- الفكر الشيعي والنزعات الصوفية . د . كامل الشيبي ( انظر فهرس الموضوعات ) . 
بين التصوف والتشيع . هاشم معروف الحسني ( انظر فهرس الموضوعات ) . 

Histoire de la philosophie islamique. Henri corbin P. 275‏ ¬ 
(۴) يلخص الدكتوز عبد الفتاح عبد الله بركه . في كتابه الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية . 
مواقف المتصوفة . الذين سبقوا الترمذي » من الولاية في بيان تفصيلي . يشمل الشخصيات 
من ابراهيم بن ادهم [رقم 1 ت ۰ هھ الى الحنید [رقم 1۷] ت ۲۹۷ هھ . ویشمل 
المسائل المتعلقة بالولاية من ناحية : فلسفة النظرية - قيمة العمل - اسقاط التكاليف - 
العصمة - ارتكاب المعصية - الكسب - المعرفة - الكرامة - المقامات - المفاضلة . ( فليراجع : 
الباب الثاني ص ص ١١-١۸‏ ) . 
(#) انظر نيكلسون . الصوفية في الاسلام . ترجمة شريبة ص ٠۲١‏ ( التصوف : مدرسة لتخريج 
الاولياء) . 
(ه) انظر : الحكیم الترمذي ونظريته في الولاية : الباب الثاني ص ص ۰۔۴۴ (- وار علہاء 
الكلام في : مرتكب الكبيرة» دفعهم الى الاهتام ماهية الايان ‏ وعلاقة الاعمال بالايان . 
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نفس البحث دار بين الصوفية في موضوع الولاية . هل تسقط ولاية مرتكب المعصية . حفظ 
الولي ) . 
)١‏ انظر بخصوص الولاية عند الحكيم الترمذي : 
- الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية . عبد الفتاح عبد الله بركة . 
- هنرې کوربان : 
Histoire de la philosophie islamique. P 273, 275‏ 
الحكيم الترمذى : مذهبه الروحي قائم على نظريته في الولاية . ييز بين الولاية العامة › 
والولاية الخاصة ( وهذا نجده عند ابن عربي ) . 
(۷) لم نستفد من كتاب الدكتور عبد الفتاح بركة : « الحكيم الترمذي ونظريته في الولاية وعلى 
جدارته » تعريفا للولاية . يقول في تعريف الولاية ( الباب الثاني ص ٠١‏ ) : 
« من الصعب جدا ان يظفر الانسان - على طول قراءته ومعاناته فى البحث - بتعريف مدد 
لمعنى الولاية المتداول بين الصوفية » اذ يندر ان يقصدوا لبيان مثل هذا المعنى . نحم كانوا 
يتعرضون لتفصيل احوال الاولياء واوصافهم نما هو ادخل فى بيان آثار الولاية او وسائلها » اما 
الولاية بجعنى العلاقة الخاصة التي تربط الولي بربه » ما هي » وکیف تکون » فلا نکاد نظفر 
به » حتی ان الحدیث عن الاولیاء بلفظ الاولیاء کان قلیلاً » اذا قيس بالحدیث عنهم بلفظ 
المتصوفين او الصوفية » . 
اما القشيري فيعرف الولاية بقوله في الرسالة الجزء الثاني ص ٠54‏ . نشر عبد الحليم حمود : 
« فان قيل : فيا معنى الولي ؟ قيل : بحتمل امرين : احدهما ان يكون فعيلاً مبالغة من 
الفاعل » كالعليم » والقدير وغيره » فيكون معناه : من توالت طاعاته من غير تخلل 
معصية . ویجوز ان یکون فعیلاً عن مفعول » کقتیل بمعنى مقتول » وجریح معنى 
مجروح . وهو الذي یتولی احق سبحانه » حفظه وحراسته على الادامة والتوالي . فلا يخلق له 
الخذلان الذى هو قدرة العصيان » ونما يديم "توفيقه الذي هو قدرة الطاعة › قال الله تعالى : 
« وهو يتولى الصالين » ]۱۹٩/۷[‏ ) . 
(۸) انظر الفتوحات ج ۲ ص ص ۲٤۹-۲٤۸‏ (نصر ما سوى الله الله : نصر الممكنات الله . هوان 
توجد . وهي نصرة الوجود على العدم) . 
)( يراجع بشأن « ولاية » عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۲ ص ص ۲٤4-۲٤١‏ ( مقام الولاية واسرارها ) » ص ص ۲٤۲۹-۲٤۸‏ ( مقام 
الولاية البشرية وأسرارها)» ص ص ۲٠۲-۲٤١۹‏ ( مقام الولاية الملكية ) . 
كا يراجع في الحزء الثاني نفسه اجوبة ابن عربي على اسئلة الحكيم الترمذي : الجواب الاول 
( ص 4١‏ منازل الاولياء ) > الجواب ۱۳ ( ص ٤4‏ - خاتم الاولياء ) » الجواب 1۹ ( ص 
۳ - مقام الانبياء من الاولياء ) » الجواب ۲۱ ( ص ٥٤‏ -حظوظ الاولياء من اسمائه ) › 
ا لواب ۲۹ ( فضل الاولياء بعضهم على بعض ) ٠‏ المحواب ٠٤‏ ( ص ۷١‏ - خزائن 
Y4‏ 


المحدثين من الاولياء ) الحواب ۷۰ ( ص ۸ه - حظوظ الاولياء من النظر اليه تعالى ) . 
الفتوحات ج ٤‏ ص ٠١‏ ( ادب الخلافة » ادب الولاية ) > ص ٠١۴‏ ( ولي العبد )»ص ۴٠١‏ 
( عبد الولي ) » ص 46۸4 ( الولاية العامة » ولاية التوحيد » ولاية اهل لا اله الا اله ) . 
رسالة الانوار ص ٠١‏ ( النبوة والولاية يشتركان في ثلاثة اشياء ) 
- رسالة لا يعول ( الولاية التي لا تقبل العزل) . 


۹- الوه 


فى اللغة : 
» الواو واهاء واليم : کلات لا تنقاس بل افراد . منها الوم وهو البعير 
العظيم . والوحم : الطريق . والوهم : وهم القلْب : يقال : وهمت اهم وها ء 
اذا ذهب وهُمی إليه . ووهمت : عَلِطّت ë‏ وهم وه « 
( معجم مقاييس اللغة مادة « وهم )) . 
قى القرآن : 
غير واردة في القرآن 
عند ابن عر بي : 
لم يغفل ابن عربي اهمية « الوهم » في السلوك النفسي الصوقي فی . وسلطانه 
على الخيال » الذى يحكّمه فى النفس فلا تستطيع فكاكاً . لذلك يرفع قبالته : 
« العلم » .لان قى طاقته قهر سلطانه بالحقائق . يقول : 
« ويتسلط عليهم [اهل النار] الوهم بسلطانه » فيتوهمون عذاباً اشد ما كانوا 
فيه . فيكون عذابهم » بذلك التوهم في نفوسهم اشد من حلول العذاب المقرون 
بتسلط النار المحسوسة على اجسامهم » وملك النار التي اعطاها الوهم هي النار 
التي « تلم على الافئدة » ]۷/٠٠4[‏ » ( ف السفره - فق ٤۷‏ ) . 
« فان « الوهم » لا ينبغي ان يقضي على « العلم » ( ف السفر ه- فق ٥۴١‏ ) . 
يظهر فى النص الثاني اهمية « العلم » فى مقابل « الوهم »وضرورة التنبه 
الى هذا الاخير قبل ان بمتد سلطانه الى « العلم » فيشل فعله . 
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اليثر بي : يطلقه ابن عر بي على الانسان الواصل الى « الحيرة » . فالحائر له 
الدور .لا مقام يحده [ انظر د حيرة » ] 


يفول : 
«یا« هو » [ انظر « الهو » ] لا غيبتنا عناحرنا منا ء في غيب . فطيعًا [ الاصل : 
فطعمنا ] من حيث غيبنا » فيا غاب عنامنك. حين نره با غاب عنا منك - 
« الهو» . . . واستوفینا قلاعنا نطلب [ آخر ] فیا لا آخر له » وأمد فا لا آمد 
له . فنودینا : « یا اهل یثرب »› لا مقام لكم فارجعوا » . فنكصنا على اعقابنا » 
للساحل الذى كان منه اقلاعنا . فإذا به عاد بحراً . فكان إدبارنا كإقبالنا » نطلب 
ما لا أمد له ولا بدو ولا أول ولا آخر : فحرّنا [ الاصل : فجزنا ] وطلبنا 
الاقالة . . . فإذا باهو ينادي : يا عبادى طلبتم مني مقاماً لا يراني فيه 
غیری ... فإن قطعت « عاك » وصلت الى « عماى » » و« عماك » لا تقطعه 
ابداً [ انظر : عاء ] . .  .‏ (کتاب الياء ١١‏ ) 
E)‏ اليثربي الذي لا نعت يضبطه ولا مقام ولا حال یعیله ) 
(ف٤/٤۷)‏ 


۴- اله -الیکان 


و « يد الله » اشارة الى : القوة . فالحق حين وصف نفضسه « باليد » . وانه ليس 
كمثله شىء . علم الانسان ان ما وصف به نقسه من الصفات الجسدية كاليد 
والاستواء . .. ان هي الا إشارات صفاتية من ناحية . وتلميح لتعمريف 
الانسان « باحدية الوصف » من ناحية ثانية . 

أ اشارات صفاتية : بمعنى ان « اليد » هي صفة ١‏ القوة » مثلاً في حق الجناب 

الإلهي . 


ب احدية الوصق : ان ما وصف الحق به نفسه من الصفات الجسدية ليدل انه 


fo 


الفاعل الحقيقي منخافحجب الاشخاص . مثلاً فى قوله تعالى : « وما رميت 
اذ رميت ولكن الله رمى » [ ۸/ ١۷‏ ] .ان « الفعل » الظاهر من المخلوقات هو 
ق الواقع « فعل » لله . ويد الله : ايدى الاكوان مع اختلاف الإعيان . فهي : 
احدية وصف . وليس احدية عين . «ان الذين يبايعونك انما يبايعون اله » 
A1]‏ / 1[ . 
انظر بشأن موقف ابسن عربي الكلامي من الصفة الالهية وعلاقتها 
بالذات : « الصفة » فى هذاالمعجم . 
يقول ابن عر بي : 
١-اليد‏ : اشارة صفاتية 
« ...فيد الله » وهو القوة » مع الأعة » (ف٤/١٤٤)‏ . 
« قسم [ تعالى ] الصلاة بينه وبين عبده . . . فجزء منها . . . من اول الفاتحة الى 
يوم الدينءفهذا بنزلة اليد اليمنى من العبد لان القوة لله جميعاً فاعطيناه اليمينء 
والجحزء الآخر خلص للعبد . . . فهذا الجزء بمنزلة اليد اليسرى وهي الشمال فانه 
الحناب الاضعف » ( ف ۳/ ۳۷۹) . 
۲ احدية الوصف 


« واما قوله : « وما رمیت اذ رمیت » [۸/ ۱۷ ] فقد اثبت لك ما رميت › ودل 
قوله 1 « ولكن الله رمى »۸1/ ١۷‏ ] على امر يستوى فيه البصير والاعمى › فيد 
الله : ايدى الاكوان وان اختلفت الاعيان . . . » (ف٤/٠٣)‏ . 


اثبت الحق فى القرآن لجنابه تعالى : يدا [يد اله فوق ايديم »])١١/٤۸(‏ 
ویدین [« ما منعك ان تسجد لا خلقت بیدی » ])۷١/۳۸(‏ . 
وقد بيتًا فى المعنى السابق مضمون « اليد » على انها : القوة . فلماذا أثبت 
تعالى لجنابه « اليدين » و ١‏ احدية الوصف » تأبى هذه الثنائية فى المصدر ؟ 
يرفع ابن عر بي هذا الاشكال بر بطه بين ١‏ اليدين » وخلق الانسان . 
فالانسان وحده عند ابن عربي - متتبعأف ذلك القرآن - هو المخلوق باليدين. 
اذن ١‏ صفتين » هما قى الواقع : الاساء المحتقابلة في الحضرة الاسائية . فالحق تعالى 
خلق الانسان بيديه .اى اظهر فيه كالات اسماته وصفاته المتقابلة ( جلال- 
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جال . 


يقول : 


« وَوّصف نفسه [ تعالى ] بانه جميل وذو جلال » فأوجدتا على هيبة وأنس . 
وهكذا جميع ما ينسب اليه تعالى ويُسمى به . فعبر عن هاتين الصفتين : 
بالیدین > اللتين توجهتا منه على خلق الانسان الكامل ٤‏ لکونه الجامم حقائق 
العالم ومفرداته . . . ف جُمع الله لآدم بین يديه إلا تشريفا . وهذا قال لابليس : 
« ما منعك ان تسجد لا خلقت بیدی ؟ 14[ v۸‏ ]وماهوالاعین جمعه بین 
الصورتين : صورة العالم وصورة الحی ¢ وھا يدا الحق Soa‏ 

. )٥5-٥4/۱ (فصوص‎ 


انظر بشأن موقق ابن عربي الكلامي من الصفة الالمية وعلاقتها 


بالذات : « الصفة » في هذا المعجم . 


: » يقول الجرجاني في شرح « اليدين‎ )١( 


« اليدان : هما اساء الله تعالى المتقابلة . كالفاعلية والقابلية . . . ولا كانت الحضرة 
الاسائية مجمع الحضرتين : الوجوب والامكان . قال بعضهم : إن اليدين هما حضرة 
الوجوب والامكان . والحق ان التقابل اعم من ذلك . فإن الفاعلية قد يتقابل : كالحميل 
وا لحليل . واللطيف والقهار . والنافع والضار . وكذا القابلية : كالانيس والمائب . والراجي 
والخائف . والمنتفع والمتضرر » ( التعریفات ص ۲۷۹ ) . 


‰- الاقوتة الجراء 


Ge’ 


انظر « الزمردة الخحضراء 


0 بين 


اللغة : 


« ... واليقين : نقيض الشك . .. وانه لحق اليقين . اضاف الحق الى 
Y4‏ 


اليقين وليس هو من اضافة الشيء الى نفقسه » لأن الحق هو غير اليقين » انما هو 
خالصه واصحه . . . وقوله تعالى : « واعبد ربك حتى يأتيك الیقین »» ای حتى 
يأتيك الموت . . . » ( لسان العرب » مادة « يقن ») 


ف القرآن : 
١-اليقين‏ نقيض الشك 
« ماهم به من علم الا اتباع الظن 8 وماقتلوه يقنياً 6 (4/ )٠٥۷‏ 
۲-اليقين : الموت . من حيث انه واقع لايداخله شك 
« واعبد ربك حتى يأتيك اليقین » )٩٩4 /٠١(‏ . 
۳ علم اليقين : اليقين السابق للرؤية , المرتبط بالمعرفة الانسانية . 
« كلا لو تعلمون علم اليقين ع لترون الححیم » )١ /۱٠۲(‏ ر 
٤‏ - عين اليقين : ربط القرآن اليقين قى احد مراتبه بالرؤية والمعاينة 
« ثم لترونها عين اليقين » /۱٠١(‏ ۷) . 
٠‏ حق اليقين : ميز القرآن بين الحق واليقين - جاعلا الحق هو خالص اليقين 
وأصحه . 
« ان هذا هو حق اليقين » )٠١ /٥١(‏ . 
وقد اخذ الصوفية هذا التمييز القرآنني لليقين فى مراتبه فجعلسوا 
لليقين : علا .وعيناً وحقاً . 
عند ابن عر بي 
يدف كل نظام فكر ي الى تحقيق « اليقين » ءيقين لاتد اخله إمكائية شك. 
وللوصول اليه » ينظر الى « الحقل » أو « الميدان » الذى تحقق فيه هذا اليقين › 
کل بحسب انطلاقته . 


مثلاً : « الرياضي » الذى متم بالفلسفة »نجد ان نظامه الفلسفي يعكس 
منطلقه الرياضي » ويظهر هذا خاصة فى تدرجه نحو يقين منهجه . فتستقطب 
4A‏ 


رؤیته للیقین جزئیات افکاره فی بنیان موحد . 
« والعقلاني المنطقي » فى اهخامه بالفلسفة »تتدرج افکاره نحو یقین لزم 
منطقیاً من مقدمات تعتی في اختيار حدودها لتحقق غرضه . 
وهذه الاماط الفكرية قد توجد فى قطاع واحد : كالفكر الديني مثلاً . 
فيقين الغزالي ليس يقن المعتزلة ليس يقين الصوفية . كل بحسب طبيعة 
الرؤية التي حققت أو فى استطاعتها ان تحقق طبيعة تكوين الفيلسوف تفسه : 
من منطقي أو کلامي أو صوق 
اما « اليقين الصوف » فهو ف الاصل لا بيتزج بشوائب الشك .. لانه ليسر 
يقيناً خلَصاً من الشك . وكيف يداخل الشك يقيناً مصدره : لله ! 
اليقين الصوف لا يتلمس توكيده الانسان اله انزله ابتداء في كلام « لا يأتيه 
الباطل من بین يديه ولا من خلفه )[4۱/ ]٤١‏ . 
وينحصر هم الصوفى فى فهم اليقين المنزل ‏ وليس فى البحث عن يقيز 
انساني بوبالتالي يبدأ « يقين » الصوفية من يقين [ = القرآن » السفة ... ] #٠‏ 
يتدرج فى مراتب هي ما اعطوه في اليقين : 
اول مراتبه : علم اليقين . وهو بلغتنا : معرفة «الحقيقة » معرفة عقلياً 
٠‏ منطقية من خلال النصوص 
ثاني مراتبه : عين اليقين . وهو : شهود « الحقيقة » نفسها التي اعطانا ايا 
7 علماليقين . فهو فى الواقع ١‏ شهود » للمعاني الالهية المستنبطة مر 
النصوص ب بنوع من الكشف والتجليات . 
ثالث مراتبه : حق اليقين . فالحقائق لا تظل مشهودة للعبد ‏ لذلك لا بد بعد 
شهوده ها من امتلاکها بطيغ عقلية . فهي هنا من حيث وجوده 
ماثلة لكونها فى علم اليقين . اى نفس مضمونها في علم اليقين . 
والاختلاف فى درجة اليقين فقط بلانها هنا : « علم » بعد مشاهدة . 
فهي اذن : « حق» . 
آخر مراتبه : حقيقة اليقين . وهنا يفارق ابن عربي جزئيات اليقين ليد خر 
ف «يقينه الاوحد» وهومايعبر عنه : « بالوجود الواحد » »و٠‏ وج 
الحق فى الاشياء» . فحقيقة اليقين : هي مشاهدتنا هذه الحقيق 
الشاملة الجامعة لكل الحقائق:وما هي الا رؤيتنا لوجه الحق [ 
الاشياء . 7 انظر « وجه الحق قى الاشياء» « وحدة وجود )] : 


14۹ 


يقول ابن عربي : 
١-تعريف‏ اليقين 
حقيقته » فانه حل لتجدد الاعراض عليه » واليقين : سكون » وهو عرض فلا 
ابنت لك ان اهل الله ى نفوسهم بمعزل عا يطلبه اليقين » وان اليقين هو 
السائل » وهذا قال له : « حتى يأتيك اليقين »1 ٩١ /٠١‏ ] فيكون اليقين هو الذي 
يسال ویتعب وأنت مستریح . . . ) (ف۲۹/۲) . 
« ان اليقين : عبارة عن استقرار العلم في النفس . والاستقرار ما هو عين 
المستقر » بل الاستقرار صفة للمستقر » وهي حقيقة معنوية لا نفسية » فليست 
عن نفس العلم » فجازت الاضافة . . . ») ( ف 1۲۹/۲) . 
«بَة يقول : تعلموا اليقين فاني متعلم معكم [ حديث رقم ٤٤(‏ ) ] . وليس 
تعلم اليقين الا بملازمة الأعال على وجهها . فاحكم النظر في مقصدك واسع له 
بالوجه اللائق به » واعلم ان الاسباب هي الباب » ( بلغة ٤١‏ ) . 
« وقد نبه الرسول على الترقي في تأثير الهمم بقوله تعلموا اليقين » فإني متعلم 
معکم . وبقوله في عیسی حیث قیل له انه کان مشي على الماء . فقال : لو ازداد 
یقیناً مئی فی اهواء [ حديث رقم ( ٤١‏ ) ]» (بلغة )۸١‏ . 
« . . قول لنبيه َل : اعبد ربك حتى يأتيك اليقين . يعني : الموت » لانه امر 
متیقن » لا اختلاف فی وقوعه فی کل حیوان » وانغا وقع الخلاف فی ماهیته . . . » 
(ف۲۹/۲) . 
۲-مراتب اليقين : علم .عين حق . حقيقة 
« .. واعلم ان لليقين : علا » وعيناً » وحقاً » ولكل حق » حقيقة . . . وانغا 
جعل له علا وعيناً وحقاً » لانه قد يكون يقيناً ما لیس بعلم ولا عن ولا حق » 
ويقطع به من حصل عنده . وهو صاحب يقین لا صاحب علم يقین . . » 
( ف )۲٤/۲‏ . 
1e‏ 


٣-علم‏ اليقين 

« . . . فإن قلت وما علم اليقين » قلنا : ما اعطاء الدليل الذي لا يجحتمل الشبه 

الواردة من الخاطر . .. )(ف۴/۴١۱۴١)‏ . 

) عين اليقين ( عين : للمعاينة‎ - ٤ 

« لا تصح العرفة بالل لاحد حتى يتعرف اليه ويعرفه بظهوره» فيبصره من القلب 

عين اليقين بنور اليقين . . » ( التراجم ص ۲٠١‏ ) 

« ولكن للعيان لطيف معنى لذا سأل العاينة الكليم 

وهذا هو عين اليقين الذي يفضل علم اليقين . . » ( الانتصار ص 14 ) . 

٥-حق‏ اليقين 

« علم اليقين : ما اعطاه الدليل . عين اليقين : ما اعطاه المشاهدة » حق 

اليقين : ما حصل من العلم با اريد له ذلك المشهود » ( الاصطلاحات )۲٨۹‏ 

« فإن قلت : وما حق اليقين ؟ قلنا : ماحصل من العلم بالعلة » ولكن بعد عرن 

اليقين . فإن قلت : وما عين اليقين ؟ قلت : ما اعطته المشاهدة والكشف 

ابتداء » وبعد علم اليقین . . . ) (ف۱۳۲/۲) ٠‏ 

« فمن عرف نفسه عرف ربه » كذلك من شهد نفسه شهد ربه » فانتقل من یقرن 

علم الى يقن عین . فإذا رد الى ضر يمه رد الى : يقين حق » من يقين عين › لا 

الى یقین علم .. . » ( ف ۳/ ۳۹۰) . 

: حقيقة اليقين‎ ٦ 

« المشاهدة عند الطائفة : رؤية الاشياء بدلائل التوحيد » ورؤيته [ تعالى ] في 

الاشياء » وحقيقتها : اليقين من غير شك . . . كا يفعل المكاشف اذا شأهد 

نفسه في كل طبقة من طباق الافلاك › > لأن له في كل فلك صورة » تدبر تلك 

الصور روح واحدة » وهي روح زید مثلاً . وهذا شهود حق في حلق . قالت 

الطائفة في المشاهدة اغا تطلق بازاء ثلائة معان : 

منها : [1] مشاهدة الق في الحق : وهي رؤية الاشياء بدلائل التوحيد كا 

قدمناه . ومنها : [۲] مشاهدة احق في الخلق : وهي رؤية احق في الاشياء . 
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ومنها : [۳] مشاهدة الحق بلا خلق : وهي حقيقة اليقين . . . » (ف١44/۲)‏ . 

« علم اليقين : معرفة الله بك اذ انت عين الدليل عليه » وهو اثبات ذات غير 
مكيفة ولا معلومةالماهية » حكوم عليها بالالوهية سلطاناً وحجة لا ريب فيه » عين 
اليقون : مشاهدة هذه الذات بعينها لا بعينكفناء كلياً لا يعقل معها نسبة الوهية 
اثباتاً أو نفياً . . . حق اليقين : نسبة الالوهية هذه الذات بعد المشاهدة لا قبلها 
وهو الفرق بين العلم والحق ليس الا . وهنا سكت المحققون » وبعد هذا حقيقة 
اليقين :ظهور الانفعالات عن العبد الكلي » مع غيبته عنها » فيه به » غيباً كلياً 
وفناء حقَقا » وهذه غاية المراتب . فالثلاثة كتابية [ = واردة في القرآن ] : علم 
وعين وحق » والرابعة : سنيه [ وردت في الحديث التاللي] : قال عليه السلام : 

فما حقيقة اعانك لكل حق ٠:‏ حقيقة ٠»‏ . فهذه « الحقيقة » بها بختبر العبد 
المحقق نفسه فى دعواه فى معرفة هذا اليقين ) ( المسائل ص ٠١‏ ) 


»( يراجع بشأن « بقین » : 


- عند ابن عربي : 
الفتوحات ج ۲ ص ۷١‏ ؛ كتاب المسائل ص ٠١‏ ؛ تحفة السفرة ص ٩۴‏ ؛ بلغة 
الغواص ق ٠١٤‏ . 


في الفكر الاسلامي الصوفى : 
- علم القلوب : لمكي ص ٠١۹‏ 
- رسالة ادب النفس . الترمذى . ص ٠٠١١۹۳‏ 
2 اللمع السراج . ص۱۰۲ 
- الرسالة ص 4٤‏ › ۸۲ 
- عوارف المعارف . السهر وردی ص ٠۲۸‏ 
مكاشفة القلوب . الخزالي ص ٠٤١‏ . 
- المنار الالمية . الحيلي ص ٠٤‏ . 
- المحقول واللامعقول . ص ۴۲١‏ . 


(۲) انظر فهرس الاحادیث حدیث رقم : )۲١(‏ . 


YoY 


-اليوم 


ان « الزمان » عند الصوفية يتبع « الحال » . لذلك لا يقاس بالساعات 
والثواني ولكن بتبدل ١‏ الحال » أو ثبوته . فالزمن يتحرك مع حركة الاعماق في 
تأثرها بالتجليات الاهية . وقد اشرنا الى ذلك عند بحث مصطلح « الوقت› 
فلراجع . 

ويتيع « اليوم » مفهوم الزمن الصوف » فيقصر ويطول مشكلاً وحدة 
€n t6(‏ وقتية ای : وحدة(i†6‏ © ر« حال » . وهذا الحال قد يقصر فلا يتخطى 
التَقَس » وهذا أقصر يوم . وقد يطول حتى يبلغ عمره الزمني عمر السدنيا 
وهو : يوم الدنيا . وقد یكون اطول بحسب الال الحاكم . يقول ابن عر بي : 

١-اليوم‏ : « وحدة » حال 


« واليوم عندنا [البشر ] أربع وعشرون ساعة . واذا کان اليوم قد احبر الله تعالى 
انه فیه فی شأن» ولم يقل فی شؤون علمنا ان ساعاته تحت حکم واحد . .. فيومنا 
الصحيح اغا هو:ما تکون ساعاته كلها سواء > فان اخحتلفت فليس بيوم واحد » 
ايام الشأن ص ٠١‏ ) . 
« فقد کان اليوم ولا ليل ولا هار . . . « )ف / (FWY‏ . 
« قال ابو يزيد الاكبر : ليس الزهدعندي بقام»إني كنت زاهداً ثلاثة ايام : اول 
يوم زهدت في الدنيا ٤‏ واليوم الثاني زهدت في الآخرة ¢ واليوم الثالث زهدت في 
کل ما سوی الله . . . ۲ (ف۷۸/۲) .۰ 


۲- الايام : قصيرة وطويلة . 

EE‏ واما اخحتیاره [ تعالى ] من الانسان ٤ء‏ القلب » وهو الذى وسعه لانه کل 

يوم هو في شأن [ انظر « شأن المي »  ]‏ واليوم : قدر تفس التنفس » في الزمان 

الفرد » وبه سمي قلبا » لتقلبه . . ۸ . (ف۷۱/۲) . 

ل «الشؤون» التي الحق عليها » وفيها ¢ فی کل یوم [ انظر « شأن اهي » ] 

ای : فی کل نفس > الذى هو اصغر الايام . . . » (ف۲/ ..)٥١١‏ 

« وایام الدجال . يوم كسنة ویوم کشهر »ويوم كجمعة »وسائر ایامه کأیامنا 
Yor‏ 


المعهودة » (ف ٥٤۸/۴‏ ) . 


» ويوم القيامة“ : مدته من خر وج الناس من قبورهم ٤‏ الى ان ینزلوا مناز هم من 
الحنة والنار . . . ») (ف۷۷/۲) . 


»( يراجع بشأن « يوم » عند ابن عربي : 

لفتوحات ج ۱ ص ۱٠۹‏ ( ايام الرب - ايام ذي المعارج - ايام الله ) » ص ۱۲١‏ ( ايام ذي 

المعارج - يوم الرب ) »> ص ٠١١‏ ( اليوم) . 

- الفتوحات ج ۲ ص ۸۲ ( ايام الدنيا - يوم ذي المعارج - يوم الرب ) » ص ٤٤١‏ ( يوم ذي 

المعارج - يوم الاسم الرب - لكل اسم اهي يوم) . 

3 لفتوحات ج ۳۴ ص ٠۳٤‏ ( يوم المعارج - يوم الشؤون ) » ص ٤۳۸‏ ( الزمان واليوم ) » ص 

۸ ( الزمان الصخير- اليوم الصغير ) . 

- الفتوحات ج ٤‏ ص ۱۲-۱۱ ( يوم الابد)» ص ٠۴٤‏ ( ايام الانفاس ) > ص ۲۹٣۲‏ ( يوم 
الآخرة ) » ص ۲۷٤‏ ( اليوم : مقداره الَفس ) . 

- كتاب الشأن ص ٦‏ ( يوم جساني - يوم روحاني ) » ص ٩‏ ( اليوم له ظاهر وباطن ) » 
ص ۱ ( يوم ا مثل - يوم الرب - يوم معارج الهو يوم القمر -يوم زحل ). 


of 


RAS SM DESSERTS ee KRE الاهداء‎ 
E E OOS OS RS نص لابن عربي من الفتوحات المكية‎ 
SAE PEOVER RRL LERNEN PRS SHE ETE DA ae دش وتقدیر‎ 
RES e ASS a المصطلحات والرموز المستعملة في المعجم‎ 
RN TEDA RNA Pa A ASE TE ROE RADER RASS تقدیم‎ 
SENE حرف الالفاء ...............۷۷ حرف الضاد‎ 
SS SSA حرف الطاء‎ NV a lad غ‎ 
EE Ae e حرف الظاء‎ NN خر اغ‎ 
e e rê Ê حرف العين‎ ٤...٠... . حرف الثاع.‎ 
eseren حرف الیم ۰ ۱ حرف الغين‎ 
E حرف الفاء‎ SS a ak 
ee aS حرف القاف‎ WM ce حرف الخاع‎ 
E e a جرف الةا ل ا ج ا حرف الكاف‎ 
E RÊS حرف الذال. ............... 6۸9 حرف اللام‎ 
ETT حرف الراء ............. ...۷ " حرف اليم‎ 
ESE حرف النون‎ N o 0 خرف ارين ا ب‎ 
ERE حرف السين. . . . »٠ء ..... ...00۷ حرف اهاء‎ 
TIT E حرف الواو‎ e gd خر‎ 
E حرف الياء‎ ٩۷۴۰. ............. حرف الصاد‎ 
SR SN ENS الفهارس والمصادر والمراجع‎ 
eA TSE a aA فهرس الاحاديث‎ 
ea aera فهرس المفردات‎ 
DEE N VDE REE ER ESA A Ta اهم المصادر والمراجع‎ 


صمم الغلاف : الفتان نجدت قلعجي 
تنفيذ : التعاونية الطباعية ( سيم ) ش. م.م بیروت هاتف ۸٠۲۴۹۹‏ 


